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Đạo hữu Trần Ngọc pháp danh Thiện Phúc không chỉ là một học giả nghiên cứu khá sâu 
sắc về Phật pháp, mà còn là một Phật tử thuần thành luôn gắng công tu tập để đạt đến con 
đường giác ngộ và giải thoát. Thiện Phúc đã biên soạn bộ tự điển phật giáo Việt-Ngữ và 
Anh Ngữ rất kỷ lưỡng. Đồng thời, đạo-hữu cũng đã biên soạn bộ Phật Pháp Căn Bản và 
mười tập sách giáo lý phổ thông bằng tiếng việt để giúp các bạn trẻ muốn tìm hiểu Phật 
pháp. Sau khi đọc xong những bộ sách trên, tôi thành thật tán thán công đức của đạo hữu, đã 
bỏ hai mươi mấy năm trời, để nghiên cứu và sáng tác, trong lúc đời sống ở Mỹ rất bận rộn. 
Hôm nay đạo hữu Thiện-Phúc lại đem tập sách “Thiển Trong Đạo Phật” nhờ tôi viết lời giới 
thiệu. Tác phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” được viết bằng hai ngôn ngữ Việt-Anh rất dễ hiểu. 
Sau khi đọc xong, tôi nhận thấy bộ sách ba tập với trên 2.000 trang, toàn bộ viết về những lời 
dạy của Đức Phật Tổ Thích Ca Mâu Ni và chư Tổ về phương pháp định tâm trong Phật giáo. 
Thiền chẳng những là định tâm định ý, mà còn là trạng thái tâm không buồn phiên, không lo 
âu. Nói theo Phật pháp là không có phiền não làm náo loạn thân tâm. Nói khác hơn, là 
những đóa hoa hạnh phúc và an lạc nhất. Mỗi bài trong “Thiền Trong Phật Giáo” của đạo 
hữu Thiện Phúc là những niềm an lạc nhất từ những lời dạy của Đức Phật. Tôi nghĩ rằng vị 
nào có duyên lành để mắt đọc tác phẩm “Thiển Trong Đạo Phật” nầy chắc chắn sẽ gặt hái 
được niềm an lạc nhất đời. 

Hơn 2636 năm về trước, những lời dạy của Đức Phật đã đi trước thời đại của Ngài mà còn 
đi trước mọi thời đại về sau nầy quá xa. Ngài đã dạy: “Ta là Phật đã thành, các bạn là Phật 
sẽ thành”. Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, và cũng không 
phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi 
sáng chân lý như ta đã từng nói với chúng sanh.” Ngày nay mỗi khi các nhà khoa học muốn 
khám phá một đối tượng, họ bắt đầu bằng sự hoài nghi, đặt vấn đề. Thứ nhất, cái gì là cứu 
cánh mà họ phải khám phá. Thứ hai, họ phải dùng phương pháp nào để khám phá ra chân lý 
nầy. Thứ ba, họ nên dùng phương tiện nào khả dĩ có thể giúp họ khám phá ra chân lý của 
cứu cánh mà họ muốn đạt tới, vân vân... Còn riêng về hành giả tu hành Phật đạo, chúng ta 
cũng phải nên thấy rõ như vậy. Thứ nhất, chúng ta phải biết cứu cánh nào mà người Phật tử 
phải đạt đến. Chúng ta phải nhận ra ngay rằng đó là “Giác Ngộ và Giải Thoát”. Thứ nhì, 
chúng ta nên dùng phương pháp nào để đạt đến giác ngộ và giải thoát? Thiển, mật, tịnh, 
Pháp Hoa, vv... tất cả chỉ là những phương pháp, tùy khả năng của mỗi chúng sanh mà áp 
dụng phương pháp khác nhau, nhưng cứu cánh thành tựu vẫn như nhau, đó là giác ngộ và giải 
thoát. Thứ ba, Phật tử nên luôn nhớ rằng đi chùa, ngồi trên ghế, bổ đoàn, hay ngồi dưới gốc 
cây, vv... chỉ là những phương tiện cần và đủ để dễ đạt đến giác ngộ và giải thoát mà thôi, 
chứ không phải là phương pháp. Nếu các Phật tử lựa chọn các phương pháp thích hợp và 
chuyên chú thực tập sẽ thành tựu rất dễ dàng. 

Người tu Phật, từ tu sĩ đến cư sĩ, nên luôn hòa mình vào quần chúng. Hình ảnh của chư 
Tăng Ni bị quân Hồi giáo tàn sát vào thế kỷ thứ VII vẫn còn in đậm trong tâm khẩm của 
người con Phật. Người Phật tử nên thức tỉnh tránh những thất bại của chủ nghĩa phong kiến 
trong các tự viện hầu có thể mang đến cho đại đa số quần chúng Phật tử hình ảnh chơn thật 
của Phật giáo. Như đức Phật đã từ bỏ cuộc sống xa xỉ của một hoàng tử để làm một du tăng 
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khất sĩ; nhưng ngày nay chúng ta đang làm ngược lại gương tu tập của đức Thế Tôn. Riêng 
về Phật tử tại gia nên luôn nhớ rằng cứu cánh của người tu Phật không gì khác hơn là “Giác 
Ngộ và Giải Thoát”. Như vậy đi chùa, ngồi trên bổ đoàn, ngồi trên ghế, ngồi trên xe, vv... 
đều là những thời điểm và phương tiện giúp chúng ta tu tập, chứ không phải là cứu cánh. 
Ngồi trên xe, chân đạp ga hay thắng trong tỉnh thức. Dẫu ngồi trên xe mà miệng vẫn niệm 
Phật, tâm vẫn an lạc, vui vẻ, mắt vẫn nhìn thấy rõ ràng những đối tượng quanh mình, thế là 
tu, thế là đang tiến dần đến giác ngộ và giải thoát. 

Nhưng một điều cực kỳ quan trọng phải nhớ là thiển trong Phật giáo không phải là trạng 
thái tự thôi miên hay hôn mê. Nó là trạng thái tâm thanh tịnh, trong đó các dục vọng và khát 
vọng đều được khắc phục, từ đó tâm trở nên lắng đọng, an trụ và tỉnh thức. Hành thiển chắc 
chắn không phải là sự lưu đày tự nguyện để tách rời khỏi cuộc sống, cũng không phải là thực 
tập cái gì đó cho kiếp sau. Hành thiển phải được áp dụng vào công việc của cuộc sống hằng 
ngày, và kết quả phải đạt được bây giờ và ở đây. Thiển không phải tách rời với công việc 
hằng ngày, mà nó là một phần của đời sống. Chúng ta vẫn tham gia các hoạt động thường 
nhật, nhưng giữ cho mình thoát được cảnh hối hả rộn rịp của thành phố và những phiền toái 
bực bội của thế gian, việc này nói dễ khó làm, nhưng nếu cố gắng thiền tập chúng ta có thể 
làm được. Bất cứ sự thiển tập nào cũng đều giúp chúng ta rất nhiều trong việc đối phó với 
các diễn biến trong cuộc sống một cách trầm tĩnh. Và chính sự trầm tĩnh này sẽ giúp chúng ta 
vượt qua những khổ đau và phiền não trong đời. Theo Phật giáo, hành thiền là một lối sống. 
Đó là lối sống trọn vẹn chứ không phải là sinh hoạt rời rạc. Pháp hành thiển là nhằm phát 
triển toàn thể con người chúng ta. Chúng ta hãy cố gắng đạt được sự toàn hảo ấy ở đây và 
ngay trong kiếp này, chứ không phải đợi đến một thời hoàng kim nào đó trong tương lai. 
Trong quá khứ, nhiều người tin rằng pháp hành thiển chỉ riêng dành cho chư Tăng Ñi mà 
thôi, sự việc đã thay đổi, ngày nay hầu như mọi người đều thích thú lưu tâm đến thiền tập. 
Nếu hiểu rằng thiển là một kỷ thuật lắng đọng tâm từ và quán xét nội tâm, hay một phương 
pháp trau dồi tâm trí như vậy thì mọi người nên hành thiền, bất kể là nam hay nữ, già hay 
trẻ, Tăng hay tục. 

Sự hành thiển (quán tưởng) là cách chắc chắn nhất để kiễm soát và tịnh tâm. Bạn nên 
kiểm soát thân tâm mọi lúc, chứ không chỉ lúc ngồi thiển. Lúc nào thân tâm chúng ta cũng 
phải thanh tịnh và tỉnh thức. Thiền là chấm dứt vọng niệm; tuy nhiên, nếu bạn không có khẩ 
năng chấm dứt vọng niệm thì bạn nên cố gắng tập trung tâm của bạn vào một tư tưởng hay 
một đối tượng quán tưởng mà thôi. Điều này có nghĩa là bạn nên biết bạn đang nghĩ gì hay 
đang làm gì trong những giây phút hiện tại này. Nếu làm được những điều nầy trong mọi sinh 
hoạt hàng ngày, thế là chắc chắn đã có thiền trong đời sống vậy! 

Khi bạn có khả năng quan sát và biết rõ chính bạn, ấy là bạn đang thực tập thiền quán. 
Khi bạn biết con đường bạn đi, bạn ăn cái gì và ăn như thế nào, bạn nói cái gì và nói như thế 
nào... ấy là bạn đang thực tập thiển quán vậy. Khi tâm bạn chứa đựng những hận thù hay 
ganh ghét, dối trá, vân vân, bạn biết tâm bạn đang dung chứa những vi trùng nguy hiểm, đó 
là bạn đang thực tập thiển vậy. Thiển không là cái gì khác với sinh hoạt hằng ngày của bạn. 
Như vậy chân thiển phải là một loại thiển mà bạn có thể thiền bất cứ lúc nào trong cuộc sinh 
hoạt hằng ngày của bạn. Và như vậy thiển không có bắt đầu và cũng không có chấm dứt. 
Nên nhớ rằng tâm hành thiền là tâm thường xuyên tự biết chính mình, nghĩa là tâm tỉnh 
thức, sáng suốt và vô ngại. Thiển không phải là một cái gì cách biệt với những sinh hoạt 
hằng ngày của bạn, mà nó chính là tinh hoa của những sinh hoạt ấy. 
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Tôi rất đồng ý với đạo hữu Thiện Phúc về nhan để “Thiền Trong Đạo Phật” vì mục đích 
của người tu Phật là “Giác Ngộ và Giải Thoát” và mục đích của Thiền cũng là như vậy, cũng 
là giác ngộ để đi đến chỗ vô ưu, không buôn phiền, không lo âu. Nói cách khác, thiển là 
không có phiền não làm náo loạn thân tâm. Hành giả hành thiển để đạt được trạng thái hạnh 
phúc và an lạc nhất trong đời sống hằng ngày. Mỗi bài trong tập sách “Thiển Trong Đạo 
Phật” của đạo hữu Thiện Phúc là một bước tiến đi gần tới giác ngộ và giải thoát mà Đức 
Phật đã nói đến hơn 2.600 năm trước. Tôi nghĩ rằng vị nào có duyên lành để mắt đọc tác 
phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” nầy chắc chắn sẽ từng bước gặt hái được sự giác ngộ và giải 
thoát mọi khổ đau phiến não để đi đến niềm an lạc nhất đời. Thiền được chính thức giới 
thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và 
kéo dài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma 
Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như 
sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiển là 
ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các 
oai nghi, mới là ngồi thiền; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi 
thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp 
không động mà tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngồi thiển; không đoạn phiền não mà 
vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật chứng nhận vậy.” Điều 
nầy cho chúng ta thấy rõ sự quan trọng của việc hành thiển trong đời sống hàng ngày hơn. 

Sau khi tham khảo xong tác phẩm, tôi thành thật cảm ơn đạo hữu Thiện Phúc đã bỏ ra rất 
nhiều thì giờ trong đời sống bể bộn ở Hoa Kỳ để soạn thảo và viết quyển “Thiển Trong Đạo 
Phật” để cống hiến cho các đọc giả hữu duyên với Phật Pháp sẽ được niềm hạnh phúc và an 
lạc vô biên. Đây là một công đức pháp thí khó nghĩ bàn. Tôi cũng muốn nhân đây chân 
thành ca ngơi tinh thần vị tha của đạo hữu Thiện Phúc, đã vì sự an lạc và hạnh phúc vô biên 
của chúng sanh mà bỏ ra nhiều thì giờ để viết thành tác phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” nầy. 

Hôm nay nhân mùa Phật Thành Đạo phật lịch 2561 tây lịch 2017, tôi rất hoan hỷ giới 
thiệu tác phẩm Thiền Trong Đạo Phật do đạo hữu Thiện Phúc sáng tác, đến tất cả độc giả 
bốn phương, như một món ăn tinh thần rất quý giá và thật cần thiết cho mọi gia đình. Hy 
vọng tập sách này trở thành Kim Chỉ Nam, có thể giúp cho các độc giả nhận được một niềm 
hoan hỷ, an lạc, hạnh phúc trong hiện tại và tiếp nhận được cốt lỏi giáo lý của đức Thế-tôn 
một cách dễ dàng, nhờ hiểu rõ mà thực hành được chính xác, từ đó quý vị sẽ cải thiện được 
đời sống tinh thần, từ thấp đến cao, từ cao đến cao hơn và sau cùng tâm hồn được mở rộng, 
thành tựu được đạo nghiệp một cách dễ dàng. Xin cầu chúc quý đọc giả sẽ tìm được niềm vui 
trong sinh hoạt “Thiển Trong Đạo Phật” do đạo hữu Thiện Phúc trước tác. 


Cẩn Bút 
Sa-môn Thích Chơn Thành 
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Mr. Ngoc Tran, his Buddha Name Thien Phục, 1s not only a Buddhist scholar, but he 1s also 
a devout practiioner who always tries his best to cultivate to achieve enliphtenment and 
emancipation. He has an extensive knowledge of Buddhism. Thien Phục 1s also the author of 
Vietnamese-English Buddhist Dictionary, English-Vietnamese Buddhist Dictionary, the Basic 
Buddhist Doctrines, and ten volumes of Buddhism In Daily Life. These books help Buddhists 
understand the application of Buddhist theory in their daily activitles. After reading these 
volumes, I sincerely commend 'Thien Phục, who has spent more than two decades studying 
and composing these books, regardless of his busy and hurried life in the United States. 
Today, Mr. Thien Phục Ngoc Tran brought me a draft of his work called “Zen In Buddhism” 
and asked me to wrife an introduction for this work. The work 1s wriftten in Vietnamese and 
English and Is very easy to understand. After reading the draft of “Zen In Buddhism”, I found 
all three volumes with more than 2,000 pages of this work were written about the Buddhaˆs 
and Patriarches” teachings on methods of resettlement of mind in Buddhism. Zen does not 
only means a sfate of a fixed mind, but zen also means a state of mind that 1s without sorrow 
or without worry. In Buddhism, sorrowlessness means something that does not disturb the 
body and mind. In other words, these are the sorrowless flowers with the power to bring the 
most peaceful state of mind to all of us. I think whoever has the opportunity to read the “Zen 
In Life” wIll achieve the most peaceful states of mind. 

More than 2,636 years ago, the Buddha”s teachings went beyond His era and all later eras. 
He taught: “I have become a Buddha and every sentient being will also become Buddha.” 
The Buddha said: “I am not the first Buddha to come upon this earth, nor shall [ be the last. In 
due time, another Buddha will arise, a Holy one, a supreme Enlightened One, an 
incomparable leader. He will reveal to you the same Eternal Truth which I have taught you.” 
Nowadays, when scIentists want to discover something, they wIll begin with some doubt and 
questions. FIrst, they want to know what 1s the purpose of their discover. Second, the methods 
that they wIll use to discover the obJect. Third, the means that they wIll utilize to reach their 
goal, and so on. As for Buddhist cultivators, we must also see very clearly the same. Flrst, we 
must know the purpose of our cultivation. We must Iimmediately realize that our end 1s 
“Enliphtenment and Emancipation”. Second, we should utilize what methods to reach 
“Enlightenment and Emancipation”. Meditation, mantras, Buddha recitations, or reciting the 
Lotus Flower Sutra, etc... are only methods for us to use 1n accordance with our capabilities, 
but the end of these methods 1s still the same: “Enlightenment and EmancIpation”. Third, 
Buddhist followers should always remember that going to the temple, sittIng on a sofa, sitting 
on a meditation pillow, or sitting under a tree, etc... are only the means that we wIll utIlize to 
reach our goal of “Enlightenment and Emancipation”, not the methods. If Buddhist followers 
choose appropriate methods and try our best to practice, we will easily achieve the goal of 
“Enlipghtenment and Emancipation”. 

Buddhist cultivators, monks, nuns, and laypeople, should always be In harmony with the 
mass. The Iimage of monks and nuns who were massacred by the Islamists In the seventh 
century 1s still strongly Imprinted in our memory. Buddhist cultivators should be mindful to 
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stay away from these faillures of feudalism in monasterles, so that we can bring to lay 
Buddhists the real image of Buddhism. Look at the Buddha, He refused a luxury life of a 
pñnce to become a wandering monk; but nowadays we go against the example of the 
Buddha's cultivation. Lay people should always remember that the “end” of a Buddhist 
cultivator 1s nothing but “Enlightenment and EmancIpation”. So, going to the temple, sitting 
on a medifation pillow, sitting on a charr, Or sifting 1n a car, and so on, are tme and means for 
us fo cultivate, not the purpose of our cultivation. When we sit In a car, our feet remain alertf 
on the accelerator and the break, while our mouth 1s reciting the Buddha”s name, our mind 1s 
so peaceful and happy; our eyes still see and alert of everything around us, we are 
cultivating, we are approaching nearer and nearer to the goal of “Enlightenment and 
EmancIpatIon”. 

But If 1s extremely important to bear in mind that the Buddhist meditation 1s not a state of 
auto-hypnosIs, or coma. Ït 1s a state of mental purity where disturbing passions and Impulses 
are subdued and calmed down so that the mind becomes unified, collected, settled, and enters 
Into a sfate of clear conscIousness and mindfulness. Meditation, certainly, 1s not a volunfary 
exIle from life; or something practiced for the hereafter. Meditation should be applied to the 
daily affairs of life, and 1ts results obtained here and now. lt 1s not separated from the work-a- 
day life. It 1s apart and parcel of our life. We still participate in all daily activities, but remain 
Í{ree from the rush of city life, from nagging preoccupation with the world, this 1s easy fo say 
but not easy to do; however, IŸ we consistently practice mediftation, we can do 1t. Any 
meditation we do 1s of immmense help in enabling us to face all this with calm. And the 
calmness Ifself will in turn help us overcome all sufferings and afflictions. According to 
Buddhism, meditation 1s a way of living. It 1s a total way of living and not a partial activity. Ït 
aims at developing man as a whole. Let”s strive for perfection here and In this very life, not 
1n some golden age yet to come. Many believe that meditation 1s only for monks and nuns In 
the past, things have changed and now there Is a øgrowing Interest in medtation in almost 
everyone. If by meditation 1s meant a technique of establishment of our compassionafe mind 
and reflection of our inner mind, all should cultivate medhitation 1rrespective of gender, aøe, 
clergy or lay. 

Zen Is the surest way to mind-control and purification. However, you should control your 
body and mind at all times, not only when you sit in meditation. Your body and mind must be 
pure and mindful at all trmes. Meditation means the ending of thought; however, If you are 
unable to end your thought, you should try to concentrate your mind Just in one thought or one 
obJect of contemplation. That means you should know what youre thinking or what you re 
doing at the present time. If we can do these In our dally activitiles, we surely have zen In lifel 
When you are able to watch and know yourself, you are practicing meditation. When you 
know the way you walk, what and how you eat, what and how you say, that means you re 
practicing meditation. When you have gossIp, hate, Jealousy, and deceitfulness, efc., in your 
mind, you know that youre haboring these dangerous viruses, you're practicing medifation. 
Thus, meditation is not something different from your dally life activitles. So a real 
meditation 1s a kind of meditation in which you can medifate at any time In your daily life 
activities. And thus, meditation has no beginning nor end. We should always remember that a 
mind of consfant awareness 1s a mind that 1s awake, Intelligent and free. Meditation 1s not a 
separate thing from your daily life activities, 1t 1s the essence of your dally life actIvities. 
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I totally agree with Thien Phục about the subJect of “Zen In Buddhism” for the purpose of 
any Buddhist practitioner is “Enlightenment and EmancIpatlon” and the purpose of Zen Is 
also the same, also reaching the state of mind that 1s withouf sorrow or without worry. In other 
words, Zen means something that does not disturb the body and mind. Zen practitioners 
practice zen In order to obtain the most peaceful state of mind in dally le. Each lecture In 
Thien Phục”s “Zen In Buddhism” 1s a step that helps us to approach the enlightenment and 
emancipation that the Buddha mentioned twenty six hundred years ago. I think whoever has 
the opportunity to read the “Zen In Buddhism” will achieve the most peaceful states of mind. 
The Introduction of Zen to China 1s attributed to Bodhidharma, thouph 1t came earlier, and 1ts 
extension to T”ien-T”ai. According to the Vimalakirti Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra 
about meditation, saying: “SarIputra, medifation 1s not necessarily sitting. For meditation 
means the non-appearance of body and mind ¡in the three worlds (of desire, form and no 
form); giving no thought to Inactivity when in nirvana while appearing (¡in the world) with 
respect-inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to worldly affairs; 
the mind abiding neither within nor without; being Imperturbable to wrong views during the 
practice of the thirty-seven contributory stages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the state of nrvana. lf you can thus sit in meditation, you wIll 
win the Buddhaˆs seal.” This øIves us a clearer view on the Importance of Zen In our daily 
lie. 

After reading these volumes, I sincerely thank Mr. Thien Phục Ngoc Tran, who sacrifice 
so mụuch time in his busy life in the United States In order to be able to complete this work 
and conftribute to our unlimited happiness and peace for all of us. This work 1s the unthinkable 
merit of giving of the Buddhadharma. I also want to take this opportunity to send my 
appreciatlon to Mr. Thien Phục Ngoc Tran for his altruism. For the sake of all beings' 
unlimited happiness and peace, he spend so much time to complete this wOrK. 

By the commemoration festival of the Buddha's Enlightenment in the year of 2561 
(2017), I am glad to introduce this great work to all readers. This 1s preclous spiritual 
nourishment for everybody. After reading these three volumes, [ am glad to send my personal 
congratulations to Ngoc Tran for these books and his laborious, detailed and extensive work 
in highliphing detalls and summarizing the beliefs, teachings and practices of Lord 
Sakyamumi Buddha. [ am very please to praise the author”s merits for his accomplishment of 
this rare religious and cultural work. These books are a genuine confribution to the 
propagation of the Dharma. I would like to take this opportunity to highly recommend tt to all 
Monks, Nuns, Buddhist practitioners, as well as to any readers of Buddhist texts. With the 
hope that each and everyone of you will possess and to utilize the book series of the “Zen In 
Buddhism” as a guide to aid 1n your deeper study of Buddha-Dharma so that we can all have 
peaceful and happy lives at the present moment. As we understand the core meanings of the 
Buddhadharma and as we understand the exact meanings of the Dharma, we can put them 
1nto practice to Improve our body and mind and, eventually to attain the Way. 


Respectfully 
Most Ven. Thịch Chon Thanh 
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Lời Đầu Sách 

Gần 26 thế kỷ về trước, sau khi kinh qua nhiều pháp môn tu tập nhưng không thành công, 
Đức Phật đã quyết định thử nghiệm chân lý bằng cách tự thanh tịnh lấy tâm mình. Ngài đã 
ngồi kiết già suốt 49 ngày đêm dưới cội Bồ Đề và cuối cùng đạt được thiển định cao nhất mà 
thời bấy giờ người ta gọi là giác ngộ và giải thoát. Ngài đã tuần tự chứng sơ thiển, nhị thiền, 
tam thiển, tứ thiển... Như vậy Thiền bắt nguồn ngay từ thời Đức Phật và Thiền Phật Giáo 
thành hình từ cốt lõi của giáo lý nhà Phật. Thiển tại Trung Hoa và những xứ Đông Á khác 
được thành hình sau khi Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến Trung Hoa và ngày nay Thiễn trở thành phổ 
cập chẳng những trong tu tập Phật giáo, mà những xứ theo Cơ Đốc giáo và Hồi giáo người ta 
cũng cố gắng tu tập thiển quán trong những sinh hoạt hằng ngày của họ nhằm cải thiện cuộc 
sống của mình. Tuy nhiên, thiển Phật giáo không dừng lại ở chỗ chỉ nhằm cải thiện đời sống, 
mà còn giúp con người đạt tới giác ngộ qua việc thấy được thực tánh của chân như mà người 
ta tin rằng không thể nào truyền đạt được qua tư tưởng, mà chỉ tìm được sự chứng ngộ thật dù 
đó là một cái đánh hay một tiếng cười. Ngày nay Thiển được phổ biến khắp thế giới Tây 
Phương và được nhiều người biết đến đến nỗi hầu như người nào cũng biết về Thiển. Thiển 
đưa tâm ra khỏi tâm cho đến khi một tia tuệ giác trực tiếp xuất hiện chỉ trong một khoảnh 
khắc nào đó. Thiển quán không phải là một pháp môn mới có hôm nay hoặc hôm qua. Từ 
thời xa xưa, đã có nhiều người hành thiển bằng nhiều phương cách khác nhau. Chưa bao giờ, 
và sẽ không bao có sự phát triển tâm trí hay gội rửa những bợn nhơ tinh thần nào mà không 
nhờ đến thiền quán. Thiển quán chính là phương cách mà Thái tử Tất Đạt Đa, đức Phật, đã 
đạt được đạo quả vô thượng chánh đẳng chánh giác. Thiền không dành riêng cho người Ấn 
Độ, cho xứ Ấn Độ hay chỉ cho thời đức Phật còn tại thế, mà là cho cả nhân loại, trong tất cả 
mọi thời đại, và mọi nơi trên thế giới. Thiền tập không thể có giới hạn về chủng tộc, tôn 
giáo, không gian hay thời gian. 

Thiển trong Phật giáo không phải là trạng thái thôi miên, hay mê man không ý thức. 
Thiển là một trạng thái tâm thanh sạch, nơi mà mọi dục vọng và thôi thúc đều được điều 
phục để tâm trở nên tập trung và thể nhập vào trạng thái minh mẫn và tỉnh thức. Hơn nữa, 
pháp hành thiển trong Phật giáo không nhằm được hội nhập với bất cứ đấng tối thượng nào, 
cũng không nhằm đạt được chứng nghiệm huyền bí, cũng không là thôi miên. Thiền nhằm 
giúp tâm đạt được trạng thái vắng lặng và minh sát tuệ để tiến đến mục tiêu duy nhất là đạt 
được sự giải thoát không lay chuyển, đây là sự an toàn tối thượng, vượt ra ngoài mọi trói 
buộc, bằng cách tận diệt hoàn toàn những bợn nhơ tinh thần. Và điều quan trọng trên hết là 
hành thiển theo Phật giáo không phải là tự nguyện lưu đày ra khỏi đời sống cũng không phải 
là thực hành cho kiếp sau. Thiền tập phải được áp dụng vào cuộc sống hằng ngày, và kết quả 
của công phu nầy phải được hưởng tại đây, ngay trong kiếp nầy. hành thiển không phải là tự 
mình tách rời hay xa la công việc mà thường ngày mình vẫn làm, mà thiển là một phần của 
đời sống, là cái dính liền với cuộc sống nầy. Trong Thiển, chúng ta sống thiển bất cứ khi nào 
chúng ta hoàn toàn sống với hiện tại mà không chút sợ hãi, hy vọng hay những lo ra tầm 
thường. Với sự tỉnh thức chúng ta có thể tìm thấy thiển trong những sinh hoạt hằng ngày. 
Thiển không thể tìm được bằng cách khám phá chân lý tuyệt đối bị che dấu từ ngoại cảnh, 
mà chỉ tìm được bằng cách chấp nhận một thái độ đến với cuộc sống giới hạnh. Người ta tìm 
cầu giác ngộ bằng cách nỗ lực, tuy nhiên, đa số chúng ta quên rằng để đạt đến giác ngộ 
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chúng ta phải buông bỏ. Điều này cực kỳ khó khăn cho tất cả chúng ta vì trong cuộc sống 
hằng ngày chúng ta thường cố gắng thành đạt sự việc. Không giống như những người tu Tịnh 
Độ, người tu Thiển không lệ thuộc vào ngôn ngữ văn tự. Đó chính là giáo ngoại biệt truyền, 
chỉ thắng vào tâm để thấy được tự tánh bên trong của tất cả chúng ta để thành Phật. Trong 
khi những tông phái khác nhấn mạnh đến niềm tin nơi tha lực để đạt đến giác ngộ, Thiền lại 
dạy Phật tánh bên trong chúng ta chỉ có thể đạt được bằng tự lực mà thôi. Thiển dạy cho 
chúng ta biết cách làm sao để sống với hiện tại quí báu và quên đi ngày hôm qua và ngày 
mai, vì hôm qua đã qua rồi và ngày mai thì chưa tới. Trong Thiền, chúng ta nên hằng giác 
ngộ chứ không có cái gì đặc biệt cả. Mọi việc đều bình thường như thường lệ, nhưng làm 
việc trong tỉnh thức. Bắt đầu một ngày của bạn, đánh răng, rửa mặt, đi tiêu tiểu, tắm rửa, 
mặc quần áo, ăn uống, làm việc... Khi nào mệt thì nằm xuống nghỉ, khi nào đói thì tìm cái gì 
đó mà ăn, khi không muốn nói chuyện thì không nói chuyện, khi muốn nói thì nói. Hãy để 
những hoàn cảnh tự đến rồi tự đi, chứ đừng cố thay đổi, vì bạn chẳng thể nào thay đổi được 
hoàn cảnh đâu! Thiển dạy chúng ta đoạn trừ mọi vọng tưởng phân biệt và khiến cho chúng ta 
hiểu rằng chân lý của vũ trụ là căn bản thật tánh của chính chúng ta. Mọi người chúng ta nên 
thiển định thâm sâu về vấn để nây, vì nó là cái mà chúng ta gọi là 'Ngã'. Khi hiểu nó là gì, 
chúng ta sẽ tự động quay về hòa cùng thiên nhiên vũ trụ trong cảnh giới nhất thể, và chúng 
ta sẽ thấy thiên nhiên chính là chúng ta và chúng ta cũng chính là thiên nhiên, và cảnh giới 
thiên nhiên ấy chính là cảnh Phật, người đang thuyết pháp cho chúng ta ở mọi nơi mọi lúc. 
Hy vọng rằng tất cả chúng ta đều có thể nghe được thiên nhiên đang nói gì với chúng ta, để 
ai cũng có thể tìm về cảnh giới an lạc mà chúng ta đã một lần xa rời. 

Thế giới ngày nay bị tàn hại bởi chiến tranh, tai ương... chúng ta cần hiểu và tôn trọng văn 
minh của người khác sâu sắc hơn. Điều này chỉ có thể thực hiện được bằng sự tỉnh thức qua 
Thiên. Quyển sách nhỏ này chỉ nhằm mục đích trình bày những phương cách đơn giản nhất 
và dễ thực hành nhất của Thiển mà bất cứ ai cũng có thể thực hành được. Quyển sách nhỏ 
này chỉ nhằm giúp cho chúng ta thấy được những ý tưởng cốt lõi của Thiển mà bất cứ người 
Phật tử nào cũng đều muốn tiến đến trong đời sống hằng ngày. Nếu chúng ta thực sự muốn 
tu tập theo con đường mà Đức Phật đã tu tập gần 26 thế kỷ về trước thì hy vọng rằng quyển 
sách nhỏ này có thể giúp chúng ta nghe được những tiếng thì thầm của Phật Tổ Thích Ca 
Mâu Ni rằng từ bỏ cuộc sống thế tục có nghĩa là từ bỏ những hành động vô tâm và cẩu thả 
có thể đưa đến trục trặc trong cuộc sống. Từ bỏ cuộc sống thế tục là từ bỏ sự loạn động và sự 
căng thẳng làm tổn hại đến hệ thân kinh của chúng ta và có thể dẫn tới trăm ngàn thứ bệnh 
hoạn cho thân tâm chúng ta. Từ bỏ cuộc sống thế tục không có nghĩa là từ bỏ cuộc sống của 
chính mình, mà nó có nghĩa là chúng ta làm một cuộc hành trình hướng về nội tâm trong 
cuộc sống thế tục này. Chỉ có như vậy chúng ta mới có thể thấy được chính mình như là 
mình, và từ đó mới có thể biết cách làm sao vượt qua những khuyết điểm và giới hạn để 
được mạnh mẽ hơn trong cuộc sống. Rất nhiều người trong chúng ta đã và đang đi tìm 
phương cách. Chúng ta nghĩ rằng mọi vấn để đều có thể được giải quyết từ bên ngoài, chúng 
ta đã lầm... Hầu hết mọi vấn để đều phát nguồn từ bên trong mà ra và chỉ có thể giải quyết 
được khi chúng ta cố gắng đi trở vào bên trong để thấy chính mình. Đối với người Phật tử tu 
thiển, nếu hành thiển có nghĩa là kỷ luật tỉnh thần hoặc là phương pháp trau dồi tâm trí, thì 
khỏi phải nói, tất cảỉ mọi người không phân biệt giới tánh, chủng tộc, hay bất luận sự phân 
chia nào, đều nên hành thiển. Xã hội hiện đại đang lâm nguy trước thẩm họa tự trầm mình 
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trong những tình trạng vọng động và quyến rũ, chỉ có thể kêm chế được nếu chúng ta chịu 
khó rèn luyện tâm tánh của chính mình. 

Có khá nhiều phương cách như vậy được đưa ra cho người tu tập, và người ấy có thể lựa 
chọn tùy theo năng lực tỉnh thần và khuynh hướng của mình. Có quá nhiều khả năng lựa 
chọn đến nỗi không sao có thể kể hết ra đây. Trong số nầy có thể kể đến những cách luyện 
hơi thở đơn giản theo kiểu Du Già, sự quán sát 32 phần trong cơ thể, sự suy gẫm về xác chết 
qua các giai đoạn thối rữa khác nhau, sự tỉnh thức quán sát nội tâm để nhận biết các tiến 
trình tâm linh đang diễn ra, cho dù đó là thọ cẩm, tư tưởng, những trở ngại đối với sự chú 
tâm, hay những yếu tố giúp đạt đến giác ngộ. Tiếp đến còn có việc bồi đắp những tình cảm 
xã hội như tình thân hữu và lòng từ bi, nệm tưởng đến sự cao quí của Tam Bảo, sự quán 
tưởng về cái chết và niềm khao khát đạt đến Niết Bàn. Một để tài rất được ưa chuộng của 
việc thiển quán là mười hai mắc xích với tương quan sinh khởi lẫn nhau, cho thấy vô minh 
dẫn đến các yếu tố khác của sự tổn tại trong thế giới trần tục được kết thúc bằng già và chết 
như thế nào, và ngược lại sự trừ diệt vô minh sẽ dẫn đến các yếu tố nầy diệt đi như thế nào. 
Nhựng phương pháp thiển quán khác lại cố tạo ấn tượng trong tâm trí của chúng ta về bản 
chất vô thường của vạn hữu, làm bộc lộ hoàn toàn sự đau khổ, chứng minh sự vô nghĩa của 
khái niệm sai lầm về tự ngã, nuôi dưỡng sự quán chiếu trong nội tâm về tánh không, và phát 
lộ những nét đặc thù của con đường dẫn đến giải thoát. Thật ra, dường như có vô số những 
phương thức thiển quán đã được xác định là thuộc về thời kỳ đầu tiên của Phật giáo, mặc dù 
điều rõ ràng là phải sang thời kỳ thứ hai mới có sự sắp xếp hệ thống nào đó được áp dụng 
cho những phương thức nầy. 

Nói chung, người ta thấy có năm loại thiển định khác nhau: Ngoại đạo thiển, Phàm phu 
thiển, Tiểu thừa thiển, Đại thừa thiển, và Tối thượng thừa thiển. Ngoại đạo thiển gồm có 
nhiều loại khác nhau. Chẳng hạn như sự tỉnh tâm của đạo Cơ Đốc, Thiển thiên, Thiền hướng 
đến sự siêu việt, vân vân. Phàm phu thiển là sự tập trung tinh thần hướng về chỗ sâu xa, trà 
lễ, hay những nghi thứ lễ lạc khác, vân vân. Tiểu thừa thiển là loại thiển quán về tâm vô 
thường, quán thân bất tịnh, và quán pháp vô ngã. Đại thừa thiển gồm sáu loại quán tưởng 
tương đương với những lời dạy sau đây trong kinh Hoa Nghiêm: “Nếu người muốn biết rõ, ba 
đời các đức Phật, nên quán tánh pháp giới, tất cả do tâm tạo.” Những loại quán tưởng nầy là: 
a) quán pháp sanh diệt là tự tánh của chư pháp; b) quán sự thật về những thứ có hình tướng 
đều hư dối không thật; c) quán sự hiện hữu, trống không, và trung đạo; đ) quán thực tướng 
của mọi hiện tượng; e) quán sự hỗ tương giao nhau của mọi hiện tượng; f) quán hiện tượng tự 
chúng là tuyệt đối. Tối thượng thừa thiển được chia làm ba loại: Nghĩa lý thiển, Như Lai 
thiền, và Tổ sư thiền. 

Ngày nay có nhiều tông phái Thiền với nhiều sự khác biệt đáng kể về phương cách thực 
tập. Thí dụ như đặc điểm của tông Tào Động là sự yên lặng và thiển sư Hoàng Trí Chánh 
Giác đã gọi phương pháp thiền của tông Tào Động là “Tịch Chiếu Thiển', nghĩa là lắng lặng 
mà soi sáng. Điều nầy cho thấy họ chú trọng nhiều đến việc tĩnh tọa thiển quán, để nhờ vào 
đó, hay chính trong trạng thái đó mà đạt đến sự giác ngộ, hay sự tỉnh giác nội tâm về tánh 
không tuyệt đối. Có bốn giáo thuyết đặc thù của tông Tào Động: a) Tất cả chúng sanh đều 
có Phật tánh khi sanh ra, và do đó tất nhiên đều sẽ giác ngộ, b) Tất cả chúng sanh có thể tận 
hưởng sự an lạc của Phật tánh khi ở trong trạng thái thiển quán tỉnh lặng, c) Công phu hành 
trì và sự trau dồi tri thức phải luôn luôn bổ khuyết cho nhau, d) Các nghi thức công phu lễ 
sám hằng ngày cần phảẩi được tuân thủ một cách nghiêm ngặt. Ngược lại với sự yên tĩnh mà 
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tông Tào Động áp dụng, tông Lâm Tế chủ trương không ngừng hoạt động với một công án 
được lựa chọn cho đến khi đạt đến giác ngộ. Theo như cách nói của thiển sư Đại Huệ Tông 
Cảo: “Chỉ một công án, trọn một đời không lúc nào buông bỏ. Đi đứng nằm ngồi, chú tâm 
không dứt. Khi thấy đã hết sức nhàm chán, là lúc giờ phút cuối cùng sắp đến, đừng để lỡ 
mất. Khi tâm thức đột nhiên bừng sáng, ánh sáng ấy sẽ soi sáng toàn vũ trụ, và cảnh giới 
giác ngộ của chư hiển thánh hiện ra tường tận như từng sợi tóc, bánh xe chánh pháp được 
chuyển ngay trong một hạt bụi.” 

Nói tóm lại, dù có tài ba thế mấy, không ai có thể thực sự diễn tả được cốt lõi của Thiền. 
Quyển sách này chỉ nhằm giúp cho độc giả hiểu được những phương thức đơn giản và dễ 
thực hành nhất cho bất cứ ai muốn tu tập, nhất là những người tại gia. Hy vọng nó sẽ phơi 
bày cho chúng ta cốt lõi của giáo lý nhà Phật về Thiền. Chúng ta nên bắt đầu cuộc hành 
trình bằng phương cách đơn giản, tìm một vị thầy và niễm tin, rồi kiên nhẫn phủ phục dưới trí 
tuệ của vị thầy ấy để tu tập. Rồi từ đó chúng ta có thể rút ra những kinh nghiệm sống Thiền 
cho riêng mình trong đời sống hằng ngày. Dù thích hay không thích, những phút giây hiện tại 
này là tất cả những gì mà chúng ta phải làm việc. Tuy nhiên, đa phần chúng ta thường hay 
quên chúng ta đang ở đâu. Hy vọng chúng ta có thể áp dụng thiển quán vào những sinh hoạt 
hằng ngày để có thể sống được những giây phút hiện tại của chính mình để không mất đi sự 
tiếp xúc với chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của giây phút “này” trong 
cuộc sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có thể học hỏi để tiếp tục đi tới trong cuộc sống 
thật của chính chúng ta. 

Cẩn đề 
California ngày 3 tháng 8 năm 2017 
Thiện Phúc 
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PREFACE 


Almost 26 centuries ago, after experiencing a variety of methods of cultivation without 
success, the Buddha decided to test the truth by self purification of his own mind. He sat 
cross-legsged for 49 days and nights under the bodhi-tree and reached the highest medifative 
aftainments which are now known as enlightenment and deliverance. He gradually entered 
the first, second, and third Jhanas. So Zen originated from the very day of the Buddha and 
Buddhist meditation forms the very heart and core of the Buddha”s teaching. Zen in China 
and other Eastern Asian counfries formed after Bodhidharma went to China and nowadays 
Zen becomes so popular that not only Buddhists practise 1t, but people from all countries 
including Christians and Muslims have been trying to practise Zen In their dally activitles to 
1mprove their life. However, meditation in Buddhism does not stop at seeking to improve lIfe, 
but 1t also help mankind attain enlightenment through the spontaneous understanding of the 
nature of reality, which 1t belleves cannot be communicated through rational thought, but 
rather found in a simple brush stroke or a hearty laugh. Nowadays, Zen has spread to the 
Western World and has been becoming so widely known that almost everyone knows about 
Zen. Zen leads the mind away from the mind until the spark of direct insight appears In a 
simple brush stroke.Meditation 1s not a practice of today or yesterday. From time Immemorial 
people have been practicing meditation In diverse ways. There never was, and never will be, 
any mental development or mental purity without meditation. Meditation was the means by 
which Siddhartha Gotama, the Buddha, gained supreme enlightenment. Meditation 1s not only 
for Indian, not for the country of India, or not only for the Buddha's time, but for all mankind, 
for all trmes and all places In the world. The boundaries of race and religion, the frontiers of 
time and space, are 1rrelevant to the practice of meditation. 

The Buddhist meditation 1s not a state of auto-hypnosIs, coma or unconsciousness. Ït 1s a 
state of mental purity where disturbing passions and impulses are subdued and calmed down 
so that the mind becomes concentrated and collected and enters Into a sfate of clear 
conscIousness and mindfulness. Furthermore, the meditation taught in Buddhism 1s neither for 
gainng union with any supreme being, nor for bringing about mystical experlences, nor for 
any self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguility of mind (Samadhi) and Insight (vipassana), for 
the sole purpose of attaining unshakable deliverance of the mind, that supreme security from 
bondage attainable through the total extirpation of all mental defilements. And the the most 
1mportant thing 1s that in Buddhism, meditation 1s not a voluntary exile from life or something 
practiced for the hereafter. Meditation should be applied to the dally affatrs of life, and 1ts 
results obtained here and now, In this very life. It 1s not separated from the daily activities. lt 
1S part and parcel of our life. In Zen, we are living a Zen life whenever we are wholly in the 
present without our usual fears, hopes and distractions. With mindfulness we can find Zen In 
all activitles of our dally life. Zen cannot be found by uncovering an absolute truth hidden to 
outsiders, but by adopting an attitude to life that 1s disciplined. People seek enlightenment by 
striving; however, most of us forget that to become enlightened we must give up all striving. 
Thịs 1s extremely difficult for all of us because 1n our daily life we always strive to achieve 
things. Unlike the Pure Land practitioners, Zen practfitioners depend on no words nor letters. 
IUs a special transmission outside the scriptures, direct pointing to the mind of man 1n order to 
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see Into oneˆ”s nature and to attain the Buddhahood. While other schools emphasized the need 
to believe In a power outside oneself to attain enlightenment, Zen teaches that Buddha- 
nature 1s within us all and can be awakened by our own efforts. Zen teaches us to know how 
to live with our precIous presence and forget about yesterdays and tomorrows for yesterdays 
have gone and tomorrows do not arrive yet. In Zen, we should have everyday enlightenment 
with nothing special. Everything 1s Just ordinary. Business as usual, but handling business with 
mindfulness. To start your day, brush your teeth, wash your face, relieve your bowels, take a 
shower, put on your clothes, eat your food and go to work, etc. Whenever you”re tired, go and 
lie down; whenever you feel hungry, go and find something to eat; whenever you do not feel 
like to talk, don”t talk; whenver you feel like to talk, then talk. Let circumstances come and 
go by themselves, do not try to change them for you can”t anyway. Zen teaches us to cut off 
all discriminating thoughts and to understand that the truth of the universe 1s ultmately our 
own true self. All of us should meditate very deeply on this, for this thíng 1s what we call the 
“self'? When we understand what 1t 1s, we will have automatically returned to an Intuitive 
oneness with nature and wIll see that nature 1s us and we are nature, and that nature 1s the 
Buddha, who 1s preaching to us at every moment. We all hope that all of us wIll be able to 
hear what nafure 1s saying to us, so that we can return to the peaceful realm that we once 
separated. 

Modern world has been throuph a lot of devastations due to wars, calamities, etc. We need 
a deeper understanding and appreciation of other peoples and theIr civilizations. This can be 
achieved only with mindfulness via meditation. Thịs little book 1s only to show the simplest 
and practiceable methods of meditation that anyone of us 1s able to practice. Thịs little book 
1s only to help us see the core Ideas of meditation that any Zen Buddhist would like to 
approach to life. If we really would like to cultivate exactly the way that the Buddha 
cultivated almost 26 centuries ago, hoping that this little book can help us all to be able to 
hear the whispers of Sakyamuni Buddha that tell us renouncing the worldly life does not 
mean to run away from life, but to face 1t with mindfulness. Renouncing the worldly life 
means renouncing mindless and careless actions which lead to problems. Renouncing the 
worldly life means renouncIng Ifs noisiness, 1fs stress and strain which damage our nervous 
system and lead to hundreds of thousands of physical and mental illnesses. Renouncing the 
worldly life does not mean that we renounce our life. It means that we are making an Iinward 
Journey In the worldly life. Only that we are able to see ourselves as we really are, and then 
we can learn to overcome the weaknesses and limifations to become stronger In life. A lot of 
us have been searching for solutions to our various problems In vain because of wrong 
approach and method. We think all problems can be solved externally, we”re wrong. Most 
problems are internal and can only be solved when we try to make an Inward trip to see 
ourselves first. To Buddhist Zen practitioners, If by meditation 1s meant mental discipline or 
mind culture, it goes without saying that all should cultivate meditation IrrespecfIve 0Ÿ sex, 
color, creed or any other division. Modern society In in danger of being swamped by 
distractions and temptation which can only be controlled If we undertake the difficult taks of 
training our minds. 

A considerable number of methods were offered to the Zen practitioner, and his cholce 
among them depends on his mental endowments and proclivitles. So vast the range of the 
possibilities offered that they cannot possibly be even enumerated here. There we have 
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relatively simple breathing exercises of the YogIc type, a survey of the “thirty-two parts of 
the body”, the contemplaton of corpses In various degrees of decomposition, and 
IntrospecfIve awareness of our mental processes as they go along, be they feelings, thoughts, 
or hindrances to concenfration, or the factors which make for enlightenment. Then there 1s the 
culfivation of the social emotions, such as friendliness and compassion, the recollection of the 
virtues of the three Jewels, the meditation on death and the aspiration for Nirvana. A favorite 
subJect of meditation are the twelve links of the chain of conditioned co-production which 
shows how Ignorance leads to the other factors or worldly existence ending in old age and 
death and how, conversely, the extinction of ignorance must lead to the extinction of all these 
factors. Other meditations again try to Impress on our minds the facts of the Impermanence of 
all conditioned things, to show up the full extent of suffering, demonstrate the anamity of the 
term “self”, to foster Insigpht Into emptiness and to reveal the characterIstic features of the 
path which leads to salvation. In fact, there seems to be almost no limit to the number of 
meditaton devices which are attested for the first perlod of Buddhism, although It was 
apparently only in the second period that some systematic order was imposed upon them. 

Generally speaking, there are five different kinds of Zen: Outer Path Zen, Common 
People*s Zen, Hinayana Zen, Mahayana Zen, and Utmost Vehicle Zen. Outer Path Zen: 
Outer Path Zen ¡includes many different types of meditation. For example, Christian 
meditation, Divine Light, Transcendental Meditation, and so on. Common People*s Zen: 
Common People*s Zen 1s concenfration meditation, Dharma Play meditation, the tea 
ceremony, or other ritual ceremonies, etc. Hinayana Zen: Hinayana Zen 1s Insight Into 
1mpermanence of the mind, the Impurity of the body, and the non-self of all things. Mahayana 
Zen: Mahayana Zen Includes six kinds of contemplation which are equal to the following 
statement from the Avatamsaka Sutra: “If you wish thoroughly understand all the Buddhas of 
the past, present, and future, then you should view the nature of the whole universe as being 
created by the mind alone.” These contemplatlons are: a) Insight Into the existence and 
nonexiIstence of the nature of the dharmas; b) 1insight Into the fact that there are no external, 
tangible characteristics, and that all 1s empty; c) Insight Into existence, empftiness, and the 
Middle Way; d) insipht Into the true aspect of all phenomena; e) Insight Into the mutual 
Interpenetration of all phenomena; f) Insight that sees that phenomena themselves are the 
Absolute. Utmost Vehicle Zen: Utmost Vehicle Zen, which 1s divided Into three types: 
Theoretical Zen, Tathagata Zen, and Patrlarchal Zen. 

Nowadays there are so many Zen sects with considerable differences in methods of 
practices. For example, the Ts°ao-Tung was always characterized by quletsm and Zen 
master Hung-Chih Cheng Chueh (died in 1157) gave 1t the special name of “Mo-Chao Ch"an” 
or “Silent-IHlumination Ch”an”. This Indicated that the school stressed the quiet sitting still in 
silent meditation, by or in which enlightenmernt, or spiritual insight into absolute emptiness, 1s 
aftained. Four doctrines are mentioned as characferistic of the Ts°ao-Tung: a) AlI beings have 
the Buddha-nature at birth and consequently are essentially enliphtened, b) All beings can 
enJoy fully the Bliss of the Buddha-nature while In a state of quiet meditation, c) Practice and 
knowledge must always complement one another,d) The strict observance of religious 
ritual must be carried over into our daily lives. In opposition to the quietism advocated by the 
Ts°ao-Tung, the Lin-Chi advocated ceaseless activity on the chosen kung-an which must be 
carried on until sudden enlightenment supervenes. Às Ta Hui Tsung Kao put 1t: “Just steadily 
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go on with your kung-an every moment of your life! Whether walking or sitting, let your 
aftention be fixed upon 1t without interruption. When you begin to find 1t entirely devoid of 
flavor, the final moment 1s approaching: do not let 1t slip out of your grasp! When all of a 
sudden something flashes out in your mind, its light wIll illuminate the entire universe, and 
you wIll see the spiritual land of the Enlightened Ones fully revealed at the point of a single 
hair and the wheel of the Dharma revolving 1n a single grain of dust.” 

In short, no matter how talented, no one can really describe the essential nature of Zen. 
Thịs book 1s only designed to give readers the simpliest and practiceable methods for any 
Buddhists who want to cultivate, especially lay people. Hoping 1t wIll be able to show us the 
essentials and cores of the Buddha”s teaching on Zen. The original followers of Zen in China, 
Vietnam and Japan would embark upon their own spiritual Journeys by simply choosing a 
teacher and with faith and trust they would patiently surrender to his wisdom. Then find for 
ourselves our own way of Zen In dally life. Like 1t or not, this very momernt 1s all we really 
have to work with; however, most of us always forget what we are In. Hoping that we are 
able to apply meditation and contemplation In our dally activifles so that we are able to to 
live our very momernt so that we don't lose touch with ourselves, so that we are able to accept 
the truth of this moment of our life, learn from 1t and move on 1n our real life. 


Califorma August 3, 2017 
Thiện Phúc 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Bảy 
Chapter Qne Hundred and Thir(y-Seven 


Tổng Quan và Ý nghĩa của Quán Tưởng 
@verview and Meanings 0ƒ Contemplation 


() Tổng quan về Quán Tưởng—An overview oƒ “Contemplatfion ”®: Quán tưởng (tu thiền 
hay sự phát triển tâm linh. Tham thiển hay đốt cháy phiền não, gồm hai loại: thiển vắng 
lặng và thiển minh sát)—Phạn ngữ “Bhavana” có nghĩa là “Tu tập,” hay “Quán tưởng.” 
Tự phát triển bằng bất cứ phương cách nào, nhưng đặc biệt là cách chế tâm, tập trung và 
thiển định. Có hai loại thiển định. Từ này được áp dụng rộng rãi trong thực hành thiển 
quán trong Phật giáo. “Bhavana” có hai giai đoạn. Giai đoạn thứ nhất là giai đoạn tìm 
kiếm sự yên Ổn của tinh thân, và giai đoạn thứ hai là tìm kiếm sự hiểu biết. Nói chung, 
người ta có thể nói “sự tu tập” liên hệ tới việc làm quen tâm mình với vật (được tâm 
quan sát), và luận thuyết về thiển thường chia làm hai kiểu chính: 1) thiển chỉ, trong đó 
hành giả tu tập khả năng tập trung vào vật mà không mất chánh định; 2) Quán chiếu, 
trong đó hành giả phân tích vật để quyết định phương thức nào tổn tại sau cùng— 
Bhavana 1s a Sanskrit term which means “Cultivation,” “Meditaton,” or “Mind 
development.” Self development by any means, but especially by the method of mind- 
control, concentration and meditation. A term that 1s widely applied to meditative practice 
in Buddhism. Bhavana has two phases. The first phase 1s samatha, or the development of 
tranquility, which 1s the prerequisite for attaining clear seeing; and the second phase 1s 
vipashyana, or the period of clear seeing. In general, it can be said to Involve 
familiarization of the mind with an obJect of observation (alambana), and in meditation 
treatises 1t is commonly divided Into two mann types: l) Stabilizing meditation (samatha), 
in which a meditator cultivates the ability to focus on the obJect of observation without 
losing the ripht concenfration; and 2) Analytical meditation (vipasyana), in which one 
analyzes the obJect in order to determine 1fs final mode of subsistence. 


(I1 Nghĩa của Quán Tưởng— The meanings 0ƒ “Confenplation ”: 

(A) Quán Tưởng— “Confernplation ”: 

1) Quán tưởng là tập trung tư tưởng để quan sát, phân tích và suy nghiệm một vấn để, giúp 
cho thân an và tâm không loạn động, cũng như được chánh niệm. Quán tưởng không phải 
là chuyện đơn giản. Thật vậy, trong thế giới máy móc hiện đại hôm nay, cuộc sống 
cuồng loạn làm tâm trí chúng ta luôn bị loạn động với biết bao công chuyện hằng ngày 
khiến cho chúng ta mệt mỏi về thể xác lẫn tinh thần, nên việc làm chủ thân mình đã khó, 
mà làm chủ được tâm mình lại càng khó hơn: Contemplation can fundamentall be 
defined as the concenfration of the mind on a certain subJect, aiming at realizing a 
tranguil body, and an undisturbed mind as a way to perform right mindfulness. 
Contemplation 1s not a simple matter. In the world today, based on mechanical and 
technological advances, our life 1s totally disturbed by those dally activitles that are very 


2) 


3) 


4) 
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tiresome and distressing for mastering; thus, the body 1s already difficult and If we want 
to master the mind, it Is even more difficult. 

Quán tưởng là phương pháp Phật tử áp dụng hằng ngày, luyện cả thân tâm, đem lại sự 
hòa hợp giữa tinh thần và vật chất, giữa con người và thiên nhiên: Contemplation ¡s the 
daily practice of Buddhist adepts for training the body and mind in order to develop a 
balance between Matter and Mind, between man and the unIverse. 

Chúng ta, những hành giả tu thiển, phải quán sát chính mình, chứ không quán sát một ai 
khác. Hãy quán sát mình đang dụng công tu hành chứ không khởi sanh vọng tưởng lăng 
xăng hay nghĩ ngợi vớ vẩn—We, Zen practitioners, should contemplate our own presence 
1n thought after thought, not to contemplate others” presence. We should contemplate that 
we are cultivating, not indulging in idle thoughts with scattered mind. 

Quán tưởng và niệm hồng danh một vị Phật trong tâm, đặc biệt là Phật A Di Đà: To 
contemplate Buddha, especially Amitabha, in the mind and repeat his name. 


(B) Chỉ Quán: Samatha and Vipasyana (skt)—Xa Ma Tha Bì Bát (Bà) Xá Na. 
(B-1)Đại cương về Chỉ Quán—An overview oƒ the Vipasyana: Chỉ có nghĩa là đình chỉ, quán 


l) 


2) 


là quán đạt. Như vậy chỉ quán là đình chỉ vọng niệm để quán đạt chân lý——Ceasing and 
reflectinge—QuIieting and reflecting——Qutet, tranquility and absence of passion. 

Khi cơ thể ngừng nghỉ là “Chỉ”: When the physical organism is at rest it is called “Stop” 
or “Halt.” 

Khi tâm đang nhìn thấy một cách rõ ràng là “Quán”: When the mind is seeing clearly it is 
called “Contemplation.” 


(B-2) Tam chủng Chỉ Quán— Three kinds oƒ Vipasyana: 


l) 


2) 


3) 


Ba loại chỉ quán—Three modes of entering dhyana (three methods of attaining 
abstraction): 

Tiệm Thứ Chỉ Quán: Trước cạn sau sâu, trước đơn giản sau phức tạp, chẳng hạn như trụ 
tâm tại đỉnh mũi hay rốn, vân vân—Gradual, from the shallow to the deep, from the 
simple to the complex, such as fixing the mind on the nose, or navel, efc. 

Bất Định Chỉ Quán: Đơn giản và phức tạp dung hòa lẫn nhau, chẳng hạn như ngừng sự 
suy nghĩ khi nó vừa khởi lên—lrregular, simple and complex mixed, such as stopping 
every thoupht as It arises. 

Viên Đốn Chỉ Quán: Tức thì và toàn diện, nghĩa là trước và sau không khác, trụ tư tưởng 
vào chỗ không có gì tự hiện hữu, mà hiện hữu do nhân từ trước ——Immediate and whole, 
such as dwelling on the thought that nothing exisfs of Itself, but from a preceding cause. 


(IH1)Lợi ích của Quán— Benefits oƒ Contemplation: 


l) 
2) 


3) 


4) 


Quán tình thương triệt tiêu lòng sân hận: Contemplation on love to dispel anger. 

Quán sự biết ơn và tâm hỷ triệt tiêu lòng ganh ghét: Contemplation on appreciation and 
reJoIcing 1n the good qualities of others can dispel the problem of Jealousy. 

Quán vô thường và niệm chết giúp giảm bớt sự tham ái: Contemplation on 
Impermanence and death awareness can reduce covetousness. 

Quán bất tịnh giúp giảm thiểu chấp thủ: Contemplation on the impurity can help reduce 
attachmert. 


3) 
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Quán vô ngã và tánh không giúp triệt tiêu những tư tưởng xấu xa: Contemplation on non- 
ego (non-self) and emptiness can help eliminate (eradicate) completely all negative 
thoughts. 


(IV)Những lời Phật dạy về “Quán Tưởng ”— The Buddha?s teachings on “Contemplation ”: 


(A) 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


t 


(B 


` 


Lời Phật dạy về “Quán Tưởng” trong Kinh Pháp Cú —The Buddha°s teachings on 
*“ConternplaHon ”im the Dharmapada Sufra: 

Đệ tử Kiểu Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng 
Phật Đà: The disciples of Gotama are always well awake. Those who always 
contemplate the Enlightened One by day and night (Dharmapada 296). 

Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng 
Đạt Ma: The disciples of Gotama are always well awake. Those who always contemplate 
the Dharma by day and night (Dharmapada 297). 

Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng 
Tăng già: The disciples of Gotama are always awake. Those who always contemplate the 
Sangha by day and night (Dharmapada 298). 

Đệ tử Kiểu Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng 
sắc thân: The disciples of Gotama are always awake. Those who always contemplate the 
body by day and night (Dharmapada 299). 

Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường vui điều bất 
sát: The disciples of Gotama are always awaken. Those who always contemplate delight 
1n harmlessness or compassion by day and night (Dharmapada 300). 

Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường ưa tu thiền 
quán: The disciples of Gotama are always awaken. Those who always contemplate 
delight in meditation by day and night (Dharmapada 301). 

Không có trí huệ thì không có thiển định, không có thiển định thì không có trí tuệ. Người 
nào gồm đủ thiền định và trí tuệ thì gần đến Niết bàn: There ¡is no concentration in one 
who lacks wIsdom, nor 1s there wisdom 1n him who lacks concentration. He who has both 
concentration and wisdom 1s near Nrrvana (Dharmapada 372). 

Lời Phật dạy về “Quán Tưởng ”trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương—The Buddha's 
teachings on “Contemplafion ” n the Sufra In Forty-Two Secfons: Theo Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Chương 19, Đức Phật dạy: “Quán trời đất nghĩ là vô thường, quán thế giới 
nghĩ là vô thường, quán linh giác tức là Bồ Đề. Hiểu biết như vậy thì chóng đắc đạo.”: 
According to the Sutra In Forty-Two SectHons, Chapter 19, the Buddha said: 
“Contemplate Heaven and Earth and be mindful of their Iimpermanence. Contemplate the 
world and be mindful of 1s Impermanence. Contemplate spiritual enliphtenment as 
Bodhi. With this awareness, one Immediately obtains (achieves) the Way.” 
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1) 


2) 


3) 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and Thirty-Eighf 


Những Định Nghĩa Liên Quan đến Quán 
DdfiniHions that are Related to Contemplation 


Quán chiếu Bát Nhã: Contemplative prajna—Sau khi quán triệt Phật pháp trong kinh 
điển, người ta quán chiếu thực nghĩa của nó qua thực hành —After reading and 
understanding the Buddhadharma In sutras, one then contemplates and illuminates their 
meanings through actual practice. This type of contemplation wIll lead to the real mark 
praJna—See Tam Bát Nhã (Three PraJnas) in Chapter 85. 

Quán Bất Tịnh: Meditation on impurity—Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Tịnh 
Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, hành giả tu tịnh độ muốn quyết định được sanh về Tây 
Phương Cực Lạc, cần nên luôn tập tu hạnh yễm ly bằng cách quán bẩy pháp bất tịnh. 
Thân mình đã thế, thân người khác lại cũng như vậy. Nếu thường quán sát bảy điều bất 
tịnh nầy, đối với các thân nam nữ mà người đời cho rằng xinh đẹp, cũng sanh niệm yễm 
ly và lửa ái dục lần lần tiêu giảm——According to Most Venerable Thích Thiền Tâm ¡n the 
Pure Land Buddhism, 1f a Pure Land practiioner wishes to be assured of rebirth, he or 
she should perfect the practice of disgust of the five desires by engaging In the seven 
types of meditation on Iimpurity. Qur own bodies being Impure, the bodies of others are 
likewise. lÝ we constantly meditate on these seven Impurities, we wIll gradually develop 
đisgust toward those male and female forms which ordinary people judge handsome and 
beautiful. Thus the flames of lust will gradually diminish. 

Bích Quán: Ngài Bồ Đề Đạt Ma ở chùa Thiếu Lâm núi Tung Sơn, quay mặt vào tường 
tọa thiển trong suốt chín năm liền. Ngài nói: “Khi tính thần ngưng trụ trong cái định của 
“Bích Quán' thì không còn thấy có ta có người. Thánh phàm một bực như nhau; nếu một 
mực kiên cố không lay chuyển, rốt ráo không lệ thuộc vào văn giáo và không còn tâm 
tưởng phân biệt nữa. Trong 9 năm trường, Ngài ngồi nhập định trước một vách tường, 
công phu “bích quán”. Ngài không hề nói với ai; ngài chỉ ngồi. Đến một hôm, có một vị 
sư người Hoa tên Thần Quang đến gần và xin được chỉ giáo, nhưng Bồ Đề Đạt Ma vẫn 
im lặng. Vị sư người Hoa lại hồi xin chỉ giáo lần thứ nhì và thứ ba, nhưng Bồ Đề Đạt Ma 
vẫn tiếp tục im lặng. Vị sư người Hoa tiếp tục nài nỉ nhiều lần nữa, song Bồ Để Đạt Ma 
vẫn không nhúc nhích. Sau cùng, thấy sự chân thành của nhà sư người Hoa, Bồ Đề Đạt 
Ma nhận thấy đây là người có thể nhận được giáo pháp của Ngài. Ngài quay lại nhìn vị 
sư và hỏi: “Ông muốn làm gì?” Thân Quang đáp: “Lâu nay con công phu quán tưởng để 
cho tâm con được an tịnh. Nhưng mỗi lúc quán tưởng, con bị phiển não quấy nhiễu khiến 
tâm con không an. Xin thầy từ bi chỉ cho con cách an tâm!” Bồ Đề Đạt Ma mỉm cười đáp 
lại: “Đem cái tâm ấy ra đây, ta sẽ vì ông mà an nó cho.” Thần Quang dừng lại, tìm kiếm 
tâm mình một hồi lâu, đoạn nói: “Con tìm tâm con mãi mà không thấy.” Bồ Đề Đạt Ma 
tuyên bố: “Đó, vậy thì ta đã an nó cho ông rồi!” Nghe những lời này, tâm mê mờ của 
Thần Quang bỗng sáng ra. Một bức màn được vén lên. Thần Quang liền giác ngộ. Khi 
ông cho tâm là có thật, thì cái tâm vọng động quấy nhiễu ông khi ông quán tưởng. Nhưng 
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nay ông không tìm thấy cái tâm vọng động đó, ông nhận ra chính tâm chính là vô tâm, 
rằng không có cái gì có thể quấy nhiễu. Và từ cái vô tâm đó ông nhận ra nhất tâm. Kể từ 
đó Thần Quang trở thành đệ tử của Bồ Đề Đạt Ma với Pháp hiệu là Huệ Khả. Sau khi tổ 
Bồ Đề Đạt Ma thị tịch, Huệ Khả được truyển y bát và trở thành Nhị Tổ Thiền Tông 
Trung Hoa—The wall-gazer, applied to Bodhidharma, at Tsao-Linn monastery In Tsung 
Shan mountain, who 1s said to have gazed at a wall for nine years. He said: “When 
concentration 1n the “Meditating facing the wall,” one wIll see neither selfhood nor 
otherness, that the masses and the worthies are of one essence. lf one firmly holds on to 
this belief and never moves away from 1t, he will not be depended on any literary 
I1nstrucfions, free from conceptual discrimination.” For nine years he sat in meditation 
facing the wall (wall contemplation). He never talked to anyone; he Just sat there. Then 
one day a Chinese monk named Shen-Kuang approached him and asked for Instruction. 
Bodhidharma remained silent. ÀA second and third time the monk asked, a second and 
third trme Bodhidharma remained silent. Again and again the monk begged to be taught, 
but still the Master dịd not budge. Finally, seeing the sincerity of the monk, Bodhidharma 
realized that here was a man capable of receiving the Dharma. He turned to the monk 
and said: “What do you want from me?” Shen-Kuang replied: “For a long time I have 
tried to keep my mind calm and pure by practicing meditation. But when I meditate, I 
become bothered by many thoughts and cannot keep my mind calm. Would you please 
tell me how to paclfy my mind?” Bodhidharma smiled and answered :”Bring me that 
mind, and I will help you pacIfy 1t.” Shen-Kuang stopped, searched within looking for his 
mind, and after a time he said: “[ am looking for my mind, but I could not find 1t.” 
Bodhidharma declared: “There, I have already pacified it!” With these words, Shen- 
Kuangˆs obscured mind 1s suddenly clear. A veil lifted. He was enlightened. When he 
took the mind to be real, then the wandering mind disturbed him in his meditation. But 
now that he could not find that wandering mind, he realized the mind 1s no-mind, that 
nothing can be disturbed. And from that time on Shen-Kuang became the disciple of 
Bodhidharma and received the Buddhist name Hui-Ke. After Bodhidharma passed away, 
Hui-Ke nnherited the robe and bowl and became the Second Patriarch of Chinese Zen 
Buddhism. 

Quán Biển Lặng: Reflecuon on a Calm Sea—Một loại thiển định mà người Triều Tiên 
gọi là “Haein” (biển lặng) được nói đến trong Kinh Hoa Nghiêm—A meditative state 
called the “HaeIn” (calm sea) samadhi that 1s mentioned 1n the Avatamsaka Sutra. 

Quán Bình Đẳng: Meditation on the universal. 

a) Quán sát sự không thật và vô thường của chư pháp: The beholding of all things as 
equal (as unreal and Iimmaterial). 

Một trong ba pháp quán của tông Thiên Thai. Giả quán hay quán sự hòa nhập vào lý một 
cách bình đẳng. Từ nầy cũng có nghĩa là “Không Quán” hay quán về tánh không tuyệt 
đối của vạn hữu: One of the three Tien-T?ai meditations. The phenomenal being 
blended with the noumenal or universal. The term 1s also used for meditation on the 
unIversal, or absolute. 

Quán về cái chết — Meditation on Death: Ai trong chúng ta cũng đều biết rằng cái chết 
là chắc chắn. Từ lúc sanh ra đến lúc chết trung bình cho một người vào khoảng 80 năm. 
Chúng ta sanh ra tay trắng và chết lại cũng trắng tay như vậy. Chúng ta nên luôn nhớ 
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rằng vào lúc chết, của cải, gia đình, danh vọng không ích lợi gì cho chúng ta cả mà chúng 
còn làm cho chúng ta vướng víu. Phật tử chơn thuần hãy cố gắng hướng tâm tu tập giáo 
pháp. Tuy cái chết là chắc chắn nhưng không ai trong chúng ta biết chắc được thời điểm 
của cái chết của chính mình. Chúng ta có thể chết bất cứ lúc nào. Người ta nói đời sống 
giống như ngọn đèn trước gió hay bong bóng nước, nó có thể vụt tắt bất cứ lúc nào, có 
thể vỡ tan bất cứ lúc nào. Hiểu được sự không hẹn kỳ của cái chết, chúng ta nên luôn 
quán tưởng đến cái chết để tự nhắc chính mình về sự vô thường của đời sống, từ đó 
chúng ta không luyến chấp mà dùng hết thời giờ còn lại để tu tập giáo pháp. Chúng ta 
phải gấp rút tu tập để không bỏ phí cơ hội và đời sống quý báu của con người—Anyone 
of us knows that death 1s certain. From the momernt of birth to the moment of death for an 
average person 1s about 80 years. We all were born empty-handed and die in the same 
mamner. We should always remember that at the time of death, wealth, fame and family 
wIll be no use but causing us more troubles of attachment. Sincere Buddhists should try to 
turn our minds to practice the Dharma. Although death 1s certain, but no-one of us knows 
for sure the time of our death. We can die at any moment. It 1s said that life 1s like a 
candle In the wind, or a bubble of water, at any time 1t may be gone or burst out. 
Understanding that the time of death 1s uncertain, we should always contemplate on death 
to remind ourselves the Impermanence of life so that we don”t want to cling to any thing 
but spending the rest of our life to practice the Dharma. We should practice 1t quickly so 
as not fo wasfe this opporfunity and precious human life. 

Chỉ Quán: Maha-samatha-Vipasyana (sk)——Chỉ và Quán. 

Chỉ: Samatha (skt)—Cũng còn được gọi là viên đốn chỉ quán, nghĩa là nhờ vào sự tập 
trung tinh thần mà ngưng bặt vọng niệm và đạt được chân trí tức thì (đây là phương pháp 
của tông Thiên Thai trong Kinh Pháp Hoa). Đây là một trong ba bộ sách lớn của Thiên 
Thai do đại sư Thiên Thai thuyết giảng và được đệ tử của ngài là Chương An ghi chép lại 
thành bộ)—It 1s also called the concentratlon or mental state, in which 1s perceived, at 
one and the same time, the unity In the diversity and the diversity In the unity (a method 
ascribed by T”ien-T”ai to the Lotus Sutra). It 1s one of the three foundation works of the 
T1en-T”ai School; was delivered by Chih-[ to his disciple Chang-An who committed 1t to 
Writing. 

Chỉ Quán: Samatha-Vipasyana (skt)—“Samatha” và “Vipasyana” là những thuật ngữ Bắc 
Phạn. “ChỶ” gán cho thiển ổn định nhằm phát triển khả năng duy trì tập trung vào một 
đối tượng, còn “Quán” gán cho Thiền phân tích trong đó hành giả trực nhận tánh không 
của đối tượng, và bằng cách mở rộng sự trực nhận này đến mọi hiện tượng. Sự tu tập này 
đặc biệt quan trọng trong tông Thiên Thai, được Trí Nghĩa hệ thống hóa, chính ông đã 
viết những sách chỉ nam có ảnh hưởng trong Phật Giáo Trung Hoa, như bộ Ma Ha Chỉ 
Quán, trong đó ông vạch ra con đường tu tập bắt đầu bằng tu giới và dẫn đến trực nhận 
tánh không trong sự hiện hữu của mọi hiện tượng—“Samatha” and “Vipasyana” are both 
Sanskrit terms. The former refers to stabilizing meditation designed to develop the 
ability to maintain focus on one”s meditative obJect, and the latter refers to analytical 
meditation in which one directly perceives the emptiness (sunyata) of the obJect, and by 
extension all phenomena. This practice 1s particularly important In the T”iIen-T”aI school, 
which was systematized by Chih-l, who wrote one of the most influential meditation 
manuals of Chinese Buddhism, the Great Calming and Insight (Ma Ha Chỉ Quán), in 
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which he outlined a path of practice that begins with cultivation of morality and leads to 
perceriving all phenomena directly as empty of inherent existence. 

Chỉ Quán Tâm Định Nhứi Xứ—Contemplaton by stop thinking or gefing rid 0ƒ 
distracfon so that the mìnd can be fixed in one pÏace: Contemplation by stop thinking or 
getting rid of distraction so that the mind can be steadily fixed on one place or In one 
position. There are three methods of attaining such absftraction: 

Định vào một điểm cố định như mũi hay rún: To fix the mind on the nose or navel— 
Quán tưởng bằng cách ngừng suy tưởng hay loại bỏ những loạn động từ đó tâm có thể 
định tỉnh vào một nơi hay một vị trí. Có nhiều cách quán. 

b)_ Ngừng mọi suy tưởng khi chúng mới khởi dậy: To stop every thought as it just arises. 
Định vào tánh không của vạn hữu: To dwell on the thought that nothing exists of itself, 
but from a preceeding cause. 

Quán Chúng Sanh — Contemplafte a living beings: See Chapter 61 (G). 


10) Quán Diệt thọ tưởng: Meditation on stopping Perception and FeelingMeditation on 


stoppIng Perception and Feelinge—Diệt Tận Định—ĐịỊnh Tam muội, làm cho tâm và tâm 
sở của Lục Thức dập tắt hoàn toàn những cảm thọ và suy tưởng. Nghĩa là đạt được trí tuệ 
trong đó tất cả mọi lậu hoặc đều hoàn toàn bị đoạn tận. Đây là một trong những phương 
thức thiển cao nhất dẫn tới định tâm (tâm ý không nhiễm không nương vào một cảnh 
nào, không tương ứng với một pháp nào. Đây là phép định của bậc Thánh. Khi vào phép 
nầy thì tâm trí vượt tới cõi vô sắc giới, truớc khi đi vào cõi Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
Định, rồi đắc quả Phật và nhập Niết Bàn). Không còn sự giải thoát nào cao hơn nữa—A 
samadhi in which there 1s complete extinction of sensation and thought. Thịs 1s to say, 
with the Intuitive wisdom, all cankers are utterly destroyed. This is one of the highest 
forms of meditation (Kenosis), resulting from concentration. There 1s no further escape. 


11) Quán Đại Viên Cảnh Trí: Reflection of the Perfect Buddha-wisdom——Quán về cái trí to 


lớn toàn thiện của Như Lai hay pháp quán Nhập Ngã Ngã Nhập. Thân Phật và ta như 
nhiều tấm gương tròn đặt đối diện nhau, gương và ảnh cái nầy nhập vào cái kia—A 
medifaton on the reflection of the perfect Buddha-wisdom 1n every being, that as an 
Image may enter into any number of reflectors, so the Buddha can enter Iinto me and ] 
1nto him. 


12) Quán Đạo Sư: Guru yoga (sk)—Mường tượng đến vị đạo sư của mình—Một trong 


những pháp tu tập chủ yếu của hệ thống Phật giáo Mật tông Tây Tạng, liên hệ tới việc 
thanh tịnh sự tỉnh thức của hành giả bằng cách mường tượng vị đạo sư của mình như một 
vị Phật. Hành giả tưởng tượng vị đạo sư của mình như là hiện thân của tất cả những 
phẩm hạnh tuyệt hảo của chư Phật, và đồng thời hành giả cũng tu tập tâm thái nhận thức 
chính mình và vị đạo sư của mình đều không có thực hữu. Cũng bằng cách mường tượng 
chính mình và vị đạo sư là bất khả phân về tánh, người ta có thể đạt được Phật quả 
nhanh hơn bằng cách trở nên quen thuộc với thực chứng thuộc tính của Phật quả——-One of 
the central practices of Tibetan Buddhist tantric systems, which involves purIfying one”s 
awareness by visualizing one”s Guru as a Buddha. One Imagines the guru as embodying 
all the good qualities of all the Buddhas, and one simultaneously cultivates an atftitude of 
perceiving oneself and the guru as being empty of inherent existence. By also visualizIng 
oneself and the guru as being Inseparable In nature, one 1s able to attain buddhahood 
quickly by becoming familiar with having actualized the attributes of Buddhahood. 
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13) Đẳng Quán: Contemplation of beholding of all beings without distinction—Quán niệm sự 
lý bình đẳng, xem tam giới là như nhau, là không, không là vô sở hữu, xem chúng sanh là 
bình đẳng đều như con của chính mình—The beholding of all things as equal, e.g. as 
unreal, or immaterial; or of all beings without distinction, as one beholds one”s child, 1.e. 
without respect of person. 

14) Giả Quán: Meditation on relative truth—Một trong ba loại quán của tông Thiên Thai, 
quán sát chư pháp là giả tạm. Quán sát về sự thật tương đối của hiện tượng, do đó chỉ là 
sự hiện hữu giả tạm, so với thiển quán về “Tánh Không.”—One of the three kinds of 
contemplation of T”ien-T”ai sect, contemplation of all as unreal, transient or temporal. 
Meditaton on the relative truth or phenomenal and therefore illusory existence, In 
comparison with the meditation on the void (Không quán). 

15) Hạ Bối Quán: Meditation for those who should have fallen into the lowest gati—Thiển 
quán theo lối Tịnh Độ. Theo Kinh Vô Lượng Thọ, những ai phạm phải tội ngũ nghịch và 
thập ác sẽ rơi vào các đường dữ của địa ngục; tuy nhiên, nếu khéo biết trì niệm hồng 
danh Phật A Di Đà, họ vẫn được cứu độ. Họ vẫn thoát khỏi vô lượng kiếp luân hồi khổ 
sở và trong lúc lâm chung sẽ nhìn thấy Liên Hoa và bằng cách tưởng nghĩ đến một niệm 
Di Đà sẽ được vãng sanh vào cõi nước Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà—A meditation of 
the Amitabha sect. According to the Infinite Life Sutra, those who have committed the 
five rebellious sins (ngũ nghịch) and the ten evils (thập ác) should have fallen Into the 
lowest gatI (be rebirth In the uninterrupted hells); however, If they Iinvoke the name of 
Amitabha, they can still obtain salvation. They can still escape countless of reincarnation 
and suffering and on dying they will behold a lotus flower and by response ofa single 
thought on the name of Amitabha, wIll enter the Pure Land of Amitabha. 

16) Quán Hành: Quán lý ở tâm rồi đích thân thực hành đúng theo lý đó—Contemplation and 
accordant action. 

17) Quán Hoa: Contemplate on a string of flowers—Tụng một những bài kệ trong kinh. 
Chuỗi hoa, lời kệ tụng trong kinh gọi là “Quán Hoa” hay chuỗi hoa (lời văn trong kinh 
gọi là “Tán Hoa” hay hoa rời)——To recite gathas 1n sutras. Á string of flowers, a term for 
the gathas In sutras, 1.e. the prose recapitulated In verse. 

18) Hoa Tọa Quán: Quán tưởng hình tượng của Đức Phật A Di Đà—Contemplate the image 
of Amitabha Buddha and repeat his name. 

19) Quán “Khổ”: Reflect on suffering—Quán chiếu “khổ” là một trong những cửa ngõ quan 
trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta mới có khả năng chấm dứt mọi chấp trước, 
ham muốn và dục vọng—Reflection on suffering ¡is one of the most important entrances 
to the great enlightenment; for with it, we are able to end all attachments, aspiratlons and 
desires. 

20) Quán không: Quán chiếu vạn hữu giai không hay không tướng của các pháp —To 
contemplate (regard) all things as as void, immaterial, or unreal (no fundamenrfal reality. 

21) Quán Lý Nhất Tâm —One-pontedness 0ƒ Mind on noumenal level: Trong Kinh Hoa 
Nghiêm, Giải Thoát Trưởng Giả nói: “Nếu tôi muốn thấy Đức Vô Lượng Thọ Như Lai và 
thế giới an lạc, thì tùy ý liền được thấy. Tôi có thể biết rõ tất cả chư Phật, quốc độ tùy 
thuộc, cùng những việc thần thông của các ngài. Bao nhiêu cảnh tướng trên đây, không 
từ đâu mà đến, không đi về đâu, không có xứ sở và không chỗ trụ; cũng như thân tôi 
không thật có đi, đứng, tới lui. Các Đức Như Lai kia không đến chỗ tôi, tôi cũng không đi 
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đến chỗ của các Ngài. Sở dĩ như thế, vì tôi hiểu rõ tất cả chư Phật cùng với tâm mình đều 
như mộng. Lại hiểu tự tâm như nước trong chum, các pháp như hình bóng hiện trong 
nước. Tôi đã ngộ tâm mình như nhà huyễn thuật, tất cả chư Phật như cảnh huyễn hóa. 
Lại biết chư Phật chư Bồ Tát trong tự tâm, đều như tiếng vang, như hang trống, tùy theo 
âm thanh mà phát ra tiếng dội lại. Ví tôi ngộ giải tâm mình như thế nên có thể tùy niệm 
thấy Phật.” Về đoạn kinh trên, ngài Trinh Nguyên giải rằng: “Từ đầu đến mấy chữ “chỗ 
của các Ngài” chính là thuyết minh lý duy tâm, nếu ngộ tức tâm mà vô tâm liền vào chân 
như tam muội. Khi hành giả hiểu rõ các cảnh tướng đều như huyễn, duy tâm hiện ra, đã 
ngộ duy tâm và tức tâm tức Phật, thì tùy chỗ tưởng niệm, không đâu chẳng là Phật. Đoạn 
văn sau nêu ra bốn điều thí dụ với đều đủ bốn quán thông và biệt để hiển lý duy tâm, tất 
cả vẫn viên dung không ngại—ln the Avatamsaka Sutra, the Elder Liberation said: “If I 
wish to see Amitabha Thus Come One In the World of Happiness, then as soon as I 
formulate the intention I see Him. I can clearly see all the various Buddhas, their lands 
and retinues as well as theIr spiritual powers. And yet, these Thus Come Ones do not 
come here, nor do I go to them... Thịs 1s so because I know that all Buddhas and my own 
Mind are completely like a dream. I know that all Buddhas are like an Image or reflection 
in the water. I know that all thephysical characteristics of all Buddhas together with my 
own Mind, are both like an i1llusion, an echo. I realize this as such and recollect and 
consider this as such, that all Buddhas I see arise from my own Mind. Because I clearly 
understand my Mind as such, I can at wIll see the Buddhas. An Elder Master commented 
on the above quote as follows: “From the first sentence to the words “Nor do I go to the 
Buddhas,' the sutra elucidates the truth of Mind-Only. If the practitioner 1s enlightened to 
the truth of “Mind but not Mind,'` he immediately enters the True Thusness SamadhiI. 
When the practitioner truly understands that all realms and marks are 1llusory, created 
from the Mind, and awakens to the truth of “Mind-Only and Mind 1s Buddha,` then, 
depending on the obJect of his thoughts and recollection, there 1s nothing which 1s not 
Buddha. The second part of this quote refers to four examples. These four examples 
encompass the Four Meditatons and ¡include the “general” and the “specific,” thus 
revealing the truth of Mind-Only, everything has always been perfect and unobstructed: 
Cảnh mộng là dụ cho lý không đến không đi, có nghĩa là toàn thể đều duy tâm: “Like a 
dream' stands for the truth of “neither coming nor going.` This means that everything 1s 
Mind-Only. 

Hình bóng trong nước là dụ cho lý không ra không vào, vì duy tâm nên tất cả đều 
“không”: “Like a reflection In the water” represents the truth of “neither leaving nor 
entering.` This shows that because 1t is Mind-Only, 1t 1s empty. 

Tướng huyễn hóa là dụ cho lý chẳng có chẳng không, vì duy tâm nên tất cả đều “giả”: 
“Like an illusion” stands for the truth of “neither existing nor non-exiIsting.` This indicates 
that because 1t is Mind-Only, 1t 1s false. 

Tiếng vang là dụ cho lý chẳng tan chẳng hợp, vì duy tâm nên tất cả đều “trung”: “Like an 
echoˆ” means “neither disintegrating nor amalgamating.` This shows that because If 1s 
Mind-Only, It is the Middle Way. 

Nếu hành giả hiểu rõ lý trên đây, rồi chấp trì bốn chữ A Di Đà Phật, sẽ không còn những 
thứ sau đây: If the practitioner clearly understands this truth and concentrates upon the 
Buddhaˆs name, he or she wIll be free of the followings. 


©) 
) 
8) 


h) 


1) 
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Tâm có tâm không: The Mind of existence and non-exIstence. 

Tâm cũng có cũng không: The Mind of simultaneous exIstence and non-existence. 

Tâm chẳng phải có chẳng phải không: The Mind of simultaneous non-existence and non- 
non-eXIstence. 

Dứt cả quá khứ hiện tại vị lai mà niệm, đó gọi là “lý ức nệm” hay lý nhất tâm: Serving 
all pasf, present and future, this 1s call “NÑoumenal reciItation. 

Và ngày đêm sáu thời cứ như thế mà nhiếp tâm trì niệm, không cho gián đoạn, không 
sanh một niệm, thì chẳng cần vượt giai tầng mà đi thẳng vào cõi Phật. Đây cũng gọi là 
“lý nhất tâm.” Tóm lại, lý nhất tâm là người thông đạt bốn lý quán trên, dùng tâm ấy mà 
niệm Phật, tương ưng với không huệ, đi đến chỗ thuần chơn. Lý nhất tâm là hành môn 
của bậc thượng căn: If the practitioner can recite sineglemindedly ¡n this way throughout 
the six periods of day and nipht, 1.e., all the time, without interruptilon and without 
developing a single thought , he need not pass through any stage of cultivation but can 
enter directly Iinto the realm of the Buddhas. Thịis 1s also called “One-pointedness of 
Mind” or noumenal level. One-pointedness of Mind on noumenal level 1s the practice of 
those of the highest capacitIes. 


22) Quán Nghĩa Địa: Charnel ground contemplation—Bài tập chú tâm vào cơ thể với bốn cơ 


sở. Văn bản mô tả bài tập nầy nói rằng: “Hỡi các nhà sư, đây là một nhà sư nhìn thấy 
một thi hài bị vất ra nghĩa trang, vài ngày sau thi hài ấy tái đi, sình lên, rồi rữa nát. Nhìn 
thấy cảnh đó, nhà sư nghĩ tới thân thể mình như sau: “Đó là những trạng huống đang chờ 
thân thể ta đây, không thể thoát được.” Hoặc hỡi các nhà sư, đây là nhà sư nhìn thấy một 
thi hài bị vất ra nghĩa trang bị quạ, diều, kên kên, hay chó sói và đủ loại giun xâu xé..., 
người đó nhìn thấy một bộ xương đẫm máu, xương cốt từ từ rã rời tắn mác, hoặc chồng 
chất lên nhau theo năm tháng. Nhìn thấy cảnh đó, nhà sư nghĩ tới thân thể mình cũng 
vậy: “Đó là những trạng huống đang chờ đợi thân thể ta, không thể thoát được.”— 
Practice of mindfulness of body with a framework of the four foundations of mindfulness. 
The sutra text explaining this practice as follows: “Monks, 1t 1s as though a monk were to 
see a corpse that had been thrown on the charnel ground, several days later the body 
bloated, bluish, festering as though he saw this and related 1t to his own body: Also thĩs, 
my own body, has a like cireumstance, and cannot evade 1t.” Or further, monks, as though 
the monk saw a corpse that had been thrown on the charnel ground as It was devoured by 
CrOoWs, sea-gulls, vultures, wolves or by many kind of worms, as though he saw a skeleton 
on which blood still hung (a bloodstained skeleton) bones scattered or heaped up. As 
though he saw this and related 1t to his own body: Also this body has a like circumstance, 
and cannot evade 1t.” 


23) Quán Nhân Không: Quán sát hay thiền quán về những điều kiện giả tạm của con 


người —Contemplate on the temporary conditions of man. To meditate on the temporary 
conditions of man. 


24) Nhất Quán: 


b) 


a)_ Nhất điểm quán: The contemplation on the one-pointedness. 

Một để mục quán tưởng: Theo Vi Diệu Pháp, đây là quán tưởng về tánh cách không 
trong sạch của thức ăn, hay sự ghê tởm của vật thực—According to The Abhidharma, this 
1s the one perception of loadsomeness of material food (ahare patikkulasanna). 
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25) Quán Nhật Tưởng: Meditation on, and observing of the setting sun—Quán tưởng mặt trời 
lặn, quán tưởng đầu tiên trong 16 phép quán tưởng trong Kinh Quán Vô Lượng Thọ— 
The first of the sixteen meditations in the Contemplations of the Infinite Life Sutra. 

26) Quán Niệm Xứ: ŠSmrtyupasthana (skt)—SaI-patthana (p}—Tỳ Bạt Da Tư—Four sub]Jects 
to be contemplated—Quán Niệm xứ có nghĩa là dùng trí để quán sát cảnh. Theo Kinh 
Trung A Hàm: “Tôi nghe như vẫy. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt 
Đàm là đô thị của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các 
Tỳ Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau. Nầy các Tỳ 
Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt khỏi sầu não, 
diệt trừ khổ ưu, thành tựu chánh trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Tứ Niệm Xứ. Thế nào là 
bốn? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể, nhiệt tâm, 
tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm cắm thọ trên các cẩm 
thọ, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm tâm thức 
trên tâm thức, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán 
pháp trên các pháp (hay đối tượng của tâm thức nơi các đối tượng tâm thức), nhiệt tâm, 
tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời.'” Tỉnh thức về thân quan hệ tới việc tu 
tập tỉnh thức về sự thở vào và thở ra, những uy nghi đi, đứng, nằm, ngồi, vân vân, quán 
tưởng những phần khác nhau của thân chỉ là một tổng hợp của nhiều yếu tố làm thành. 
Tỉnh thức về thọ chỉ sự tu tập tỉnh thức về vui, buồn, không vui không buồn, và chấp 
nhận bản chất tạm thời của chúng. Tu tập tỉnh thức về tâm bao gồm tỉnh thức những niệm 
khởi lên rồi biến đi, phân loại chúng như mê mờ, không mê mờ, phiền não, không phiền 
não. Cuối cùng là tỉnh thức về pháp tức là tu tập tỉnh thức bản chất của vạn hữu, chúng 
khởi lên và biến đi thế nào, và thông hiểu thành phần của chúng. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, sự tỉnh thức về thân, thọ, tâm và pháp được phối hợp với thiển tập để nhận biết tất 
cả những thứ ấy đều không có thực tánh hiện hữu—“Smrtyupasthana” means the 
presence 1n the mind of all memorles, or the region which 1s contemplated by memory, Or 
obJects on which memory or the thought should dwell. “Smrtyupasthana” 1s a SanskrIt 
term for “establishmenfs of mindfulness,” according to the Majjhima Nikaya: “Thus, I 
have heard. Ôn one occasion, the Blessed One was living in the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus thus: “Bhikkhus.” 
“Venerable sir,” they replied. The Blessed One said. Bhikkhus, this 1s the direct path for 
the purification of beings, for surmounting (overcoming) sorrow and lamenfation, for the 
disappearance of pain and grief, for the attainment of the true Way, for the realization of 
NiIbbana, namcly, the four foundatons of mindfulness. What are the four? Here, 
Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating the body as a body, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covetousness (envy) and grief for the world. He abides 
contemplating feelings as feelinss, ardent, fully aware, and mindful, having put away 
covetousness and grief for the world. He abides contemplating mind as mind, ardent, fully 
aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating mind-objects as mind-obJects, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covetousness (envy) and grief for the world.” Mindfulness of the body 
involves cultivating awareness of inhalation and exhalation, physical postures such as 
walking, standing, lying, and sitting, etc., awareness of bodily activities and functions, 
contemplation of the varlous parts of the body, and analysis of the elements that make up 
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the body. Mindfulness of feelings refers to cultivating awareness of feelings as pleasant, 
unpleasant, and neutral, and recognizing their transitory nature. The trainng In 
mindfulness of mind consists In becoming aware of the arising and passing away of 
thoughts and categor1zIing them as deluded or non-deluded, afflicted nor no-afflicted. The 
final element refers to cultivating awareness of the nature of the phenomena of 
experience, how they arise and pass away, and understanding that they are composife. In 
Mahayana, mindfulness of body, feelings, mind, and phenomena 1s combined with 
meditation that perceives them as beIng empty of inherent existence. 

27) Quán Phật Tam Muội: Nhứt tâm quán tưởng tướng mạo hình sắc của Phật (thành tựu 
được tam muội nây thì thấy Phật hiện đến)—Contemplate on the characteristic marks of 
a Buddha. 

28) Quán Sát Pháp Nhẫn: Một trong nhị nhẫn, quán pháp chư pháp thể tính chẳng sinh 
chẳng diệt, an nhiên nhẫn chịu và tâm chẳng động—One of the two kinds of patience, 
1mperturbable examination of or meditation 1n the law of all things——Physical and mental 
patlence or endurance. 

29) Sổ Tức Quán: Anahana (jap)—Cách đọc của người Nhật với từ Phạn ngữ “Anapana,” chỉ 
sự kiểm soát hơi thở trong Du già Ấn Độ. Khác với Du già, Thiền không bắt phải điều 
tiết hay kiểm soát hơi thở. Ở đây “Anapana” tương ứng với dòng thở nhịp nhàng tự nhiên. 
Trong tu tập thiển định, hành giả chỉ cần chú ý đến nhịp thở của mình mà không cần phải 
ảnh hưởng tới nó bằng bất cứ cách nào. Trong khi Du già căn cứ trên quan điểm kiểm 
soát hơi thở để mang lại sự thanh thần cho tinh thần thì Thiền trái ngược lại, người ta dựa 
vào nguyên lý cho rằng chính sự tập trung tỉnh thần trong khi tọa thiển sẽ dẫn tới sự điều 
hòa hơi thở, ngược lại tác động tới sự điều hòa hơi thở chỉ có thể đưa đến những căng 
thẳng bên trong mà thôi, và do đó, làm sai lệch sự thực hành đích thực của thiển định. 
Những người mới tập thiển thường nhận được bài thực tập về “đếm hơi thở,” tuy nhiên, 
sự đếm hơi thở này không theo nghĩa với sự kiểm soát hơi của phái Du Già bên Ấn Độ— 
The Japanese form of the Sanskrit word “Anapana,” which In Indian Yoga refers to the 
regulation of the breath. In Z⁄en, the breath 1s not “controlled” or “regulated,” and 
anapana means the natural rhythmic flow of the breath. The practitioner 1s aware of the 
flow of the breath but does not try to Iinfluence 1t. Whereas Yoga 1s based on the point 
that the regulation of the breath has the effect of calming the mind, the Zen approach 1s 
that through the concentration of the mind in sitting meditation, the breathing calms 1tself 
whereas the Instrusive approach of Iintentionally influencing the breath leads rather to 
Inner tensions and distracts from actual Zen practice. Beginners in Zen often receIve as 
therr first practice “counting the breath,” which, however, 1s not the anapana In the Indian 
Yoga sense. 

30) Sự Quán: Meditation on external forms—Phenomenal meditation—Quán tưởng về hình 
tướng bên ngoài. Quán sát hình thức bên ngoài hay sự quán đều do nhân duyên mà sanh 
diệt—Contemplation (meditation) on the phenomenal. 

31) Quán Sự Nhất Tâm—One-pointedness 0ƒ Mind on phenomenal level: Về “sự ức niệm,” 
như trong Kinh Lăng Nghiêm nói: “Nhớ Phật niệm Phật, hiện đời hoặc đương lai nhất 
định sẽ thấy Phật, cách Phật không xa, không cần mượn phương tiện chi khác mà tâm tự 
được khai ngộ.” Hay như các kinh sách khác đã chỉ dạy, 'hoặc hệ niệm suốt một đời, 
hoặc trì niệm trong ba tháng, bốn mươi chín ngày, một ngày đêm, cho đến bảy ngày đêm, 
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hoặc mỗi buổi sớm mai giữ mười niệm. Nếu hành giả dùng lòng tin sâu, nguyện thiết, 
chấp trì câu niệm Phật như rồng gặp nước, như cọp dựa non, thì được sức Phật gia bị đều 
vãng sanh về Cực Lạc. Theo trong Kinh cho đến hạng phàm phu tạo tội ngũ nghịch thập 
ác, nếu khi lâm chung chí tâm xưng danh hiệu Phật mười niệm, cũng được vãng sanh. Và 
đây gọi là “sự nhất tâm.” Tóm lại, sự nhất tâm là hành giả tâm còn giữ niệm, mỗi niệm 
không cho xen hở, đi đến chỗ không còn tạp niệm. Sự nhất tâm thông dụng cho hàng 
trung hạ ——The Surangama Sutra sfates: “Moreover, whoever recites the name of 
Amitabha Buddha, whether In the present time, or in the future time, wIll surely see the 
Amitabha Buddha and never become separated from him. By reason of that association, 
Just as one associating with the maker of perfumes becomes permeated with the same 
perfumes, so he wIll become enliphtened without Amitabha”s compassion, and will 
become enlightened without any other expedient means. Another sutra teaches that: 
“Whether he focusses on the Buddha constantly throughout his life, or recItes assiduouslÌy 
for three months, or forty-nine days, or one to seven days and nights, or recites only ten 
times each morning, as long as the practitioner holds the Buddha”s name with deep faith 
and fervent vows, like a dragon encountering water or a tiger hidden deep in the 
mountains, he will be assisted by the Buddha”s power and achieve rebirth in the Pure 
Land. A dragon outside the ocean or a tiger without the protection of the forest has but 
one thought in mind: to retfurn to 1s environment. One-pointedness of Mind on 
phenomenal level refers to the practitioner whose Mind 1s still attached to recitation, one 
recitation following another without pause, leading to he state of extinction of all sundry 
thought. 

32) Tam Giả Quán: Ba cách quán chư pháp là giả tạm—Meditation on the three unreal 
obJects. 

a)_ Quán pháp giả: Contemplate on unreal dharmas. 

b)_ Quán thọ giả: Contemplate on unreal sensations. 

c)_ Quán danh giả: Contemplate on unreal names. 

33) Quán Tâm: Meditation on the mind—Qua thiển tập liên tục chúng ta có thể thấy được 
tâm thanh tịnh. Chỉ có thiển tập liên tục, chúng ta có thể vượt qua trạng thái tâm dong 
ruổi và xả bỏ những loạn động. Cùng lúc chính nhờ thiển tập mà chúng ta có thể tập 
trung tư tưởng để quán sát những gì khởi lên trong tư tưởng, trong thân, trong cảm thọ, 
nghe, nếm, ngửi và tưởng tượng, vân vân. Qua thiển tập liên tục, chúng ta có thể quán 
sát rằng tất cả là vô thường, từ đó chúng ta có khả năng buông bỏ, và Niết bàn hiển hiện 
ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả—Through continuous meditation we can perceive our 
mind clearly and purely. Only through continuous meditation we can gradually overcome 
mental wandering and abandon conceptual distractions. At the same time we can focus 
our mind within and observe whatever arises (thoughts, sensatlons of body, hearing, 
smelling, tasting and Images). Through continuous mediftation we are able to contemplate 
that they all are Iimpermanent, we then develop the ability to let go of everything. 
Nirvana appears right at the moment we let go of everything. 

34) Quán Tâm Từ: Meditation on loving-kindness—Thiển quán về tâm từ là một pháp môn 
phổ biến trong truyền thống Nguyên Thủy. Hành giả bắt đầu suy nghĩ: “Nguyện cầu cho 
con được an vui và hạnh phúc,” rồi dần dân trải rộng tâm từ đến bạn bè, người lạ, và 
ngay đến kẻ thù. Lần lượt quán xét từng đối tượng, hành giả suy nghĩ: “Nguyện cầu cho 
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những người này được an vui và hạnh phúc.” Hành giả phải để cho những lời nguyện này 
có âm vang trong tâm thức cho đến khi chúng trở thành trạng thái tâm thức của chính 
mình. Pháp tịnh trú cũng có thể được phát triển nhờ thiển quán tâm từ này —The 
meditaton on loving-kindness 1s popular In the Theravada tradition. One begins by 
thinking “May I be well and happy,” and gradually spreads this good feeling to friends, 
strangers and enemies. Considering each in turn, one thinks, “May they be well and 
happy.” One must let these words resonate Inside oneself so they become one”s own 
attitude. Calm abiding can also be developed through meditation on loving-kindness. 

35) Quán Tâm Xả— Meditation on equanimity: Chúng ta nên thực tập thiển quán về tâm xả 
để giảm thiểu sự phát triển của sân giận người nầy và luyến ái người kia——We should try 
to achieve equanimity through meditation to reduce developing of anger toward one 
person and attachment toward another person. 

36) Quán Tiện Tâm: Contemplation on good heart. 

a) Thiện Tâm Quán hay quán yêu thương có thể tẩy trừ sân hận: Contemplation on love can 
be used to dispel anger. 

b)  Ganh ty có thể vượt qua bằng cách quán sát lòng biết ơn và sự hoan hỷ của tha nhân: 
Jealousy can be overcome by contemplating on appreciation and rejoicing in the good 
qualities of others. 

37) Quán “Tỉnh Lặng ”: Reflection on calmness or tranguility—Quán chiếu “Tĩnh Lặng” là 
một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta không khuấy 
rối tâm mình—Reflection on calmness is one of the most important entrances to the great 
enlightenment; for with 1t, we do not disturb our mind. 

38) Quán Trí Tuệ : Contemplate and illuminate with the wisdom—Theo Kinh Pháp Bảo 
Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Quán chiếu Trí tuệ, trong ngoài sáng 
suốt, biết bổn tâm mình, nếu biết bổn tâm tức là gốc của sự giải thoát. Nếu được giải 
thoát tức là Bát Nhã Tam Muội, tức là vô niệm. Sao gọi là vô niệm? Nếu thấy tất cả 
pháp mà tâm không nhiễm trước ấy là vô niệm, dụng tức khắp tất cả chỗ, cũng không 
dính mắc tất cả chỗ, chỉ thanh tịnh nơi bổn tâm khiến sáu thức ra sáu cửa đối trong sáu 
trần không nhiễm, không tạp, đi lại tự do, thông dụng không kẹt, tức là Bát Nhã Tam 
Muội, tự tại giải thoát gọi là vô niệm hạnh. Nếu trăm vật chẳng nghĩ, chính khi đó khiến 
cho niệm bặt đi, ấy là pháp phược, ấy gọi là biên kiến——According to the Platform Sutra 
of the Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth Patrlarch, Hui-Neng, taught: “Good 
Knowing Advisor, when you contemplate and illuminate with the wisdom, which brightly 
penetrates within and without, you recognIze your original mind. The recognition of your 
oripinal mind 1s the original liberation. The attainment of liberation 1s the PraJna 
Samadhi, thus no-thought. What 1s meant by “no-thought?° No-thought means to view all 
dharmas with a mind undefiled by attachment. The function of the mind pervades all 
places but 1s nowhere attached. Merely purify your original mind to cause the six 
COnSCIOusnesses to go out the six gates, to be undefiled and unmixed among the six 
obJects, to come and go freely and to penetrate without obstruction. That 1s the PraJna 
Samadhi, freedom and liberation, and ït is called the practice of no-thought. Not thinking 
of the hundred things and constantly causing your thought to be cut off is called Dharma- 
bondage and 1s an extremIist view. 
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39) Tùy Tức Quán: Following one”s breath—Making your breath calm and even—Tùy Tức 
hay theo dõi hơi thở trong khi thiển quán làm cho hơi thở tĩnh lặng—Trong khi thiền 
quán, hơi thở của hành giả phải thật nhẹ nhàng, đều đặn, trôi chảy tiếp nối như một lạch 
nước chảy trên cát. Hơi thở phải thật im lặng, im lặng đến nỗi người kế bên cũng không 
nghe biết. Hơi thở nên uyển chuyển như một dòng sông, một con rắn nước đang vượt qua 
kinh, chứ không thể như một dãy núi lởm chởm hay như nhịp phi nước đại của một con 
ngựa. Làm chủ được hơi thở mình như thế. tức là làm chủ được thân tâm mình. Mỗi khi 
tâm ý tán loạn khó kểm chế ta nên áp dụng phương pháp quan sát hơi thở. Lúc mới ngồi 
xuống để thiển định, sau khi điều chỉnh tư thế ngôi, liền điều chỉnh hơi thở. Ban đầu thở 
tự nhiên, làm cho hơi thở dịu dần, lắng dẫn, sâu dẫn và dài dân. Trong suốt thời gian này 
hành giả ý thức được tất cả những gì đang xãy ra. Như Kinh Quán Niệm dạy: “Tôi đang 
thở vào thì biết rõ tôi đang thở vào. Tôi đang thở ra thì biết rõ tôi đang thở ra. Tôi đang 
thở vào một hơi ngắn thì biết rõ là tôi đang thở vào một hơi ngắn. Tôi đang thở ra một 
hơi ngắn thì biết rõ tôi đang thở ra một hơi ngắn. Tôi đang thở vào một hơi dài thì biết rõ 
tôi đang thở vào một hơi dài. Tôi đang thở ra một hơi dài thì biết rõ tôi đang thở ra một 
hơi đài. Tôi ý thức trọn vẹn về cả chiều dài hơi thở mà tôi dang thở vào. Tôi ý thức trọn 
vẹn cả chiều dài hơi thở mà tôi đang thở ra. Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hòa của 
cả thân thể tôi trở nên tĩnh lặng. Trong khoảng từ mười đến hai mươi phút, tâm ý của 
hành giả từ từ lắng xuống như hồ nước trong và không bị lôi kéo và phân tán nữa— 
During meditation, Zen practitionerˆs breath should be light, even, and flowing, like a 
stream of water running throuph the sand. Your breath should be very qulet, so quiet that 
a person sitting next to you cannot hear it. Your breath should flow gracefully, like a 
river, like a watersnake crossing the water, and not like a chain of rugged mountaIns or 
the gallop of a horse. To master our breath 1s to be in control of our bodies and minds. 
Each time we find ourselves dispersed and find 1f difficult to gain control oŸ ourselves by 
different means, the method of watching the breath should always be used. The moment 
you sit down to meditate, begin watching your breath. At first, breathe normally, 
gradually letting your breath slow down until 1t 1s quiet, even, and the lengths of the 
breaths are fatrly long. From the moment you sit down to the moment your breathing has 
become deep and silent, be conscious of everything that 1s happening In yourself. As the 
Sutra of Mindfulness says: “Breathing in a long breath, you know, “I am breathing In a 
long breath,' Breathing out a long breath, you know, “I am breathing out a long breath.' 
Breathing In a short breath, you know “[ am breathing In a short breath.' Breathing out a 
short breath, you know, “I am breathing In a short breath.' Experiencing the whole body, I 
shall breathe In.” Thus you train yourself. “Experlencing the whole breath-body, I shall 
breathe out.` Thus you train yourself. “Calming the activity of the breath-body, I shall 
breathe In.” "Thus you train yourself. “Calming the activity of the breath-body, I shall 
breathe out.” Thus you train yourself.” After about ten to twenty minutes, your thoughfs 
wIll have quleted down like a pond on which not even a ripple stIrs. 

40) Từ B¡ Quán: Meditation on compassion—Từ bi quán là thực tập nhìn chúng sanh bằng 
đôi mắt từ bi. Từ bi quán không những chỉ được thực tập trong những giờ thiển tọa, mà nó 
phải được hiện thực trong những sinh hoạt hằng ngày của bạn. Dù đi đâu, ngồi đâu hay 
làm gì, bạn nên luôn nhớ thực tập từ bi quán——Meditation on compassion means pracfice 
looking at all beings with the eyes of compassion. The meditation on compassion not only 
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must be practiced during the hours of sitting meditation, but it must also be realized on 
your daIly activities. No matter where you øo or where you sit, or what you do, remember 
to practice looking at all beings with the eyes of compassion. 

41) Quán Tương Tức Tương Nhập: Meditaton on Interdependence—Trong phép quán 
“tương tức tương nhập,” chúng ta thấy “niệm” nào của tâm ta cũng bao hàm cả vạn hữu 
vũ trụ. Niệm tức là một khoảnh khắc của tâm. Nó có thể là tư tưởng, ký ức, cảm giác, 
hay hy vọng. Từ quan điểm không gian, chúng ta có thể gọi nó là một “chất tử” của tâm. 
Từ quan điểm thời gian, chúng ta có thể gọi nó là “một hạt” (vi trần) thời gian. Một niệm 
của tâm chứa cả quá khứ, hiện tại và vị lai, và dung nhiếp được cả vạn hữu vũ trụ—ln 
the meditatlon on interdependence, we can see that each moment of conscIousness 
includes the whole universe. This moment might be a memory, a perception, a feeling, a 
hope. From the point of view of space, we can call 1t a “particle” of consciousness. From 
the point of view of time, we can call it a “speck” of time. An Insfant of conscIousness 
embraces all past, present and future, and the entire unIverse. 

42) Quán Tưởng Linh Thể: Devata-yoga (skt)— “Devata-yoga” là thuật ngữ Bắc Phạn có 
nghĩa là '“Thiển bằng cách quán tưởng linh thể.” Đây là lối tu tập của Phật giáo Mật tông 
tự quán tưởng mình như một vị Phật. Đây cũng là lối thực hành cốt lõi của Phật giáo Tây 
Tạng. Thường được chia làm hai giai đoạn: 1) giai đoạn phát khởi, trong đó hành giả phát 
khởi về mặt tinh thần về hình ảnh sống động của một vị Phật, thường là Thần Hộ Giám 
Yi-Đam; 2) giai đoạn thành tựu, trong đó hành giả mường tượng vị Phật đang du nhập 
hoàn toàn vào cơ thể của chính mình, nên thân, khẩu, ý lúc này là bất phân với thân 
khẩu ý của vị Phật, và hành giả tiếp tục mường tượng là mình đang hành hoạt như một vị 
Phật. Lối tu tập này được Phật giáo Tây Tạng xem như là con đường đặc biệt nhanh 
chóng đi đến Phật quả vì hành giả tu tập trong kết quả mà mình hướng đến để thực hiện, 
hơn là chỉ tu tập những phẩm chất thích hợp với nó mà thôi—A Sanskrit term for “deity 
yoga.” The tanfric practice of visualizing oneself as a buddha. This 1s one of the core 
practices of Tibetan Buddhism. It 1s commonly divided into two sfages: l) generation 
staøe (utpatti-krama), in which one mentally generates a vivid Iimage of a buddha, 
generally referred to a Yi-Dam; 2) completion stage (sampanna-krama), in which one 
visualizes the buddha entering one”s body and completely merging, so that one”s body, 
speech, and mind are perceived as being 1ndistinguishable from those of the Buddha, and 
one continues to visualize oneself performing the activities of a buddha. This 1s 
considered by Tibetan Buddhism to be a particularly rapid path to buddhahood because 
one directly trains in the result one aims to achieve, rather than Just cultivating qualities 
that are concordant with 1t. 

43) Quán Tưởng Niệm Phật— Contemplation by Thought Reciation: 

a) Tổng quan về Quán Tưởng Niệm Phật—An overview o‡ Contemplation by Thoughi 
Recitation: Một trong bốn phương pháp niệm Phật. Quán tưởng niệm Phật là chiếu theo 
Kinh Quán Vô Lượng Thọ để quán tưởng y báo chánh báo nơi cõi Cực Lạc. Trong kinh 
nầy có dạy 16 phép quán, nếu quán hạnh được thuần thục, thì lúc mở mắt hay nhắm mắt 
hành giả đều thấy cảnh Cực Lạc hiện tiền, tâm thần dạo chơi nơi cõi tịnh, khi mạng 
chung quyết định sẽ vãng sanh. Công đức của pháp nầy lớn lao không thể nghĩ bàn, 
nhưng vì cảnh quán quá vi tế sâu mầu, nên ít người hành trì được thành tựu. Bởi đại để 
có năm điều khó, ít có người được đầy đủ, nên phép quán tưởng nầy thuộc về môn khó 
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hành trì —One of the four methods of Buddha recttation. This enfails meditation on the 
features of Buddha Amitabha and His Land of Ultimate Bliss, in accordance with the 
Meditation Sutra (the sutra teaches a total of 16 contemplatlons). lf this practice 1s 
perfected, the cultivator will always visualize the Pure Land before him. Whether his 
eyes are open or closed, his mind and thoughts are always coursing through the Pure 
Land. At the time of death, he 1s assured of rebirth there. The virtues obtained through 
this method are Iimmense and beyond 1magination, but since the obJect of meditation 1s 
too profound and subtle, few practictioners can achieve 1t. This 1s because, In general, the 
method presents five difficulties. Very few can avoid all five pitfalls. Thus upon 
reflection, this method also belongs to the category of diffIcult Dharma doors: 

1) Nếu độn căn, tất khó thành tựu: With dull capacities, one cannot easily succeed. 

Nếu tâm thô thiển, tất khó thành tựu: With a crude mind, one cannot easily succeed. 

Nếu không biết khéo dùng phương tiện xoay chuyển trong khi tu, tất khó thành tựu: 
Without knowing how to use expedient skillfully and flexibly during actual practice, one 
cannot easily succeed. 

Nếu ghi nhận ấn tượng không sâu, tất khó thành tựu: Without the ability to remember 
1mages clearly, one cannot easily succeed. 

v) Nếu tính lực yếu kém, tất khó thành tựu: With low energy, one cannot easily 
succeed. 

Quán Tưởng Niệm Phật theo Kinh Duy Ma Cật—Contemplate upon Buddha according to 
the Vimalakirti Sutra: Quán tưởng Đức Phật A Di Đà mà niệm thầm hồng danh ngài, đối 
lại với niệm ra bằng lời. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, phẩm Thấy Phật A 
Súc, Đức Thế Tôn hỏi Duy Ma Cật rằng: “Ông nói ông muốn đến đây để thấy Như Lai 
thì lấy chi quán sát?”-—To contemplate Buddha, especially Amitabha, in the mind and 
repeat his name silenfly, in contrast with repeating his name loudly. According to the 
Vimalakirti Sutra, Chapter Twelve, Seeing Aksobhya Buddha, the Buddha asked 
Vimalakirti: “You spoke of coming here to see the Tathagata, but how do you see Him 
1mpartially?” 

Duy Ma Cật thưa: “Như con quán thực tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con quán Như 
Lai đời trước không đến, đời sau không đi, hiện tại không ở; không quán sắc, không quán 
sắc như, không quán sắc tánh; không quán thọ, tưởng, hành, thức, không quán thức như, 
không quán thức tánh; không phải tứ đại sinh, cũng không như hư không; sáu nhập không 
tích tập, mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, tâm đã vượt qua; không ở ba cõi, đã lìa ba cấu; thuận ba 
môn giải thoát; có đủ ba minh, cùng ngang vô minh, không một tướng, không khác tướng, 
không có tự tướng, không có tha tướng, không phải không tướng, không phải chấp tướng; 
không bờ bên nầy, không bờ bên kia, không giữa dòng mà hóa độ chúng sanh; quán tịch 
diệt cũng không diệt hẳn; không đây, không kia, không nương nơi đây, không nương nơi 
kia; không thể dùng trí mà hiểu được, không thể dùng thức mà biết được; không tối 
không sáng; không danh không tướng; không mạnh không yếu; không phải sạch không 
phải nhơ; không ở phương sở, không lìa phương sở; không phải hữu vi, không phải vô vi; 
không bày không nói; không bố thí, không bổn xẻn; không giữ giới, không phạm giới; 
không nhẫn không giận; không tinh tấn không giải đãi; không định không loạn; không trí 
không ngu; không thực không dối; không đến không đi; không ra không vào; bặt đường 
nói năng; không phải phước điển, không phải không phước điển; không phải xứng cúng 
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dường, không phải không xứng cúng dường; không phải thủ, không phải xả; không phải 
có tướng, không phải không tướng; đồng với chân tế bình đẳng như pháp tánh; không thể 
cân, không thể lường, qua các sự cân lường, không lớn không nhỏ; không phải thấy, 
không phải nghe, không phải giác, không phải tri; la các kiết phược, bình đẳng các trí, 
đồng với chúng sanh; đối các pháp không phân biệt; tất cả không tổn thất, không trược 
không não, không tác không khởi, không sanh không diệt, không sợ không lo, không 
mừng không chán, không đã có, không sẽ có, không hiện có, không thể lấy tất cả lời nói 
phân biệt chỉ bày được. Bạch Thế Tôn! Thân Như Lai như thế, con quán cũng thế, nếu 
người nào quán theo đây gọi là chánh quán, quán khác gọi là tà quán.”Vimalakirti 
replied: “Seeing reality in one”s body 1s how to see the Buddha. I see the Tathagata did 
not come 1n the past, wIll not go in the future, and does not stay In the present. “The 
Tathagata 1s seen neither In form (rupa, the first aggregate) nor 1n the extinction of form 
nor In the underlying nature of form. Neither 1s He seen In responsiveness (vedana), 
conception (sanjna), điscrimination (samskara) and consciousness (vijnana) (1.e. the four 
other aggregates), their extinction and their underlying natures. The Tathagata 1s not 
created by the four elements (earth, water, fire and arr), for He 1s (mmaterial) like space. 
He does not come from the union of the six entrances (1.e. the six sense organs) for He 1s 
beyond eye, ear, nose, tongue, body and Intellect. He 1s beyond the three worlds (of 
desIre, form and formlessness) for He 1s free from the three defilements (desire, hate and 
stupidity). He Is in line with the three gates to nirvana and has achieved the three states 
of enlightenment (or three Insights) which do not differ from (the underlying nature of ) 
unenlightenmert. He Is neither unity nor diversity, neither selfness nor otherness, neither 
form nor formlessness, neither on this shore (of enlightenment) nor in mid-stream when 
converting living beings. He looks into the nrrvanic condition (of stillness and extinction 
of worldly existence) but does not dwell In 1s permanent extinction. He 1s neither this nor 
that and cannot be revealed by these two extremes. He cannot be known by Intellect or 
perceived by consciousness. He Is neither bright nor obscure. He 1s nameless and 
formless, being neither strong nor weak, neither clean nor unclean, neither In a gIven 
place nor outside of it, and neither mundane nor supramundane. He can neither be 
poIinted out nor spoken of. He 1s neither charitable nor selfish; he neither keeps nor 
breaks the precepts; 1s beyond patience and anger, diligence and remissness, sfillness and 
disturbance. He ¡s neither intelligent nor stupid, and neither honest nor deceitful. He 
neither comes nor øoes and neither enters nor leaves. He is beyond the paths of word 
and speech. He Is neither the field of blessedness nor Its opposite, neither worthy nor 
unworthy of worship and offerings. He can be neither seized nor released and 1s beyond 
“1s” and “1s not. He ¡1s equal to reality and to the nature of Dharma (Dharmata) and 
cannot be designated and estimated, for he 1s beyond figuring and measuring. He 1s 
neither large nor small, 1s neither visible nor audible, can neither be felt nor known, 1s 
Íree from all ties and bondage, is equal to the All-knowledge and to the (underlying) 
nature of all living beings, and cannot be differentiated from all things. He 1s beyond 
gain and loss, free from defilement and troubles (klesa), beyond creating and gIving rise 
(to anything), beyond birth and death, beyond fear and worry, beyond like and dislike, 
and beyond existence ¡in the past, future and present. He cannot be revealed by word, 
speech, discerning and pointing: “World Honoured One, the body of the Tathagata being 
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such, seeing Him as above-mentioned 1s correct whereas seeing Him otherwise Is 
wWrong.” 


44) Quán Tưởng Tông Chỉ Chư Tổ và Đúc Bổn Sư—Contemplatdion dƒ the Tree dƒ 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


Assembled Gurus (composed by the Tibetan First Panchen): Quán tưởng Tông Chỉ Chư 
Tổ và Đức Bổn Sư (được Ban Thiền Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn). 

Trong bầu trời rộng lớn của Tánh Không và Hỷ Lạc bất khả phân giữa biển mây cuồn 
cuộn phẩm vật cúng dường Phổ Hiền Vương Bồ Tát. Trên đỉnh ngọn Như Ý tráng lệ đầy 
hoa, lá và quả, là bảo tòa sư tử tỏa rạng, lót đầy ngọc quý: In the vast space of indivisible 
bliss and void, admist billowing clouds of Samantabhadra offerings, at the crest of a wIsh- 
granting tree embellished with leaves, flowers and fruits, 1s a lion-throne ablaze with 
precIous gems on which 1s a lotus, sun and full moon. 

Trên bổ đoàn hoa sen với vầng nhật nguyệt tròn đầy, Đức Bổn Sư an tọa, với lòng hảo 
tâm từ bi trọn vẹn ba phương diện, là tinh túy của chư Phật, người mặc áo tỳ kheo màu 
vàng thị hiện với một gương mặt, hai tay và nụ cười tỏa rạng đầy đức hạnh. Bàn tay phải 
bắt ấn thuyết pháp, bàn tay trái bắt ấn nhập định và mang bình bát đựng đầy nước Cam 
Lộ. Người mặc ba thứ pháp y màu vàng rực rỡ, đội mũ pandit: mũ hiển trí màu vàng 
thanh nhã: There sit my root Guru, kind in all three ways, in essence all Buddhas In 
aspect a saffron-robed monk, with one face, two arms and a radiant white smile. Your 
right hand Is in the gesture of expounding the Dharma; your left in meditative pose holds 
a begging bowl full of nectar. You wear three lustrous saffron robes and your head 1s 
graced by a golden pandit”s hat. 

Trong tâm người là Đức Phật Kim Cang Trì toàn diện thị hiện thân xanh sẫm, một mặt và 
hai tay. Còn chùy Kim Cang và chuông, ôm trong lòng Kim Cang Giới Isvarl. Vui sướng 
an trụ trong Tánh Không và Hỷ Lạc bất khả phân. Rực rỡ mang nhiều châu ngọc và mặc 
áo thiên y bằng lụa trời: In your heart sits the all pervading Lord Vajradhara, with a blue 
body one face, two arms, holding vajra and bell and embracing Vajradhatu Ishvari. You 
delight in the play of simultaneous bliss and void, are adorned with Jewelled ornaments of 
many designs and clothed in garments of heavenly silks. 

Tỏa rạng với ngàn ánh sáng. Đức Bổn Sư ngời sáng với các tướng quý lớn và nhỏ của 
Đức Phật. An tọa trong tư thế kim cang tỏa hào quang cầu vồng ngũ sắc. Hoàn toàn thanh 
tịnh, ngũ uẩn của người là năm vị Phật nhập Hỷ Lạc. Tứ đại của người là bốn Phật mẫu 
tương ưng. Các chân lông của người là 21000 vị A la hán, tứ chỉ của người là các Hộ 
Pháp phẫn nộ: Radiant with thousands of light rays, adorned with the major and minor 
signs. You sit in the vajJra position enhaloed by the five coloured rainbow. Totally pure, 
yOUr aggregate factors are the five Blissfully. Your pure skandhas are the five Sugatas; 
your five elements the four consorts. Your sense spheres, energy channels, sinews and 
Joinfs are all actually Bodhisattvas. The haIr of your pores are 21,000 Arhants. Your limbs 
the wrathful protectors; the lipht rays directional guardians, lords of wealth and their 
attendants, while all worldly gods are cushions for your feet. 

Chung quanh đức Bổn Sư sắp theo thứ tự là biển chư Thầy. Tổ quá khứ và hiện tại bao 
bọc, là chư Phật an trụ trong Mạn Đà La cùng các Thánh chúng thị giả. Chư Phật, chư Bồ 
Tát, đấng Chiến Thắng Vương, Viras, chư Thiên nữ và chư Hộ Pháp: Surrounding you in 
their respective order sit the direct and lineage Gurus. Yidams, host of mandala detities, 
Buddhas, Bodhisattvas, heroes and dakinis encircled by an ocean of Dharma protectors. 
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6) Ba cửa ngõ của người đều mang dấu chùy Kim Cang từ chủng tự HUM, ánh sáng chiếu 
rạng ra ngoài như là móc câu từ bi. Thỉnh chư Phật Đại Trí thị hiện xuống nơi đây, hòa 
hợp nhập vào Đức Bổn Sư: Their three doors are marked with the three vajras; from the 
syllable HUNG hooked light rays go out invoking the wisdom beings from their natural 
abode to become I1nseparably set. 

7) Đức Bổn Sư là nguồn đức hạnh, hỷ lạc và toàn thiện. Là nguồn cội của Tổ Sư, chư Phật 
và của Quy-Y Tam Bảo. Là chư Chiến Thắng Vương Viras, chư Thiên nữ, Pháp bảo và 
Hộ Pháp cùng các Thánh chúng, thị giả trong ba đời. Với thần lực từ bi, xin người hãy thị 
hiện và mãi mãi ở cùng đệ tử: Sources of goodness and well-being throughout the three 
times root and lineage Gurus, Yidams, Three Jewels of Refuge, heroes, Varas, dakinis, 
Dharma protectors and hosts of guardians by the power of your compassion come forth 
and abide steadfast. 

8) Dù mọi vật đều tự bản tánh chẳng đi mà cũng chẳng đến Đức Bổn Sư vẫn thị hiện qua 
đức hạnh trí huệ và từ bi của người. Và hóa thân dưới muôn vàn dạng để khế hợp cứu độ 
mọi đệ tử. Xin đấng Thánh Trí Quy-Y Hộ Pháp thị hiện cùng chư tôn Thánh chúng. Trí 
huệ và chư Tổ Bổn Sư trở thành bất nhị: Though all things are totally free of inherent 
coming and going still you arise through your virtuous conduct of wisdom and loving 
compassion according to the dispositions of your varied disciples. Holy Refuge- 
Protectors, please come forth with your retinues the wisdom and symbolic beings become 
non-dual. 

45) Quán Tượng: Diễn tả voi bằng cách cảm biết thay vì nhìn thấy, như trường hợp một 
người mù rờ voi (chỉ đúng ngay lúc đó mà thôi, chứ không phải là chân lý)——To describe 
an elephant from feeling rather than seeing it, as a blind man does (from feeling 1t, I.e. 
1mmediate and correct knowledge). 

46) Quán Tượng Niệm Phật: Contemplation of an Image Recitation—Một trong bốn phương 
pháp niệm Phậtt, nệm hình tượng hóa thân của Đức Phật A Di Đà trong tâm mình, hoặc 
nhìn hình tượng mà niệm hồng danh ngài. Quán tượng niệm Phật là phương thức đem một 
bức tượng Phật A Di Đà để trước mặt, ghi nhận mọi nét của bức tượng ấy, rồi quán tưởng 
cho đến khi dù không có tượng, lúc mở mắt hay nhắm mắt đều thấy hình tượng Phật hiện 
rõ trước mắt. Phương pháp nầy cũng khó, vì cần phải có tĩnh lực mạnh, ký ức sâu, và trí 
phương tiện khéo. Đã có người áp dụng cách thức nầy, nhưng vì không khéo dùng 
phương tiện thay đổi, nên bị hư hỏa xông lên, mang chứng nhức đầu khó trị. Tuy nhiên, 
xét lại dùng phép quán tượng để vãng sanh, không thấy nói trong kinh điển. Đây chỉ là 
cách thức phụ giúp cho sự trì danh hiệu Phật, để hành giả tâm không tán loạn, dễ được 
chánh niệm mà thôi. Nếu người tu với lòng thành tín, cũng có thể được cảm ứng, tiêu tội 
nghiệp sanh phước huệ, từ nơi hình tượng giả mà thấy được Phật tướng thật và được vãng 
sanh—One of the four methods of Buddha reccitation, to contemplate the Image of 
Amitabha Buddha and repeat his name. In this method, the pracfictioner faces a statue of 
Amitabha Buddha and Impresses all the features of that sfatue In his memory, 
contemplating to the point where, even In the absence of a statue, and whether his eyes 
are open or closed, he clearly sees the Iimage of Amitabha Buddha. This method 1s also 
difficult, because 1t requires a great deal of energy, a faithful memory and skillful use of 
expedients. There are cases of individuals who have practiced it in an inflexible way and 
have developed headaches difficult to cure. Moreover, upon examination, this method of 
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seeking rebirth in the Pure Land 1s not mentioned in the Buddhist sutras. lt 1s merely a 
technique to asslst In the practice of Buddha Recitation, so that the practiloner can 
harness his mind and achieve right thoupht. StilH, If we practice this method In a pure, 
devoted frame of mind, we can obtain a response, eradicate our bad karma, develop 
virtue and wisdom, and, through an i1llusory statue of Amitabha Buddha, awaken to His 
True Marks and achieve rebirth in the Pure Land—See Four methods of Buddha 
Recifation. 

47) Quán “Vô Ngã ”: Meditation on non-existence—Reflection on No-Self-—-Giải trừ tri thức 
bằng quán vô ngã. Đây là một trong tám cách thiển quán. Quán chiếu “Vô Ngã” là một 
trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta không lầm chấp 
vào cái ngã ảo huyền—Removing attachment to consciousness by meditating on non- 
exIstence. This 1s one of the eight types of meditation for removing various attachments. 
Reflection on “No-self” 1s one of the most important entrances to the great 
enlightenment; for with 1t, we do not mistakenly attach to an 1llusive self. 

48) Quán Vô Niệm: Meditation on no thought—Quán vô niệm là ngồi thiển không suy tưởng. 
Nếu tư tưởng khởi lên trong tâm, chỉ cần quên nó đi chứ đừng để ý đến và tạo nên tư 
tưởng thứ nhì. Đừng lo, mọi việc rồi sẽ qua đi. Mọi việc có đến là có đi—]ust sit in 
meditation thinking of nothing. If any thoughts arise in your mind, Just forget about them, 
Just let them go. Do not pay any atfention to them, and do not create second thouphts. 
Don't worry every thing will pass. Everything comes, and everything wIll go. 

49) Quán “Vô Thường”: Reflect on impermanence— Quán chiếu vô thường là một trong 
những cửa ngõ đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta mới có khả năng thấy được bộ mặt 
thật của những dục vọng trong nhà lửa tam giới—Reflection on impermanence ¡is one of 
the most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we are able to reflect 
and see the real face of all the desires of the triple world burning house. 

30) Quán Vô Tưởng: Meditation on the state of neither nor non-thought—Quán vô tưởng. 
Đây là một trong tám cách thiển quán—Giải trừ chấp vô ngã bằng quán vô tưởng— 
Removing non-exiIstence by meditating on the state of neither nor non-thoupht. Thịs 1S 
one of the eight types of meditation for removing varIous attachments. 


q) 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Chín 
Chapter Qne Hundred and Thirty-Nine 


Những Đề Mục “Quán ” Quan Trọng Trong Phật Giáo 
QOther Important Objects oƒ Contemplation in Buddhisin 


(A) Quán Thân 
Contemplation oƒ body 


Tuần Thân Quán—Thân Niệm Xứ Quán——Thiển quán chỉ tiết về sự bất tịnh của thân 
(quán thân bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh), một trong tứ niệm xứ. 
Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ có sáu bước quán thân—The meditation 
which observes the body In detail and considers 1s filthiness, one of the four foundations 
of mindfulness. According to the Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, there are sIx 
steps of contemplation 1n the body: 


Tỉnh Thúc Về Hơi Thở— Mindfulness oƒ Breathing: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ 
Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến 
khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng thẳng và an 
trú trong chánh niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thổ ra 
tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô 
một hơi dài.” Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi dài.” Thở 
vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi ngắn.” Thở ra một hơi 
ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn.” Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở 
vô,” vị ấy tập; “cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở 
vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập. Này các Tỳ Kheo, như người 
thợ quay hay học trò người thợ quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” hay 
khi quay ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo 
thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” Thở ra dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra 
dài.” Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô ngắn.” Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi 
đang thở ra ngắn.” Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở 
vào.” Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.” Vị ấy tập: 
“Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.” Vị ấy tập: 
“Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.” Như vậy, 
khi vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,” 
vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy 
không nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
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Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể—Now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating the body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a 
tree or to an empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set his body erect, and 
established mindfulness In front of him, ever mindful he breathes 1n, mindful he breathes 
out. Breathing In long, he understands: “[ breathe In long;” 
understands: “[ breathe out long.” Breathing In short, he understands: “[ breathe In short;” 
or breathing out short, he understands: “[ breathe out short.” He trains thus: “[ shall 
breathe In experiencing the whole body of breath;” he trains thus: “I shall breathe out 
experiencing the whole body of breath.” He trains thus: “I shall breathe In tranquilizing 
the bodily formation;” he trains thus: “[ shall breathe out tranguilizing the bodily 
formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when making a long turn, 
understands: “[ make a long turn;” or when making a short turn, understands: “I make a 
short turn;” so too, breathing 1n long, a Bhikkhu understands: “I breathe 1n long,” he trains 
thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily formation.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body ¡internally, or he abides contemplating the body as a 
body externally , or he abides contemplating the body as a body both Internally and 
externally. Or else, he abides contemplating In the body 1ts arising factors, ot he abides 
contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides contemplating In the body 
both 1s arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s a body” 1s simply 
established In him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 


or breathing out long, he 


(II) Quán về Tứ Oai Nghỉ nơi thân— Contemplation on the ƒhe Four Postures: Lại nữa, này 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.” Khi đứng, ý thức rằng: “Tôi đang 
đứng.” Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang ngồi.” Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang 
nằm.”Thân thể được xử dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy. Vị ấy sống 
quán niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay 
vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay vị 
ấy sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú trong chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm thân thể trên thân thể—Again, Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu 
understands: “I am walking;” when standing, he understands: “I[ am standing;” when 
sitting, he understands: “[ am sitting;” when lying down, he understands: “[ am lying 
down;” or he understands accordingly however his body 1s disposed. In this way, he 
abides contemplating the body as a body Internally, externally, and both internally and 
externally. And he abides independent, not clinging to anything In the world. That toO 1S 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


(HI)Hoàn Toàn Tỉnh Thức nơi thân— Full Awareness on the body: Lại nữa, này các Tỳ 
Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc mình đang làm; khi ngó tới ngó lui, biết 
rõ việc mình đang làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình đang làm; khi mặc áo 
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Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi ăn, uống, nhai, nếm, 
biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình đang làm; khi đi, đứng, 
ngồi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc mình đang làm. Như vậy, vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu is one who acts in full awareness when going forward 
and returning; who acts In full awareness when looking ahead and looking away; who 
acts In full awareness when flexing and extending his limbs; who acts in full awareness 
when wearing his robes and carrying his outer robe and bowl; who acts In full awareness 
when eating, drinking, consuming food and tasting; who acts in full awareness when 
walking, standing, siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. In this 
way, he abides contemplating the body as a body internally, externally, and both 
Iinternally and externally. And, he abides Iindependent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


(IV)Quán Thân Uế Trược— Contemplation on the foulness oƒ the Body Paris: Lại nữa, này 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc trở xuống, 
bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây 
là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phổi, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ da, 
nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Này các Tỳ Kheo, cũng như một 
bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã 
xay rồi. Một người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là hột 
lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi.” Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở lên trên cho đến 
đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: 
“Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá 
lách, phối, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Như vậy vị ấy sống quán niệm 
thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân trên ngoại thân; hay sống quán niệm 
thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng 
đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nây các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể— 
Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the feet and 
down from the top of the hair, bounded by skin, as full of many kinds of Impurity thus: “In 
this body there are head-hairs, body-harrs, naIls, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone- 
marrow, kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lunøs, large Intestines, small intestines, 
contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, spittle, 
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snot, oil of the Joints, and urine.” Just as though there were a bag with an opening at both 
ends full of many sorts of grain, such as rice, beans, peas, millet, and white rice, and a 
man with good eyes were to open 1t and review 1t thus: “Phis 1s hill rice, this 1s red rice, 
these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white rice;” so too, a Bhikkhu 
reviews this same body... as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-hairs and urine.” In this way he abides contemplating the body as a body Internally, 
externally, and both Iinternaly and externally... And, he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. 


(V) Quán Tứ Đại nơi thân—Contemplation on the elements oƒ the Body: Lại nữa, nầy các 
Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp đặt các giới: “Trong 
thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong đại.” Nây các Tỳ Kheo, như một người 
đồ tế thiện xảo, hay đệ tử của một người đồ tế giết một con bò, ngồi cắt chia từng phần 
tại ngã tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân nầy về vị trí 
các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong đại.” Như vậy vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however 1t 1s placed, however 
disposed, as consisting of elements thus: “In this body there are the earth element, the 
water element, the fire elemernt, and the air element.” Just as though a skilled butcher or 
his apprentice had killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut up Into pIeces; 
so too, a Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements thus: “In this body 
there are the earth element, the water element, the fire element and the air element.” In 
this way, he abides contemplating the body as a body internally, externally, and both 
Iinternally and externally... And he abides independent, not clinging to anything In the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


(VI)Cửu Quán Về Nghĩa Địa— The Nine Charnel Ground Contemplations: Lại nữa, nầy các 
Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, 
ba ngày, thi thể ấy trương phồng lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân 
thể ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi 
tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán nệm 
thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt 
tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy 
an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như 
thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diễu hâu 
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ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các loài giả can ăn, hay bị 
các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự thực ấy vào thân thể của chính mình: 
“Thân nầy tánh chất là như vậy, bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.” Như 
vậy vị Ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể. Nầy các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị 
quăng bỏ trong nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, 
còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn liên kết với nhau, không 
còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ 
xương không còn dính thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại 
với nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ kia. Ở đây là 
xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây là 
xương mông, ở đây là xương sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh 
chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị 
ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm thân thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một 
thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ Kheo ấy quán 
niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt 
khỏi tánh tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán nệm 
tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân 
đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị Ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như 
vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể--Again, Bhikkhus, as though he 
Were fo see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, one, two, or three days dead, 
bloated, livid, and oozIng matter, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “is 
body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” In this 
way, he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and both 
Iinternaly and externally. And, he abides Independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, as 
though he were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, being devoured by 
crows, hawks, vultures, doøs, Jackals, or various kinds of worms, a Bhikkhu compares this 
same body with it thus: “ Ihis body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
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exempt from that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. Again, as though he were to see a corpse thrown aside in a charnel ground, a 
skeleton with flesh and blood, held together with sinews... a fleshless skeleton smeared 
with blood, held together with sinews... a skeleton without flesh and blood, held together 
with sinews.. disconnected bones scattered 1n all directions, here a hand-bone, there a 
foot-bone, here a shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here 
a rib-bone, there a breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck- 
bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “his body too 1s of the same nature, It wIll be like that, 1t 1s not exempt from 
that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Agann, 
Bhikkhus, as though he were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, bones 
bleached white, the color of shells; bones heaped up, more than a year old; bones rotted 
and crumbled to dust, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “his body too 1s 
of the same nature, 1t will be like that, It 1s not exempt from that fate.” In this way he 
abides contemplating the body as a body Internally, or he abides contemplating the body 
as a body Internally, or he abides contemplating the body as a body externally, or he 
abides contemplating the body as a body both internally and externally. Or else he abides 
contemplating In the body 1(s arising factors, or he abides contemplating In the body 1ts 
vanishing factors, or he abides contemplating 1n the body both Its arising and vanishing 
factors. Or else mindfulness that “there 1s a body” 1s simply established in him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 


(A-1) Quán Niệm Thân Thể trong Thân 
Contemplate the Body in the Body 


Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân thể, quán niệm cảm 
thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi 
đối tượng tâm thức.” Nghĩa là hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không 
phải là khảo cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm thức 
và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, tâm thức và đối tượng 
tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta quán niệm về thân thể, chúng ta sống với 
thân thể của chúng ta như một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình 
và thân thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập vào nụ 
hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát hiện không phải là một ý 
niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên 
niệm và định—According to the Satipatthana Sutfa, practiioner should “Contemplate the 
body In the body, contemplate the feelings 1n the feelings, contemplate the mind In the 
mind, contemplate the obJects of mind in the obJects of mind.” This means that 
practitioner must live in the body in full awareness of it, and not just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do not Just study 
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them. When we medifate on our body, we live with it as truth and give 1t our most lucid 
aftention; we become one with it. The flower blossoms because sunlight touches and 
warms Its bud, becoming one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a 
direct view of truth 1tself. This we call “insight,” the kind of understanding based on 
aftention and concentration. 


(A-2) Quán Thân Bất Tịnh 
Contemplation on the Iinpure Body 


Quán Thân Bất Tịnh: Contemplation on the impure body—Theo Kinh Niệm Xứ, Đức 
Phật dạy——According to the Satipatthanasutta, the Buddha taught: 
Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc trở 
xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân 
nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách 
mô, lá lách, phối, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước 
mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Này các Tỳ Kheo, 
cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu 
lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột 
gạo, đây là hột lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay 
rồi.” Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. 
Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, 
hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, 
mỡ, nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.”—Bhikkhus, 
a Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the feet and down from the top of 
the hair, bounded by skin, as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-hairs, body-hairs, nails, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, kidneys, 
heart, liver, diaphragm, spleen, lunøs, large Intestines, small intestines, contents of the 
stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, spiftle, snot, oIl of the 
Joints, and urine.” Just as though there were a bag with an opening at both ends full of 
many sortfs of grain, such as white rice, red rice, beans, peas, millet, and white rice, and a 
man with good eyes were to open 1t and review 1t thus: “Phis 1s hill rice, this 1s red rice, 
these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white rice;” so too, a Bhikkhu 
reviews this same body... as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-harrs... and urine.” 
Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp đặt 
các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, 
như một người đồ tỂ thiện xảo, hay đệ tử của một người đồ tế giết một con bò, ngồi cắt 
chia từng phần tại ngã tư đường. Cũng vậy, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy 
thân nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong đại.”—Again, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however 1t 1s placed, however đisposed, as 
consisting of elemenfs thus: “In this body there are the earth element, the water element, 
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the fire element, and the air element.” Just as though a skilled butcher or his apprentice 
had killed a cow and was seated at the crossroads with It cut up into pIieces; so foo, a 
Bhikkhu reviews this same body... as consisting of elements thus: “In this body there are 
the earth element, the water element, the fire element, and the air element.” 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa một 
ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo 
quán niệm- thân thể ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, 
không vượt khỏi tánh chất ấy.”—Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse 
thrown aside 1n a charnel ground, one, two, or three days dead, bloated, livid, and oozing 
matter, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t WIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, ỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị 
các loài quạ ăn, hay bị các loài diều hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài 
chó ăn, hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nây tánh chất là như vậy, bản chất là như 
vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.”——Again, as though he were to see a corpse thrown 
aside in a charnel ground, being devoured by crows, hawks, vultures, doøs, Jackals, or 
various kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This body too 
1S Of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Nầy các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, với 
các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, còn được nối liền bởi các 
đường gân..., với các bộ xương còn liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn 
dính máu, còn được các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với nhau, chỉ còn có 
xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ kia. Ở đây là xương tay, ở đây là 
xương chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là 
xương sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.”-——Again, as 
though he were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, a skeleton with flesh 
and blood, held together with sinews... a fleshless skeleton smeared with blood, held 
together with sinews... a skeleton without flesh and blood, held together with sinews.. 
disconnected bones scattered in all đirections, here a hand-bone, there a foot-bone, here a 
shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there 
a breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw- 
bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “Phis 
body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, chỉ 
còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là 
xương thối trở thành bột. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.”——Again, Bhikkhus, as 
though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, bones bleached white, 
the color of shells... bones heaped up, more than a year old... bones rotted and crumbled 
to dust, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t WIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 
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7)_ Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-—In this way he abides contemplating the body as a body 
Iinternally, or he abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides contemplating the body as a 
body both Internally and externally. Or else he abides contemplating In the body 1fs 
arising factors, or he abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s a body" 1s simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything in the world. That 
too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


(II) Bảy phép quán thân bất tịnh— Seven types oƒ confemnplation on the mpure body: Theo 
Tịnh Độ Thập Nghỉ Hoặc Vấn Luận—According to the Pureland Buddhism Ten 
Questions: Seven Types of Meditation on Impurity—Bảy pháp bất tịnh quán: Thứ nhất là 
chủng tử bất tịnh, thân nầy do nơi nghiệp dâm dục, từ hạt giống tham ái mà sanh. Thứ nhì 
là thọ sanh bất tịnh. Mâm sanh khởi của bản thân do một điểm tinh huyết của cha mẹ hòa 
hợp trong khi gần gủi. Thứ ba là trụ xứ bất tịnh. Thai thân ở trong tử cung nhơ nhớp, nằm 
dưới ruột non, trên ruột già. Thứ tư là thực đạm bất tịnh. Khi còn ở trong thai, huyễn thân 
lại thọ dụng huyết phần của người mẹ. Thứ năm là sơ sanh bất tịnh. Khi đã đủ tháng 
ngày, thai thân đầu hướng về sản môn, ra khỏi mình người mẹ cùng một lúc với máu mủ, 
sự hôi nhơ dẫy đây. Thứ sáu là cử thể bất tịnh. Trong lớp da ngoài che đậy thân nầy là tất 
cả sự hôi nhơ của các chất, thịt, xương, máu, đàm, đại, tiểu, vân vân. Thứ bảy là cứu cánh 
bất tịnh. Đến khi chết rồi, thân nầy là một đống thịt sình thúi rã rời, mặc cho giòi tửa bò 
lan hoặc quạ diều tha mổ. Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Tịnh Độ Thập Nghi 
Hoặc Vấn Luận, hành giả tu tịnh độ muốn quyết định được sanh về Tây Phương Cực Lạc, 
cần nên luôn tập tu hạnh yễm ly bằng cách quán bảy pháp bất tịnh. Thân mình đã thế, 
thân người khác lại cũng như vậy. Nếu thường quán sát bẩy điều bất tịnh nầy, đối với các 
thân nam nữ mà người đời cho rằng xinh đẹp, cũng sanh niệm yễm ly và lửa ái dục lần 
lần tiêu giảm—Seven Types of Meditation on Impurity: First, the impure seed, this body 
1S born from the karma of lust and attachment. Second, the impure bĩrth, the fetus 1s a 
combination of father”s sperm and mother”s egg In sexual Intercourse. Third, the fetus In 
1mpure, dirty area of the womb, under the small intestines and above the large Intestines. 
Fourth, as a fetus, the body drinks the motherˆs blood. Flifth, once ready to be born, the 
Íetus emerges from the womb with pus and blood gushing forth and foul odors In 
profusion. Sixth, inside a thin layer of skin, the body contains nothing but flesh, bones, 
blood, sputum, urine, and stool, etc. Seventh, after death, the body swelling up and rotting 
away, with flesh and bones disarray, feeding feelers and crows. According to Most 
Venerable Thích Thiền Tâm ¡n the Pure Land Buddhism, ¡f a Pure Land practitioner 
wishes to be assured of rebirth, he or she should perfect the practice of disgust of the five 
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desires by engaging In the seven types of meditation on Impurity. QOur own bodies being 
Impure, the bodies of others are likewise. lÝ we constantly meditate on these seven 
1Impurities, we wIll gradually develop disgust toward those male and female forms which 
ordinary people Judge handsome and beautiful. Thus the flames of lust will gradually 
diminish. 


(HUCửu Tưởng Quán—Nine types 0ƒ meditation on corpse: Nivasamjna (skt)—Chín loại 


thiển quán về thân thể giúp ta thoát được luyến ái về thân—Nine types of meditation on 
corpse which helps free us from attachment to the human body—See Chapter 139 
(AXVD. 


(IV)Mười Đề Mục Bất Tịnh— Ten kinds oƒ fouiness: Theo Vi Diệu Pháp, có mười loại tử thi, 


q) 


bất tịnh, hay mười giai đoạn tan hoại của tử thi. Đây là những để mục hành thiền được đề 
nghị cho những người ham mê sắc dục: tử thi sình (Uddhumataka (p), tử thi đã đổi màu 
(Vinilaka (p), tử thi đã tan rã chảy nước (Vipubhaka (p), tử thi bị đứt la (Vicchiddaka (p), 
tử thi bị đục khoét (Vikkhayitaka (p), tử thi bị văng vụn ra thành từng mảnh (Vikkhittaka 
(p), tử thi rã rời vung vảy tản mác (Hata-vikkhittaka (p), tử thi đẩm đầy máu (Lohitaka 
(p), tử thi bị dồi tửa đục tan (Pulavaka (p), và bộ xương (Atthika (p)—According to The 
Abhidharma, there are ten kinds of foulness, Impurities, or corpses 1n different stages Of 
decay. This set of meditation subJects 1s especially recommended for removing sensual 
lust: a bloated corpse, a livid or discoloured corpse, a festering corpse, a dismembered or 
dissected corpse, an eaten corpse, a scattered-In-pIeces corpse, a mutilated and scattered- 
In-pIeces corpse, a bloody corpse, a worm-infested corpse, and a skeleton. 


(B) Quán Pháp 
Contermplation 0ƒ rnnenfal objects 
Dhamma-nupassana (p) 


Tổng quan về Quán Pháp —An overview 0ƒ “Contenplation oƒ mind-objecfs”: Tổng 
quan về phép quán niệm chân lý ở tâm——An overview of methods of contemplation 
(obtaining of insight into truth)—Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả các pháp. 
Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà cùng đi chung với tâm tỉnh giác 
khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục 
đang khởi lên; khi có tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và 
khi tham dục đang diệt, chúng ta liển biết tham dục đang diệt. Nói cách khác, khi có 
tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết hay tỉnh thức là có hay không có 
tham dục trong chúng ta. Chúng ta nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái 
(chướng ngại) khác, cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh 
thức với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục căn và lục 
cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc phát sanh do bởi mắt và trần 
cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trối buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của 
chúng; lưỡi, vị và những trói buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối 
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tượng của tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức những trói 
buộc do lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng hoại diệt. Tương tự như vậy, 
chúng ta tỉnh thức trên thất bổ để phần hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ 
vậy mà chúng ta luôn tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, 
chúng ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. Cuộc sống của 
chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi mọi trói buộc——The contemplation of 
mental obJects or mind contents means to be mindful on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t goes with 
mindfulness in discerning mind obJects as when they arise and cease. For example, when 
there 1s a sense dersire arising, we immediately know that a sense desire 1s arIsing In us; 
when a sense desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present In us; 
when a sense desire 1s ceasing, we Iimmediately know that a sense desire 1s ceasing. In 
other words, when there 1s sense desire In us, or when sense desire Is absent, we 
1ummediately know or be mindful that there 1s sense desire or no sense desire In us. We 
should always be mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íive aggregates of clinging (body or material form, feelings, perception, menfal 
formatIon, and consciousness). We should also be mindful with the six Internal and six 
external sense-bases. Through the contemplation of mental factors on the six internal and 
external sense-bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arises 
dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, sounds, and related 
fetters; the nose, smells and related fetters; the tongue and tastes; the body and tactile 
obJects; the mind and mind obJects, and know well the fetter arising dependent on both. 
We also know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven factors of 
enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live mindfully 
Invesfigating and understanding the mental obJects. We live Iindependent, clinging to 
nothing In the world. Our live 1s totally free from any attachments. 


(II Theo Kinh Niệm Xứ, Đúc Phật dạy về “quán pháp” như sau—According to the 


l) 


Safipatthanasutta, the Buddha taught about 'contemplaHion oƒ mind-objects° as ƒollows: 

Năm Triền Cái —The Five Hindrance: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các 
Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái? Vị Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay 
sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán 
niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các pháp——And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as 
mind-obJects? Here a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the five hindrances. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects 
as mind-obJectfs In terms of the five hindrances? A Bhikkhu abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJectfs as mind- 


a) 


b) 


đ) 


1452 


obJects externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thelr arising 
factors, or he abides contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating In mind-objJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established In him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the five hindrances. 

Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên (mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn 
trầm thụy miên ấy. Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy miên chưa sanh nay 
bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã 
sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy 
miên đã được đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều đó: 
There being sloth and torpor in him, a Bhikkhu understands: “here are sloth and torpor 
1n me;” or there being no sloth and torpor 1n him, he understands: ““There are no sÏoth and 
torpor in me;” and he also understands how there comes to be the arising of unarisen 
sloth and torpor, and how there comes to be the abandoning of arisen sloth and torpor, and 
how there comes to be the future non-arising of abandoned sloth and torpor. 

Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình 
đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình không 
có ái dục. Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi 
ấy. Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục đang 
được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như vậy: Here, there being 
sensual desire 1n him, a Bhikkhu understands: ““There 1s sensual desire in me;” or there 
being no sensual desire in him, he understands: ““There 1s no sensual desire in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen sensual desire, and 
how there comes to be the abandoning of arisen sensual desire, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned sensual desire. 

Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm 
không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi một niệm 
sân hận chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi 
một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. 
Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý 
thức được như vậy: There being 1ll-will in hìm, a Bhikkhu understands: ““Phere 1s 1lI-will 
1n me;” or there being no 1lI-w1ll in him, he understands: “There 1s no 1ll-will in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 1ll-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to be the future non- 
arising of abandoned 1lI-wil. 

Khi nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình đang có 
dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động bất an và hối hận, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình đang không có sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất 
an và hối hận sanh khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức 
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được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được đoạn diệt, tương lai không 
còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy: There being restlessness and remorse in 
him, a Bhikkhu understands: ““[here are restlessness and remorse 1n me;” or there being 
no resflessness and remorse In him, he understands: “There are no rest(lessness and 
remorse in me;” and he also understands how there comes to be the arising of unarIsen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the abandoning of arisen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
restlessness and remorse. 

Khi nội tâm có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có nghi. Khi nội tâm 
không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang không có nghi. Khi nội tâm với nghi 
chưa sanh nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay 
được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương lai 
không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy: There being doubt in him, a Bhikkhu 
understands: “I[here 1s doubt in me;” or there being no doubt 1n him, he understands: 
“There 1s no doubt in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of arisen doubt, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned doubt. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn. 
Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với năm thủ 
uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán chiếu như sau—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu 
abides contemplating mind-objects as mind-obJec(s 1n terms of the Íive aggregates 
affected by clinging. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind- 
obJects in terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu understands: 
Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt: Such ¡s 
material form, such 1ts origin, such 1s disappearance. 

Đây là thọ, đây là thọ tập, đây là thọ diệt: Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1ts 
disappearance. 

Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt: Such is perception, such its origin, such 
1fs disappearance. 

Đây là hành, đây là hành tập, đây là hành diệt: Such are the formations, such their orIgin, 
such therr disappearance. 

Đây là thức, đây là thức tập, đây là thức diệt: Such 1s consciousness, such 1fs origin, such 
1s disappearance. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội 
ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
sáu nội ngoại xứ?: Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as 
mind-obJects in terms of the six Internal and external bases. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the six Internal and 
external bases? 

Vị ấy ý thức về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo nên do 
mắt và hình sắc. VỊ ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã phát sanh nay được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands the 
eye, he understands forms, and he understands the fetter that arises dependent on both; 


b) 


đ) 


4) 
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and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về tai và đối tượng của tai là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai 
và âm thanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands 
the ear, he understands sounds, and he understands the fetter that arises dependent on 
both; and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and 
how there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và những ràng buộc tạo nên 
do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a 
Bhikkhu understands the nose, he understands odours, and he understands the fetter that 
arises dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of the 
unarisen fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning 
fetter. 

VỊ ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những ràng buộc tạo nên do 
cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. 
Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands the fetter that arIses 
dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of the unarIsen 
fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã sanh 
khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai 
không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands the body, he understands 
tangibles, and he understands the fetter that arises dependent on both; and he understands 
how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to be the 
future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng buộc tạo nên do ý là tư 
tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc 
đã đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands the mind, 
he understands mind-obJects, and he understands the fetter that arises dependent on both; 
and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên pháp đối với thất giác 
chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên pháp đối với thất giác 
chi?: Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects in 
terms of the seven enlightenment factors. And how does a Bhikkhu abide contemplating 
mind-obJects as mind-obJects 1n terms of the seven enlightenment factors? 


a) 


b) 


c) 


đ) 
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Khi nội tâm có niệm giác chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. 
Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh niệm, vị ấy ý 
thức rằng tâm mình không có chánh niệm. Vị ấy ý thức về chánh niệm chưa sanh khởi 
nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên 
mãn: Here, there being the mindfulness enlightenment factor in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the mindfulness enlightenment factor in me;” or there being no 
mindfulness enlightenment factor in him, he understands: “Phere 1s no mindfulness 
enlightenment factor In me;” and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen mindfulness enlightenment factor, and how the arisen mindfulness 
enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang có 
sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có sự giám định 
đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị ấy ý thức là mình đang không có sự 
giám định. Vị ấy ý thức về một sự giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về một sự giám định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn: Here, there being the 
1nvesfIigation-of-states enlightenmert factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
° or there being no 1nvesftigation-of- 
states enliphtenment factor In him, he understands: “There 1s no 1nvestigation-of-states 


1nvesfIigation-of-states enlightenment factor In me; 


enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen Investgation-of-states enliphtenment factor, and how the arisen 
1nvesfIigation-of-states enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có tỉnh tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. VỊ ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự tính chuyên, vị ấy 
ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị ấy ý thức về một sự tính chuyên chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự tĩnh chuyên đã sanh khởi nay đang đi 
đến thành tựu viên mãn: Here, there being the energy enlightenment factor in him, a 
Bhikkhu understands: “There 1s the energy enlightenment factor in me;” or there being no 
energy enlightenment factor in him, he understands: ““There 1s no enegy enlightenment 
factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
energy enlightenment factor, and how the arisen energy enlightenment factor comes to 
fulfilment by development. 

Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an vui. Vị ấy quán chiếu rằng 
tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có 
an vui. Vị ấy ý thức về niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn: Here, there being the 
rapture enliphtenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the rapture 
enlightenment facfor in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “here 1s no rapture enlightenment factor in me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen rapture enliphtenmernt factor, and how the 
arisen rapture enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

e) Khi nội tâm có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm không có khinh 
an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh an. Vị ấy ý thức về sự khinh an 
chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang 


8) 


3) 
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đi đến thành tựu viên mãn: Here, there being the tranquility enlightenment factor in him, 
a Bhikkhu understands: “here 1s the tranquility enlightenment factor in me;” or there 
being no tranquility enlightenment factor in him, he understands: “here 1s no tranquility 
enlightenment factor In me;” and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen tranguilty enliphtenment factor, and how the arisen trangullity 
enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

ñ_ Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. Khi nội tâm không 
có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị 
ấy cũng ý thức như vậy: Here, there being the concentration enlightenment factor in him, 
a Bhikkhu understands: “There 1s the concenfration enlightenment factor in me;” or there 
being no concentration enliphtenment factor In him, he understands: “There 1s no 
concentration enlightenment factor In me;” and also understands how there comes to be 
the arising of the unarisen concentration enliphtenment factor, and how the arIsen 
concentration enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm 
mình có buông xả. Khi nội tâm không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang 
không có sự buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. 
VỊ ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự thành tựu viên mãn: Here, 
there being the equanimity enlightenment factor 1n him, a Bhikkhu understands: ““There 1s 
the equanimity enlightenment factor in me;” or there being no equammity enlightenment 
factor in him, he understands: ““Phere 1s no equamity enlightenment factor In me;” and 
also understands how there comes to be the arlsing of the unarisen equanimity 
enlightenment factor, and how the arisen equanimity enlipghtenment factor comes fO 
fulfilment by developmernt. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ 
Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, 
vị ấy quán niệm đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự chấm dứt khổ 
đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi sự kiện là con đường đưa đến sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.”: 
Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as mind-obJectfs 1n terms 
of the Four Noble Truths. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t 
actually 1s: “This 1s suffering;” he undersfands as 1t actually 1s: “[his 1s the orlgin of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessation of suffering;” he 
understands as 1t actually 1s: “his 1s the way leading to the cessation of suffering.”——See 
Thiền và Tứ Diệu Đế in Chapter 93. 

6) Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp 
trên các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị 
ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
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nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Nầy các Tỳ Kheo, vị nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong bẩy năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả sau đây: 
Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì cũng đạt được 
quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy các Tỳ Kheo, không cần gì đến bảy năm, 
một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong sáu năm, trong năm năm, 
trong bốn năm, trong ba năm, trong hai năm, trong một năm, vị ấy có thể chứng một trong 
hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, 
thì chứng quả Bất Hoàn. Nâầy các Tỳ Kheo, không cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo 
nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bảy tháng, vị ấy có thể chứng một trong 
hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, 
thì chứng quả Bất Hoàn. Nâầy các Tỳ Kheo, không cần gì đến bảy tháng, một vị Tỳ Kheo 
nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng sáu tháng, trong năm tháng, trong bốn 
tháng, trong ba tháng, trong hai tháng, trong một tháng, trong nửa tháng, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu 
còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không cần øì đến nửa tháng, 
một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bảy ngày, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu 
còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất 
đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt khỏi sầu não, diệt trừ khổ ứu, thành tựu Chánh 
Trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Bốn Niệm Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ 
Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế Tôn—ln this way he abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects their arising 
factors, or he abides contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating In mind-objJects both their arising and vanishing factors  Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s sinply established in him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. Bhikkhus, 1f anyone should develop these 
four foundations of mindfulness In such a way for seven years, one of two fruits could be 
expected for him: either final knowledge here and now, or 1ƒ there 1s a trace of clinging 
left, non-return. Let alone seven years, Bhikkhus. If anyone should develop these four 
foundations of mindfulness 1n such a way for six years, for Íive years, for four years, for 
three years, for two years or for one year, one of two fruits could be expected for him: 
either final knowledge here and now, or 1ƒ there 1s a trace of clinging left, non-return. Let 
alone one year, Bhikkhus. If anyone should develop these four foundatlons of 
mindfulness In such a way for seven months, for six months, for five months, for four 
months, for three months, for two months, for one monthor for half a month, one of two 
fruits could be expected for him: either final knowledge here and now, or If there 1s a 
trace of clinging left, non-return. Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of 
beIngs, for surmounting (overcoming) sorrow and lamenfation, for the disappearance of 
paiIn and grIef, for the attainment (achievement) of the true Way, for the realization of 
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NÑIbbana, namely, the four foundations of mindfulness. That 1s what the Blessed One said. 
The Bhikkhus were satisfied and delighted ¡In the Blessed Oneˆ”s words. 


(C) Quán Tâm 
Contemplation 0ƒ Mind 
Cưa-nupassana (D) 


(ID) Quán Cái Tâm Nào?— Conftermplation oƒ what Mind?: Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. 
Nhưng tìm cái tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm quá 
khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm tương lai thì chưa đến, 
còn tâm hiện tại cũng không ổn. Này Ca Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên trong hay 
bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy 
túc. Chư Phật không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật không 
thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm chẳng qua chỉ là quán niệm 
về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng tâm ý mà thôi. Tâm như một ảo thuật, vì vọng 
tưởng điên đảo cho nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà có. Tâm 
như chớp giật, lóc lên rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn 
xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, 
ngó tưởng đẹp nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu 
ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn lành. Tâm 
ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi 
hương như heo thích rác, ưa thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích 
xúc giác như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy 
thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt được thì không có quá khứ, hiện 
tại và vị lai. Những gì không có quá khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không 
không. Hành giả tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và quán 
niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và 
tâm có phải là hai thứ khác biệt không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật 
và tâm là hai thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể 
quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự cắt đứt 
lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị 
dần ép tứ phía, tâm phát sinh, không có khả năng an trú, như con vượn chuyển cành, như 
hơi gió thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác làm dao 
động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm cho tâm ổn định, 
bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán 
Tâm nói lên cho chúng ta biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu 
tâm mình và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư 
tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động sai trái. Qua pháp 
niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta 
quán chiếu, nhìn thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
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này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những ai 
thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp 
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quán tâm cũng giúp chúng ta nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình 
luôn biến đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó không có 
cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản ngã” hay “ta.”—According to 
the Siksasamuccaya Sutra, the Buddha taught: “Cultivator searches all around for this 
thought. But what thought? Is it the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the past, 
future, or present one? The past one no longer exists, the future one has not yet arrived, 
and the present one has no stability. For thought, Kasyapa, cannot be apprehended, 
1nside, or outside, or 1n between. Eor thought 1s Immaterial, 1nvisible, nonresisting, 
1nconceivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been seen by any of the 
Buddhas, nor do they see 1t, nor wIll they see 1t. And what the Buddhas never see, how 
can that be observable process, except In the sense that dharmas proceed by the way of 
mistaken perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an Iimagination of what 1s 
actually unreal it takes hold of a manifold variety of rebirths. A thought Is like the stream 
Of a river, without any stayIing pOower; as soon as 1t is produced 1t breaks up and 
disappears. A thought 1s like a flame of a lamp, and it proceeds through causes and 
conditions. A thought 1s like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
Searching thought all around, cultvator does not see It in the skandhas, or In the 
elements, or In the sense-fields. Unable to see thought, he seeks to find the trend of 
thought, and asks himself: “Whence 1s the genesis of thought?” And 1t occurs to him that 
“where Is an object, there thought arises.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect, Just that 1s the thought. If the obJect were one thing and 
the thought another, then there would be a double state of thought. So the object 1tself 1s 
Just thought. Can then thought review thought? No, thought cannot review thoupht. As the 
blade of a sword cannot cut 1fself, so can a thought not see 1fself. Moreover, vexed and 
pressed hard on all sides, thought proceeds, without any staying power, like a monkey or 
like the wind. It ranges far, bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, 
with the six sense-fields for 1s sphere, connected with one thíng after another. The 
stability of thought, its one-pointedness, 1s Immobility, 1ts undistraughtness, 1fs one- 
poInted calm, Its nondistraction, that 1s on the other hand called mindfulness as to thought. 
In short, the contemplation of mind speaks to us of the Importance of following and 
studying our own mind, of being aware of arising thoughts in our mind, including lust, 
hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doiïng. In the contemplation of 
mind, we know through mindfulness both the wholesome and unwholesome sfates of 
mind. We see them without attachment or aversion. This wIll help us understand the real 
function of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind constantly wIll 
be able to learn how to control the mind. Contemplation of mind also helps us realize that 
the so-called “mind” 1s only an ever-changing process consisting of changing mental 
factors and that there 1s no abiding entity called “ego” or “se]f.” 


(H) Quán Tâm theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ—Confemplation oƒ Mind 
qccording to the Satipatthana Suftta in the Majjhuủna Nikayda: Theo Kinh Tứ Niệm Xứ 
trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống 
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quán niệm tâm thức nơi tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức không có tham 
dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức 
mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức 
của mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân hận. 
Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi 
khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có si mê. Mỗi khi tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức của mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi 
tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức mình không 
đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình không có giải thoát, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức của mình đang không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm 
thức trên nội tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên tâm 
thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm tâm thức trên các tâm thức.”: According to the Satipatthana Sutta In the 
Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating 
mind as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind affected by lust, 
and mind unaffected by lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by 
hate as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. 
He understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, and mind 
unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He understands contracted mind 
as contracted mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted mind 
as exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind 
as surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mịind. He understands 
concentrated mind as concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated 
mind. He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind as 
unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind internally, or he 
abides contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating mind as mind 
both internally and externally. Or else, he abides contemplating in mind Ifs arising 
factors, or he abides contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In mind both 1s arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s mind” 1s simply established in him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything In the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind as mind.” 
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(D) Quán Thọ 
Contemplation 0ƒ sensafions 
Vedananupassana (p) 


Quán pháp niệm thọ—Quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm thọ: vui 
sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một cẩm giác vui, chúng ta biết 
đây là cảm giác vui bởi chính mình theo dõi quan sát và hay biết những cẩm thọ của 
mình. Cùng thế ấy chúng ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực 
tế của từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh qua một cẩm 
giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cẩm giác vui sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ 
giúp chúng ta chứng nghiệm tất cả những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và 
tránh cho chúng ta khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà 
chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy cũng phù du tạm bợ, đến 
rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm 
thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, 
như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ? Nầy các Tỳ Kheo, ở 
đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái 
lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau 
khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ 
khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi 
có một cẩm thọ khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc 
tinh thần.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang 
có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng 
không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc 
cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tỉnh thần không khoái lạc cũng không khổ 
đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm 
cảm thọ trên các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.”—Contemplation of feelings or sensations means 
to be mindful of our feeling, including pleasant, unpleasant and Indifferent or neutral. 
When experiencing a pleasant feeling we should know that 1t 1s a pleasant feeling 
because we are mindful of the feeling. The same with regard to all other feelings. We try 
to experience each feeling as 1t really 1s. Generally, we are depressed when we are 
experiencing unpleasant feelings and are elated by pleasant feelings. Contemplation of 
feelings or sensafions wIÏll help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
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equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the contemplation of 
feelings, we also learn to realize that there 1s only a feeling, a sensation. That feeling or 
sensation 1fself Is not lasting and there 1s no permanent entity or “self” that feels. 
According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? Here, when feeling a 
pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “[ feel a pleasant feeling;` when feeling a 
paInful feeling, he understands: “I feel a painful feling;` when feeling a neither-painful- 
nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly pleasant 
feling;` when feeling an unworldly pleasant feling, he understands: “[ feel an unworldly 
pleasant feeling;` when feeling a worldly painful feeling, he understands: “[ feel a 
worldly painful feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he undersfands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither-painful-nor pleasant 
feeling, he understands: “[ feel a worldly neither-painful-nor-pleasant feeling;” when 
feeling an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling, he understands: “I feel an 
unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling.` In this way he abides contemplating 
feelings as feelings Internally, or he abides contemplating feelings as feelings externally, 
or he abides contemplating feelings as feelings both internally and externally. Or else he 
abides contemplating in feelings their arising factors, or he abides contemplating In 
feelings theIr vanishing factors, or he abides contemplating in feelings both their arising 
and vanishing factors. Or else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established in 
him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating feelings as feelings.” 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi 
Chapter Qne Hundred and Forty 


Quán Chiếu Vạn Hữu 
Contemplation on Eyerything 


() Hành giả tu Thiền nên xem Vạn Hữu là một vị Thầy tuyệt vời—Zen practitioners 
should consider Everything as our excellent teacher: Kinh Đại Bát Niết Bàn dạy: “Tất cả 
vật cấu thành đều vô thường: là pháp sanh diệt. Sanh diệt không còn, tịch diệt là vui.” 
Tuy nhiên, đối với người tu thiển thì vạn hữu lúc nào cũng là một vị thầy tuyệt vời. Mỗi 
sát na chúng ta hít thở không khí, nhưng chúng ta không ý thức. Chỉ khi nào chúng ta 
không có nó thì chúng ta mới ý thức rằng chúng ta không có không khí. Tương tự, chúng 
ta luôn nghe âm thanh của thác nước, mưa rơi. Tất cả những thứ nầy là những bài thuyết 
giảng sống động từ thiên nhiên; chúng chính là pháp âm của Phật đang thuyết giảng cho 
chúng ta. Nếu chúng ta đang sống trong sự tỉnh thức, bất cứ lúc nào chúng ta nghe, thấy, 
ngửi, nếm, xúc chạm, chúng ta sẽ nhận biết rằng đây là một bài thuyết giảng tuyệt vời. 
Kỳ thật, không có kinh sách nào dạy thật tuyệt vời bằng thiên nhiên mà chúng ta đang 
sống. Nên nhớ, khi hành thiền chân chính, chúng ta sẽ quay về hòa cùng thiên nhiên vũ 
trụ trong cảnh giới nhất thể. Chúng ta sẽ thấy thiên nhiên là chúng ta và chúng ta là thiên 
nhiên. Như vậy cảnh giới thiên nhiên, cảnh giới đại tự nhiên là Phật đang thuyết pháp 
cho chúng ta ở mọi lúc mọi nơi. Hành giả tu thiển nên đi ra ngoài và hỏi nơi vạn hữu thế 
nào là chánh đạo, rồi chúng sẽ dạy cho mình. Muốn tiến tu hành giả phải có khả năng 
nghe được thiên nhiên đang nói gì với chúng ta. Khi chúng ta tiếp tục hành thiển, chúng 
ta phải quan sát cẩn thận mọi kinh nghiệm, mọi giác quan của mình. Chẳng hạn khi quan 
sát đối tượng giác quan như, tiếng động, nghe—The Mahapara Nirvana Sutra teaches: 
“All formatlons are Impermanent; this 1s law of appearing and disappearing. When 
appearing and disappearing disappear, then this stillness 1s bliss.” However, for Zen 
practitioners, everything 1s always their excellent teacher. Every moment we breathe In 
aIr, but we do 1t unconsciIously. We would be conscious of air onÌy 1s we were without 1t. 
In the same way, we are always hearing the sounds of waterfalls and rain. All these 
sounds are sermons from the nature; they are the voice of the Buddha himself preaching 
to us. lÝ we are living 1n mindfulness, whenever we heard, saw, smelled, tasted, touched, 
we would know that this 1s a wonderful preaching from nature. As a matter of fact, there 
1S no scripture that teaches so well as this experlence with nature. Remember, while 
practicing real Zen, we wIll return to an Intuitive oneness with nature. We will see that 
nature 1s us and we are nature. Thus, that nature realm 1s the Buddha, who 1s preaching to 
us at every moment. Zen practitloners should go outside and ask the nature what the true 
way 1s, then 1t will teach us. In order to advance In our path of cultivation, practitloners 
should have the ability to hear what nature 1s sayIng to us. As we proceed with our 


1464 


practice, we must be willing to carefully examine every experlence, every sense door. 
For example, practice with a sense object such as sound. 


(II Hành giả tu Thiền nên quán chiếu Vạn Hữu như thế nào?P—How should Zen 


1) 


2) 


pracHifioners observe things?: 

Đối với hành giả tu Thiền, nghe cũng như không nghe đều như nhau—To Zen 
practitioners, having heard ¡s the same as not having heard: Sự nghe của chúng ta là một 
chuyện, và âm thanh là một chuyện khác. Chúng ta chỉ cần tỉnh thức là đủ. Ngoài ra, 
chẳng có ai hay vật gì cả. Hãy học cách chú ý một cách thận trọng. Quan sát để tìm ra 
chân lý một cách tự nhiên như vậy, chúng ta sẽ thấy rõ cách thức sự vật phân ly. Khi tâm 
chúng ta không bám víu hay nắm giữ sự vật một cách bất di bất dịch theo ý riêng của 
chúng ta, không nhiễm một cái gì thì sự vật sẽ trở nên trong sáng rõ ràng. Khi tai nghe, 
hãy quan sát tâm xem thử tâm đã bắt theo, đã nhận ra câu chuyện liên quan đến âm 
thanh mà tai nghe chưa? Chúng ta có thể ghi nhận, sống với nó, và tỉnh thức với nó. Có 
lúc chúng ta muốn thoát khỏi sự chi phối của âm thanh, nhưng đó không phải là phương 
thức để giải thoát. Chúng ta phải dùng sự tỉnh thức để thoát khỏi sự chi phối của âm 
thanh. Mỗi khi nghe một âm thanh, âm thanh sẽ ghi vào tâm chúng ta đặc tính chung 
ấy—Listen, our hearing is one thing, the sound is another. We are aware, and that is all 
there 1s to 1t. There 1s no one, nothing else. Learn to pay careful attention. Rely on nature 
in this way, and contemplate to find the truth. We will see how things separate 
themselves. When the mind does not grasp or take a vested Interest, does not get caught 
up, things become clear. When the ear hears, observe the mind. Does 1t get caught up and 
make a story out of the sound? Is it disturbed? We can know this, stay with 1t, be aware. 
At times we may want to escape from the sound, but that 1s not the way out. We must 
escape through awareness. Whenever we hear a sound, It regIsters In our mind as this 
common nature. 

Chúng ta thấy gì, chúng ta làm gì đều phải ghỉ nhận— Whatever we see, whatever we đo, 
nofice everything: Luyện tâm cho đến khi tâm ổn định, lúc bấy giờ, khi sự vật diễn biến, 
bạn sẽ nhận chân được chúng một cách rõ ràng mà không bị dính mắc vào chúng. Chúng 
ta đừng ép buộc tâm mình tách rời khỏi đối tượng giác quan. Khi chúng ta thực hành, 
chúng sẽ tự tách rời và hiện bày ra những yếu tố đơn giản là Thân và Tâm. Khi ý thức 
được hình sắc, âm thanh, mùi vị đúng theo chân lý, chúng ta sẽ thấy tất cả đều có một 
đặc tính chung: vô thường, khổ và vô ngã. Chánh niệm luôn luôn ở với chúng ta, bảo vệ 
cho sự nghe. Nếu lúc nào tâm chúng ta cũng đạt được trình độ nầy thì sự hiểu biết sẽ nẫy 
nở trong chúng ta. Đó là trạch pháp giác chi, một trong bẩy yếu tố đưa đến giác ngộ. Yếu 
tố trạch pháp nầy suy đi xét lại, quay tròn, tự đảo lộn, tách rời khỏi cảm giác, tri giác, tư 
tưởng, ý thức. Không gì có thể đến gần nó. Nó có công việc riêng để làm. Sự tỉnh giác 
nầy là một yếu tố tự động có sẵn của tâm, chúng ta có thể khám phá ra nó ở giai đoạn 
đầu tiên của sự thực hành—Train the mind until it ¡is firm, until ¡t lays down all 
experlences. Then things will come and we will perceive them without becoming 
attached. We do not have to force the mind and sense obJect apart. As we practice, they 
separate by themselves, showing the simple elements of body and mind. As we learn 
about sights, sounds, smells, and tastes according to the truth, we will see that they all 
have common nature: Iimpermanent, unsatisfactory, and empty of self. Mindfulness 
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constantly with us, protecting the mind. IÝ our mind can reach this state wherever we øo, 
there wIll be a growing understanding within us. Which 1s called “investigation”, one of 
the seven factors of enlightenmetrt. It revolves, 1t spins, 1t converses with 1tself, 1t solves, 
1t detaches from feelings, perceptions, thoughts, conscIousness. Nothing can come near 1. 
It has Its own work to do. This awareness Is an automatic aspect of the mind that already 
exIsts and that you discover when we train in the beginning stages 0Ÿ practice. 

Hãy vất tất cả dính mắc vào sự tỉnh thức của chúng ta—Place all aHachmenis in our 
awareness: Trong khi quan sát để tìm giáo pháp, chúng ta phải quan sát đặc tính, nhân 
quả và vai trò của các đối tượng giác quan, lớn nhỏ, trắng đen, tốt xấu. Nếu đó là sự suy 
nghĩ thì chỉ đơn thuần biết đó là sự suy nghĩ. Tất cả những đối tượng nầy đều là vô 
thường, khổ não, và vô ngã. Không nên dính mắc vào chúng. Hãy vất tất cả chúng vào 
sự tỉnh thức của chúng ta: In contemplating to seek the Dharma, we should observe the 
characteristics, the cause and effect, the play of all the obJects of our senses, big and 
small, white and black, good and evil. If there 1s thinking, simply contemplate 1t as 
thinking. All these things are impermanert, unsatisfactory, and empty of self, so do not 
cling to them. Place them all In our awareness. 

Hãy cố nhìn vào chân lý— Try to look into the Truth: Lầm được như thế chúng ta sẽ thấy 
được đặc tính vô thường, rỗng không của mọi vật và chấm dứt khổ đau. Hãy tiếp tục 
quan sát, thẩm nghiệm cuộc sống nây. Khi gặp một điều tốt đẹp, hãy ghi nhận xem tâm 
chúng ta lúc ấy thế nào? Chúng ta vui chăng? Nên quan sát sự vui nầy. Dùng vật gì độ 
một thời gian chúng ta bắt đầu thấy chán, muốn cho hay bán đi. Nếu không ai mua, 
chúng ta sẽ vất bỏ đi. Tại sao vậy? Cuộc sống chúng ta luôn luôn biến đổi không ngừng. 
Chúng ta hãy cố nhìn vào chân lý nầy: Once we can see the impermanence and 
emptiness of all things, we can put an end to suffering. Keep contemplating and 
examining this life. Notice what happens when something good comes to us. ÀAre we 
happy? We should contemplate that happiness. Perhaps we use something for a while and 
then start to dislike 1t, wanting to g1ve 1t or sell it to someone else. If no one comes to buy 
If, we may even try to throw 1t away. Why are we like this? Our life 1s Impermaneit, 
consftantly subJect to change. We must look at 1s true character1stics. 

Mọi căn đều quán lẫn nhau—All faculties contemplate one another: Khi tọa thiền, mắt 
nên ngó xuống mũi, mũi quán miệng, miệng quán tâm. Đây là cách dùng để chế ngự tình 
trạng tâm ý lăng xăng hay “tâm viên ý mã”, và cốt giữ cho tâm khỏi hướng ra ngoài tìm 
kiếm. Hành giả không nên ngó đông ngó tây, vì như vậy tâm sẽ bắt theo cảnh bên ngoài 
và không thể nào tập trung được: When we practice sitting meditation, let our eyes 
contemplate our nose; let our nose contemplate our mouth; and let our mouth 
contemplate our mind. This allows us to confrol the unrest mind, or the monkey of the 
mind and rein the wild horse of our thoughts, so that they stop running outside seeking 
things. Practiotioners should not stare left and right because 1f we look around, then our 
mind will wander outside, and we will not be able to concentrate. 

Hãy quán mọi chuyện trên thế gian nây đều vô thường, bất toại và vô ngã—Let us 
contemplate that all such things are Ii mpermanemt, unsafisfactory and not se]f: Một khi 
chúng ta đã hiểu cặn kẻ một trong những biến cố nầy, chúng ta sẽ hiểu tất cả. Tất cả đều 
có cùng một bản chất. Có thể chúng ta không thích một loại hình ảnh hay âm thanh nào 
đó. Hãy ghi nhận điều nầy. Về sau có thể chúng ta lại thích điều mà trước đây chúng ta 
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từng ghét bỏ. Nhiều chuyện tương tự như thế xãy ra. Khi bạn nhận chân ra rằng mọi 
chuyện trên thế gian nầy đều vô thường, bất toại và vô ngã, chúng ta sẽ vất bỏ tất cả, và 
mọi luyến ái sẽ không còn khởi dậy nữa. Khi chúng ta thấy mọi vật, mọi chuyện đến với 
chúng ta đều như nhau, lúc bấy giờ chúng ta sẽ thản nhiên trước mọi sự, và mọi chuyện 
chỉ là các pháp khởi sinh mà chẳng có gì đặc biệt khiến phải bận lòng. Khi đó giáo pháp 
sẽ xuất hiện: Once we completely understand just one of these ¡incidents, we will 
understand them all. They are all of the same nature. Perhaps we do not like a particular 
sipht or sound. Such things do happen. When we realize clearly that all such things are 
1mpermanent, unsatisfactory and not self, we wIll dump them all and attachment will not 
arise. When we see that all the various things that come to we are the same, there wIll be 
only Dharma arising. 

Mong bình an tĩnh lặng—Expectation oƒ tranquility: Chúng ta không thể kỳ vọng đạt 
được bình an tĩnh lặng tức khắc ngay lúc hành thiển. Hãy để cho tâm yên nghỉ, để tâm 
làm theo ý nó muốn, chỉ cần quan sát mà đừng phản ứng gì cả. Đến khi sự vật tiếp xúc 
với giác quan chúng ta hãy thực tập tâm xả. Hãy xem mọi cảm giác như nhau. Xem 
chúng đến và đi như thế nào. Giữ tâm ở yên trong hiện tại. Đừng nghĩ đến chuyện đã 
qua, đừng bao giờ nghĩ: “Ngày mai chúng ta sẽ làm chuyện đó.” Nếu lúc nào chúng ta 
cũng thấy những đặc tính thực sự của mọi vật trong giây phút hiện tại nầy thì bất cứ cái 
gì tự nó cũng thể hiện giáo pháp cả——We can not expect to have tranguility as soon as we 
start to practice. We should let the mind think, let 1t do as 1t wIll, Just watch 1t and not 
react to 1t. Then, as things contact the senses, we should pracftice equanimity. See all 
Sense Impressions as the same. See how they come and go. Keep the mind In the present. 
Do not think about what has passed, do not think, “Tomorrow, Ï am going to do 1t.” IÝ we 
see the true characteristics of things In the present moment, at alÏ times, then everything 
1S Dharma revealing 1tself. 

Hết giờ hành thiền cũng chấm dứt luôn việc theo dõi, và quan sát thân tâm— Do not put 
the meditation aside for a rest: Đừng bao giờ rời khỏi thiền. Nhiều người nghĩ rằng họ có 
thể xả thiển vào cuối giờ ngồi thiển. Hết giờ hành thiển cũng chấm dứt luôn việc theo 
dõi, và quan sát thân tâm. Không nên làm như thế. Thấy bất cứ cái gì, bạn cũng phải 
quan sát. Thấy người tốt kẻ xấu, người giàu kẻ nghèo phải quan sát theo dõi. Thấy người 
già người trẻ, người lớn người nhỏ đều phải quan sát theo dõi. Đó là cốt tủy của việc 
hành thiền: Do not put the meditation aside for a rest. Some people think that they can 
SfOp as soon as they come out of a period of formal practice. Having stopped formail 
practice, they stop being attentive, stop contemplating. Do not do 1t that way. Whatever 
we see, we should contemplate. lf we see good people or bad people, rich people or poor 
people, watch. When we see old people or young children, contemplate all of 1t. Thịs 1s 
the mind of our practice. 


(HI)Đốt với hành giả tu Thiền, mọi việc đều là Dòng suốt Giải Thoá—For Zen 


practiioners, everything 1s the siream oƒ liberation: Một khi chúng ta đã bước vào dòng 
suối nầy và nếm được hương vị giải thoát, chúng ta sẽ không còn phải trở lại nữa, không 
còn nhận thức và hành động sai lầm nữa. Tâm trí chúng ta sẽ biến đổi, chuyển hướng, 
nhập lưu. Chúng ta không còn rơi vào đau khổ nữa. Lúc bấy giờ bạn sẽ vứt bỏ mọi tác 
động sai lầm, bởi vì chúng ta thấy rõ mọi hiểm nguy trong các động tác sai lầm nầy. 
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Chúng ta sẽ hoàn toàn đi vào đạo. Chúng ta hiểu rõ bổn phận, sự vận hành, lối đi, và bản 
chất tự nhiên của con đường nầy. Chúng ta sẽ buông xả mọi chuyện cần buông xả và 
tiếp tục buông xả mọi chuyện, không cần ưu tư thắc mắc. Nhưng tốt nhất, chẳng nên nói 
nhiều về những điều nầy, mà hãy bắt tay vào việc thực hành. Đừng chẩn chờ gì nữa, 
đừng do dự, hãy lên đường. Hành giả Phật giáo phải luôn nhớ rằng vì sao mình bị ma 
chướng. Vì tánh của mình chưa định. Nếu tánh định rồi thì lúc nào mình cũng minh mẫn 
sáng suốt và thấu triệt mọi sự. Lúc đó chúng ta luôn thấy “nội quán kỳ tâm, tâm vô kỳ 
tâm; ngoại quán kỳ hình, hình vô kỳ hình.” Nghĩa là chúng ta quán xét bên trong thì 
không thấy có tâm, và khi quán xét bên ngoài cũng không thấy có hình tướng hay thân 
thể. Lúc đó cả thân lẫn tâm đều là “không” và khi quán xét xa hơn bên ngoài thì cũng 
không bị ngoại vật chi phối. Lúc mà chúng ta thấy cả ba thứ thân, tâm và vật đều không 
làm mình chướng ngại là lúc mà chúng ta đang sống với lý “không” đúng nghĩa theo Phật 
giáo, có nghĩa là chúng ta đang đi đúng theo “lIrung Đạo” vì trung đạo phát khởi là do 
dựa vào lý “không” nầy. Trung đạo đúng nghĩa là không có vui, mừng, không có bực dọc, 
không có lo buồn, không có sợ hãi, không yêu thương, không thù ghét, không tham dục. 
Khi chúng ta quán chiếu mọi vật phải luôn nhớ rằng bên trong không có vọng tưởng, mà 
bên ngoài cũng chẳng có tham cầu, nghĩa là nội ngoại thân tâm đều hoàn toàn thanh tịnh. 
Khi quán chiếu mọi sự mọi vật, nếu chúng ta thấy cảnh vui mà biết vui, thấy cảnh giận 
mà biết là giận, tức là chúng ta chưa đạt được tánh định. Khi cảnh tới mà mình bèn sanh 
lòng chấp trước, sanh lòng yêu thích hay chán ghét, tức là tánh mình cũng chưa định. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thuận cảnh đến mình cũng vui mà nghịch cảnh đến 
mình cũng hoan hỷ. Bất luận gặp phải cảnh ngộ thuận lợi hay trái ý mình cũng đều an 
lạc tự tại. Sự an lạc nầy là thứ an lạc chân chánh, là thứ hạnh phúc thật sự, chứ không 
phải là thứ an lạc hay hạnh phúc đến từ ngoại cảnh. Hương vị của sự an lạc bất tận nầy 
vốn xuất phát từ nội tâm nên lúc nào mình cũng an vui, lúc nào mình cũng thanh thắn, 
mọi lo âu buồn phiển đều không còn nữa. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ về ba cái tâm 
không thể nắm bắt được: tâm quá khứ không thể nắm bắt, tâm hiện tại không thể nắm 
bắt, và tâm vị lai không thể nắm bắt. Vì vậy khi sự việc xãy ra thì mình đối phó, nhưng 
không khởi tâm phan duyên, được như vậy thì khi sự việc qua rồi thì tâm mình lại thanh 
tịnh, không lưu giữ dấu vết gì: Once having entered this stream and tasted liberation, we 
will not return, we wIll have gone beyond wrongdoing and wrong understanding. Our 
mind wIll have turned, will have entered the stream, and 1t will not be able to fall back 
I1nto suffering again. How could 1t fall? It has given up unskillful actions because 1t sees 
the danger In them and can not again be made to do wrong in body or speech. It has 
entered the Way fully, knows 1ts duties, knows 1ts work, knows the Path, knows 1ts own 
nature. It lets go of what needs to be let go of and keep letting go without doubting. But 1t 
1S best not to speak about these matters too mụch. better to begin practice without delay. 
Do not hesitate, Just get going. Buddhist cultivators should always remember the reasons 
why we have demonic obstructions. They occur when our nature 1s not settled. lIf our 
nature were stable, it would be lucid and clear at all trmes. When we inwardly observe 
the mind, yet there 1s no mind; when we externally observe the physical body, yet there 1s 
no physical body. At that time, both mind and body are empty. And we have no 
obstructions when observing external obJjects (they are exIsting, yet In our eyes they do 
not exIst). We reach the state where the body, the mind, and external obJects, all three 
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have vanished. They are existing but causing no obsfructflons for us. That 1s tO say We are 
wholeheartely following the principle of emptiness, and the middle way 1s arising from It. 
In the middle way, there 1s no Joy, no anger, no sorrow, no fear, no love, no disgust, and 
no desire. When we contemplate on everything, we should always remember that 
I1nternally there are no Idle thoughts, and externally there 1s no greed. Both the body and 
mind are all clear and pure. When we contemplate on things, If we are deliphted by 
pleasant states and upset by states of anger, we know that our nature 1s not settled. If we 
experience greed or disgust when states appear, we also know that our nature Is not 
setfled. Devout Buddhists should always remember that we should be happy whether a 
good or bad state manifests. Whether It Is a joyful situation or an evil one, we wIll be 
happy either way. This kind of happiness 1s true happiness, unlike the happiness brought 
about by external situations. Our mind experiences boundless Joy. We are happy all the 
time, and never feel any anxIety or affliction. Devout Buddhists should always remember 
about the three unattainable mind: the mind of the past 1s unattainable, the mind of the 
present 1s unattainable, and the mind of the future 1s unattainable. Thus, when a situation 
arises, deal with it, but do not try to exploit 1t. When the situation 1s gone, 1t leaves no 
trace, and the mind 1s as pure as 1f nothing happens. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Mối 
Chapter Qne Hundred and Forty-One 


Quán Phật 
Contemplate upon the Buddha 


(D_ Quán Phật — Contemplate upon the Buddha: 

1) Quán niệm hồng danh của Phật: To meditate or contemplate upon Buddha. 

2) Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, phẩm Thấy Phật A Súc, Đức Thế Tôn hỏi Duy 
Ma Cật rằng: “Ông nói ông muốn đến đây để thấy Như Lai thì lấy chỉ quán sát?”— 
According to the Vimalakirti Sutra,chapter twelve, Seeing Aksobhya Buddha, the Buddha 
asked Vimalakrrti: “You spoke of coming here to see the Tathagata, but how do you see 
Him Impartially?” 

*. Duy Ma Cật thưa: “Như con quán thực tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con quán Như 
Lai đời trước không đến, đời sau không đi, hiện tại không ở; không quán sắc, không quán 
sắc như, không quán sắc tánh; không quán thọ, tưởng, hành, thức, không quán thức như, 
không quán thức tánh; không phải tứ đại sinh, cũng không như hư không; sáu nhập không 
tích tập, mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, tâm đã vượt qua; không ở ba cõi, đã lìa ba cấu; thuận ba 
môn giải thoát; có đủ ba minh, cùng ngang vô minh, không một tướng, không khác tướng, 
không có tự tướng, không có tha tướng, không phải không tướng, không phải chấp tướng; 
không bờ bên nầy, không bờ bên kia, không giữa dòng mà hóa độ chúng sanh; quán tịch 
diệt cũng không diệt hẳn; không đây, không kia, không nương nơi đây, không nương nơi 
kia; không thể dùng trí mà hiểu được, không thể dùng thức mà biết được; không tối 
không sáng; không danh không tướng; không mạnh không yếu; không phải sạch không 
phải nhơ; không ở phương sở, không lìa phương sở; không phải hữu vi, không phải vô vi; 
không bày không nói; không bố thí, không bỏn xẻn; không giữ giới, không phạm giới; 
không nhẫn không giận; không tinh tấn không giải đãi; không định không loạn; không trí 
không ngu; không thực không dối; không đến không đi; không ra không vào; bặt đường 
nói năng; không phải phước điển, không phải không phước điền; không phải xứng cúng 
dường, không phải không xứng cúng dường; không phải thủ, không phải xả; không phải 
có tướng, không phải không tướng; đồng với chân tế bình đẳng như pháp tánh; không thể 
cân, không thể lường, qua các sự cân lường, không lớn không nhỏ; không phải thấy, 
không phải nghe, không phải giác, không phải tri; la các kiết phược, bình đẳng các trí, 
đồng với chúng sanh; đối các pháp không phân biệt; tất cả không tổn thất, không trược 
không não, không tác không khởi, không sanh không diệt, không sợ không lo, không 
mừng không chán, không đã có, không sẽ có, không hiện có, không thể lấy tất cả lời nói 
phân biệt chỉ bày được. Bạch Thế Tôn! Thân Như Lai như thế, con quán cũng thế, nếu 
người nào quán theo đây gọi là chánh quán, quán khác gọi là tà quán.”——VimalakIrti 
replied: “Seeing reality in one”s body 1s how to see the Buddha. I see the Tathagata did 
not come In the past, wIll not go in the future, and does not stay In the present. The 
Tathagata 1s seen neither In form (rupa, the first aggregate) nor 1n the extinction of form 
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nor in the underlying nature of form. Neither 1s He seen In responsiveness (vedana), 
conception (sanjna), điscrimination (samskara) and consciousness (vijnana) (1.e. the four 
other agsregates), their extinction and their underlying natures. The Tathagata 1s not 
created by the four elements (earth, water, fire and anr), for He 1s (mmaterial) like space. 
He does not come from the union of the six entrances (1.e. the six sense organs) for He 1s 
beyond eye, ear, nose, tongue, body and Intellect. He 1s beyond the three worlds (of 
desIre, form and formlessness) for He 1s free from the three defilemenfs (desire, hate and 
stupidity). He 1s In line with the three gates to nirvana and has achieved the three sfates 
of enlightenment (or three Insights) which do not differ from (the underlying nature of) 
unenlightenmernt. He 1s neither unity nor diversity, neither selfness nor otherness, neither 
form nor formlessness, neither on this shore (of enlightenment) nor in mid-stream when 
converting living beings. He looks Into the nrvanic condition (of stillness and extinction 
of worldly existence) but does not dwell In 1ts permanent extinction. He 1s neither this nor 
that and cannot be revealed by these two extremes. He cannot be known by intellect or 
perceived by consciousness. He 1s neither bright nor obscure. He 1s nameless and 
formless, being neither strong nor weak, neither clean nor unclean, neither in a gIven 
place nor outside of 1t, and neither mundane nor supramundane. He can neither be 
poIinted out nor spoken of. He 1s neither charitable nor selfish; he neither keeps nor 
breaks the precepts; 1s beyond patience and anger, diligence and remissness, stillness and 
disturbance. He 1s neither ¡Intelligent nor stupid, and neither honest nor deceifful. He 
neither comes nor øoes and neither enters nor leaves. He 1s beyond the paths of word and 
speech. He 1s neither the field of blessedness nor Ifs opposite, neither worthy nor 
unworthy of worship and offerings. He can be neither seized nor released and 1s beyond 
“1s” and “Is not”. He 1s equal to reality and to the nature of Dharma (Dharmata) and cannot 
be designated and estimated, for he 1s beyond figuring and measuring. He 1s neither large 
nor small, 1s neither visible nor audible, can neither be felt nor known, 1s free from all tIes 
and bondage, 1s equal to the All-knowledge and to the (underlying) nature of all living 
beiIngs, and cannot be differentiated from all things. He 1s beyond gain and loss, free from 
defilement and troubles (klesa), beyond creating and giving rise (to anything), beyond 
birth and death, beyond fear and worry, beyond like and dislike, and beyond exIstence 1n 
the past, future and present. He cannot be revealed by word, speech, discerning and 
poInting. 

“World Honoured One, the body of the Tathagata being such, seeing Him as above- 
mentioned 1s correct whereas seeing Him otherwise 1s wrong.” 


(H) Quán Lục Tức Phật— The six sfages 0ƒ Bodhisaftva developmenfs: 
Sáu giai đoạn phát triển của Bồ Tát được nói rõ trong Thiên Thai Viên Giáo, đối lại với 
sáu giai đoạn phát triển hay Lục Vị của Biệt Giáo—The six stages of Bodhisattva 
developments as defined In the T”ien-T”ai Perfect or Final Teaching, in contrast with the 
ordinary six developments as found In the Differentiated or Separated School (see Lục 
VỊ): 

(A) Ngoại Phàm — External or Common to all: 

I1) Lý Tức Phật: Mỗi chúng sanh đều sẵn có Phật tánh—Theoretical—Realization that all 
beings are of Buddha-nature. 


2) 
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Danh Tự Tức Phật: Từ trong danh tự mà lý giải thông suốt, tất cả những ai nghe và tín 
thọ phụng hành đều có thể thành Phật—First step in practical advance—The 
apprehension of terms, that those who only hear and believe are in the Buddha-law and 
potentially Buddha. 


(B) Nội Phàm — Internal for all: 


3) 


4) 


Quán hạnh Tức Phật: Chẳng những lý giải mà còn thiển quán và y giáo phụng hành— 
Advance beyond terminology to mediftation, or study and accordant action. 

Tương Tự Tức Phật: Đem thực chứng đến gần chân lý tương tự như ở giai đoạn vô lậu 
thực sự (dựa vào quán lực tương tự mà phát chân trí và thấy tánh Phật —Semblance 
stage, or approxIimaftion of truth and 1s progressive experlential proof. 

5) Phần Chơn Tức Phật: Cái chơn trí lần hồi mở ra, vén từng bức màn vô minh, tâm trí 
càng sáng tỏ thêm, lần lần đi đến chỗ sáng suốt hoàn toàn, được phần nào tốt phần đó— 
The real wisdom 1s gradually opened, the screen of Ignorance 1s gradually rolled up, the 
mind 1s clearer and clearer to totally clear. 

6) Cứu Cánh Tức Phật: Phá trừ tất cả vô minh và phiển não để đạt tới toàn giác— 
Destroy all iznorance and delusions to attain Perfect enlightenmernt (Fruition of holiness). 


(HH1) Quán Phật Trì Danh— Confemplation 0ƒ the Buddha Recfafion: Đây là một” trong 


mười pháp trì danh. Pháp quán tưởng trong Quán Kinh rất trọng yếu, công đức cực kỳ to 
rộng, nhưng chưa phải là phương tiện phổ thông cho chúng sanh thời mạt pháp hành trì. 
Nhưng vì không muốn bỏ công đức đặc biệt của quán pháp, nên cổ nhân đã thể dụng 
trong mười sáu phép quán, lựa cách thức dễ tu tập nhứt, lấy trì danh làm chánh, quán 
Phật làm phụ, gọi là Quán Phật Trì Danh. Hành giả mỗi ngày sau khi niệm Phật, lại để 
riêng một thời tịnh tâm quán tưởng sắc tướng quang minh của Phật A Di Đà. Cách quán 
Phật nầy rút lược phép quán thứ mười ba trong Quán Kinh, tưởng Đức A Di Đà thân cao 
một trượng sáu, sắc vàng ròng, đứng bên bờ ao thất bảo. Nếu chưa quán tưởng được ao 
thất bảo, hành giả có thể tưởng Đức Phật đứng trong vùng ánh sáng giữa hư không trước 
mắt mình, tay trái đưa ngang ngực bắt ấn kiết tường, tay mặt buông xuống theo thể tiếp 
dẫn. Muốn quán Phật cho thành tựu, trước tiên nên quán đại khái toàn thân, kế chỉ 
chuyên tâm quán tưởng lông trắng giữa đôi mày. Tướng bạch hào nầy rỗng không trong 
suốt như bạch ngọc, có tám cạnh, xoay về bên hữu cao thành năm vòng. Bạch hào là 
tướng căn bản trong ba mươi hai tướng hảo, khi tướng ấy quán thành, do sự cơ cảm, các 
tướng kia đều lần lượt hiện rõ. Tuy nhiên, muốn được phần chắc chắn hành giả cũng nên 
duyệt xem trong kinh, để ghi nhớ rõ 32 tướng tốt của Phật trước khi dụng công. Phương 
pháp trên đây sở dĩ để trì danh vào phần chánh, vì nếu quán tưởng không thành vẫn còn 
phần trì danh để bảo đảm cho sự vãng sanh. Nhưng thật ra, trì danh cũng giúp quán 
tưởng, quán tưởng lại phụ lực cho trì danh; hai phần nầy hổ tương đưa hành giả đến chỗ 
song song thành tựu. Pháp thức nầy tuy có phần khó hơn các lối khác, song nếu thành tựu 
thì công đức to rộng vô biên, nên xin đưa ra sau cùng để làm duyên khuyến tấn—This is 
one of the ten kinds of oral recitation. The methods of contemplation taught In the 
Meditaton Sutra are very Important and lead to Iimmense virtue, but they are not a 
popular expedient for sentient beings in the Dharma-Ending Age. Nevertheless, since the 
ancient masters did not wish to see the speclal benefits of the meditation method go 
unused, they selected the easiest of the ŠSixteen Contemplations (Contemplation of 
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Amitabha Buddha) and combined 1t with Oral Recitation to form the Contemplation of the 
Buddha-Oral Recitation technique. Recitation 1s predominant, with contemplation of the 
Buddha occupying a subsidiary position. Each day, after reciting the Buddha”s name, the 
practiloner reserves a speclal perlod of time for concenfrating his mind and 
contemplating the Embellishments and Light of Amitabha Buddha. This method derived 
from Contemplaton Number Thirteen in the Meditaton Sutra, in which Amitabha 
Buddha 1s visualized as some sixteen feet tall and of golden hue, standing at the edge of 
the Seven-Jewel Pond. If the practitioner cannot yet visualize the Seven-Jewel Pond, he 
can picture Amitabha Buddha standing before his eyes In a zone of light, in open space, 
the left hand held at chest level and forming the auspicious mudra, the ripht arm 
extending downward in the position of welcoming and guiding. To be successful in thịs 
meditation, 1t 1s necessary, at the outset, to visualize the body of Amitabha Buddha In 
general, then concentrate on the urna (white mark between the eyebrows). This mark 1s 
empty and transparent, like a white gem with eight facets. The urna 1s the basic mark 
among the thirty-fwo auspicious marks of the Buddhas. When this visualization 1s 
successful, thanks to the affiinty thus created between Amitabha Buddha and the 
practitioner, other marks wIll appear clearly, one after another. However, to ensure 
success, the practitioner should read through the Meditation Sutra, memorizIng the thirty- 
fwo auspIclous marks of Amitabha Buddha before commencing his practice. With this 
method, Buddha Recitaton should be primary, because If the practitioner does not 
succeed at visualization, he can still fall back on recitation to ensure rebirth In the Pure 
Land. In fact, reciftation alds visualization and visualization complements recitation, so 
that these two aspecfs work In parallel, leading the practitioner toward the desired goal. 
Although this technique 1s somewhat more difficult than the others, If it can be 
accomplished successfully, immeasurable benefits are achieved. It is therefore described 
here at the very end, to foster diligent practice. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Hai 
Chapter One Hundred and Forty-Two 


Quán Sổ Tức 
Breathing Meditaion 
Anapana (skf) 


()_ Tổng quan về Quán Sổ Tức—An overview dgƒ “Breathing meditafion ”: Theo Kinh Nhập 
Tức Xuất Tức Niệm, thế nào là tu tập Nhập Tức Xuất Tức Niệm để được công đức lớn? 
Đây là phương pháp Thiền Quán căn bản cho những người sơ cơ. Nếu chúng ta không thể 
thực hành những hình thức thiền cao cấp, chúng ta nên thử quán sổ tức. Thiền Số Tức hay 
tập trung vào hơi thở vào thở ra qua mũi. Chỉ tập trung tâm vào một việc là hơi thở, 
chẳng bao lâu sau chúng ta sẽ vượt qua sự lo ra và khổ não của tâm. Chúng ta bắt đầu 
phương pháp ngồi thiển bằng cách đặt chú ý của mình vào một đối tượng thiền quán giản 
dị, đó là quán niệm hơi thở. Trước tiên, hãy chọn một thế ngồi cho được thoải mái. Nên 
giữ cho lưng tương đối thẳng thóm, nhưng không nên quá cứng nhắc. Nếu tư thế ngồi của 
chúng ta bị gò bó hay không thẳng thóm, chúng ta sẽ luôn cảm thấy khó chịu. Chúng ta 
có thể ngồi trên ghế nếu điều kiện sức khỏe buộc mình phải như vậy. Mắt nên nhắm lại 
hoặc chỉ hé mở. Trong lúc ngồi thiển chỉ nên theo dõi hơi thở chứ không có thứ gì khác— 
Thịs 1s the basic meditation method for beginners. [f we are unable to engage in hipher 
forms of medifation, we should try this basic breathing meditation. Meditation or 
concentration on normal inhalations and exhalations of breath through our nostrils. Just 
focus our mind on one thing: breathing, we will soon overcome a lot oŸ distractions and 
unhappy states of mind. According to the Anapanasatisutta, how_ 1s mindfulness of 
breathing developed and cultivated, so that 1t 1s of great fruit and great benefit? This 1s 
the basic meditation method for beginners. lf we are unable to engage In higher forms of 
medifation, we should try this basic breathing meditation. Meditation or concentration on 
normal Iinhalations and exhalations of breath through our nostrils. Just focus our mind on 
one thing: breathing, we will soon overcome a lot of distractions and unhappy sfates of 
mind. We begin the sitting practice with a very simple obJect of awareness, that 1s 
mindfulness of breathing. First, we should assume any posture that 1s comfortable to us. 
Try to keep the back relatively straight, without being stiff or strained. IÝ we are In a 
cramped or bent-over posifion, we wIll always feel uncomfortable. We can sIt In a chair If 
our physical condition requires us to do so. The eyes should be closed, or sliphtly open. 
During our sitting meditation, we should only follow our breathing and nothing else. 


(II) Ý nghĩa của Quán Sổ Tức— The meanings oƒ Contemplation by counting the breathing: 
Anapana (skt——Ana (skt có nghĩa là thở ra—Ana means exhaling; pana (skt có nghĩa 
là thở vào—Pana means inhaling. 

1) Sự chú tâm đối với hơi thở vào và thở ra hay thiển quán hơi thở. Một trong những bài tập 
quan trọng nhất đưa đến sự định nh: Wakefulness during inhaling and exhaling, or 


2) 


3) 


4) 
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meditation on the breath. One of the most Important preliminary exercises for attainment 
absorptions. 

Niệm Tức: Mindfulness of breathing—Suy niệm về hơi thở. Tỉnh thức về cảm giác xúc 
chạm của những vùng phụ cận hai lổ mũi hay môi trên khi không khí ập đến lúc ta thở 
vào thở ra—The attentiveness to the touch sensation of in-breath and out-breath in the 
vicinty of the nosftrils or upper lip, whether the air 1s felt striking as one breathes In and 
Out. 

Có nhiễu phương pháp quán, nhưng quán sổ tức là dễ thực hành nhất. Sổ tức là phép 
quán đến hơi thở để loại trừ những tạp niệm. Trước khi bắt đầu phải thở ra hít vào 
khoảng 10 lần cho điều hòa. Khi thở ra nhẹ nhàng và dài, nên tưởng “những điều phiền 
não tham sân si cũng như các chất ô trược đều bị tống khứ ra ngoài hết.' Khi hít vào cũng 
nhẹ nhàng và dài như lúc thở ra và tưởng “những chất thanh tịnh của vũ trụ đều theo hơi 
thở thấm vào khắp thân tâm. Điều cần nhớ là cần phải chuyên tâm vào hơi thở, không 
để tạp niệm xen vào; nếu có quên hay lầm lộn con số, đừng nên lo lắng, chỉ cần bắt đầu 
đếm lại rõ ràng: There are many methods of contemplation, but the method of 
contemplation by counting the breathing 1s the easiest way to practice. À meditation of 
counting breathings to eliminate scattering thouphts. First we inhale and exhale the aIr 
ten times for normalization. When exhaling deeply, imagine that what 1s Impure In our 
body such as worry, greed, anger, and Iignorance would be reJected In the atmosphere. 
When Iinhaling deeply, Iimagine that what 1s pure from the cosmos would follow the air to 
Impregnate our body and mind. The most Important detail to remember 1s fo pay close 
aftention to the breathing. Do not let the mind wander. If there 1s some error in the 
counting, dont worry, Jjust do 1t again. 

Tỉnh thức về cảm giác xúc chạm của những vùng phụ cận hai lổ mũi hay môi trên khi 
không khí ập đến lúc ta thở vào thở ra: Mindfulness of breathing: Niệm Tức—Suy niệm 
về hơi thở_—The attentiveness to the touch sensation of in-breath and out-breath in the 
vicinty of the nostrils or upper lip, whether the aIr 1s felt striking as one breathes In and 
Out. 


(HI)Có bốn cách đếm như sau— There are ƒour ways 0ƒ counfing: 


l) 


2) 


3) 


Đếm hơi chẳn: Even counting—Hít vào, thở ra đếm l1; hít vào thở ra đếm hai; đếm đến 
10 rỗi đếm lại trong khoảng thời gian 30 đến 45 phút —Counting the cycle of breathing 
that comprises both inhaling and exhaling. Count 1 for the first cycle, count 2 for the 
second cycle, and so on until 10 and do 1t again and again for 30 or 45 minutes. This way 
Of counting 1s the most commonly applied. 

Đếm hơi lẽ: Odd countinge—Thở vào đếm I, thở ra đếm 2, đếm đến mười rồi tiếp tục trở 
lại trong khoảng thời gian 30 đến 45 phút—Counting 1 for the inhaling process; counting 
2 for the exhaling process until 10 and repeat the same process for 30 or 45 minutes. 

Đếm thuận: Đếm theo hai cách trên tuần tự từ 1 đến 10——Counting from I to 10, utilizing 
either one of the above two methods. 

4) Đếm nghịch: Đếm theo hai cách trên từ 10 đến 1—Counting from 10 to 1 utilizing 
either one of the above two methods. 
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(IV)Chúng ta nên thở vào và thở ra trong tỉnh thúc như thế nào?— How should we breathe 
in mindftly? How should we breathe out mindƒfully?: Đức Phật dạy rằng: “Khi vị ấy thở 
vào hơi dài, vị ấy hiểu rõ: “Tôi thở vào hơi dài.` Khi vị ấy thở ra hơi dài, vị ấy hiểu rõ: 
“Tôi thở ra hơi dài.” Khi vị ấy thổ vào hơi dài, qua thời gian diễn tiến dài, vị ấy hít vào 
và thổ ra những hơi thở dài qua thời gian diễn tiến dài. Khi vị ấy thở vào hơi dài, qua thời 
gian diễn tiến của mỗi hơi thở, sự nhiệt tình vốn rất quan trọng trong tu tập thiển quán, 
khởi lên nơi vị ấy. Với sự nhiệt tình nầy, vị ấy thở vào một hơi thở dài và thanh tịnh hơn 
hơi thở trước qua thời gian diễn tiến dài của hơi thở. Và với sự nhiệt tình nầy, vị ấy thở ra 
một hơi thở dài và thanh tịnh hơn hơi thở trước qua thời gian diễn tiến dài của hơi thở. Và 
với sự nhiệt tình nây, vị ấy thở vào và thở ra những hơi thở dài và thanh tịnh hơn hơi thở 
trước qua thời gian diễn tiến dài của hơi thở. Với sự nhiệt tình nầy, vị ấy thở vào và thở 
ra những hơi thở dài, hơi thở sau nhẹ nhàng hơn hơi thở trước, sự thích thú sẽ khởi sinh 
nơi vị ấy. Với tâm hoan hỷ, vị ấy thở vào hơi thở dài và vi tế hơn hơi thổ trước qua suốt 
thời gian diễn tiến của hơi thở. Với tâm hoan hỷ nầy, vị ấy thở ra hơi thở dài và thanh 
tịnh hơn hơi thở trước qua suốt thời gian diễn tiến của hơi thở. Với tâm hoan hỷ, vị ấy thở 
vào và thở ra những hơi thở dài, hơi thở sau vi tế hơn hơi thở trước qua suốt thời gian diễn 
tiến của hơi thở. Hoan hỷ trong khi hành thiền rất quan trọng để được mức định cao hơn. 
Nếu chúng ta chưa từng có sự hoan hỷ trong khi hành thiền thì mức định của chúng ta 
không thể cải tiến được. Vậy thì khi nào hỷ mới phát sinh? Hỷ phát sinh khi nào chúng ta 
có thể loại bỏ được trạo cử và phóng tâm. Để có thể tập trung trên đối tượng hơi thở vi tế 
suốt thời gian diễn tiến của mỗi hơi thở dài vi tế, định của chúng ta sẽ khá hơn. Khi định 
từ từ trở nên sâu hơn, hỷ sẽ khởi sinh trong tâm mình. Khi vị ấy thở vào và thở ra những 
hơi thở dài với hỷ, hơi thở dài sau sẽ vi tế hơn hơi thở dài trước, lúc ấy tâm của vị ấy sẽ 
tự động rời khỏi hơi thở vào ra dài để an trú trong trạng thái xả. Tiến trình hành thiển cho 
hơi thở ngắn cũng giống như cho hơi thở dài, bằng cách chỉ thay “hơi thở dài” bằng “hơi 
thở ngắn”. Thở vô ngắn, vị ấy hiểu rõ: “Tôi thở vô ngắn”; hay thở ra ngắn, vị ấy hiểu rõ: 
“Tôi thổ ra ngắn.”—The Buddha ¡nstructed that: “When he breathes in long, he clearly 
understands: “I breathe In long. When he breathes out long, he clearly understands: “I 
breathe out long. ”” He breathes in a long breath during a long stretch of time, and he 
breathes out a long breath during a long stretch of time, and he breathes in and out long 
breaths during long stretches of time. Às he breathes in and out long breaths each during 
a long stretch of time, zeal (chanda), which 1s very Imporfant for meditation, arises 1n him. 
With zeal he breathes In a long breath finer than the last during a long stretch of time. 
With zeal he breathes out a long breath finer than the last during a long stretch of time. 
And with zeal he breathes In and out long breaths finer than the last, each during a long 
stretch of time. As with zeal the bhikkhu breathes In and out long breaths finer than the 
last, Joy (pItl) arises in him. With Joy he breathes In a long breath finer than the last 
during a long stretch of time. With Joy he breathes out a long breath finer than the last 
during a long stretch of time. And with Joy he breathes In and out long breaths finer than 
the last, each during a long stretch of time. To have Joy (pitl) in medifation 1s very 
Important for higher concentration. lÝ we never have Jjoy while medifating, our 
concentration cannot Improve. When will Joy appear? If we have removed agifation and 
wandering thoughts, and are able to concentrate on the whole long subtle breath 
completely, our concentration wIll improve. When our concentration deepens, Joy will 
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arise in our mind. Then as he breathes In and out with Joy long breaths each finer than the 
last, his mind turns away from the long 1n-and-out-breathings, but turns to the nimitta and 
with equanimity (upekkha) stands firm. The same meditation procedures hold for the 
passage for sometimes the breath wIll be short and sometimes long. Thịs 1s natural. 
“When he breathes In short, he understands: “I[ breathe In short.” When he breathes out 
short, he understands: “I breathe out short. ”” 


(V) Quán Sổ Tức theo Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm— “Breathing meditation ”*in the 
p 


(A) 


l) 


2) 


3) 


Anapanasatfisutta: 

Ở đây, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà 
trống, và ngôi kiết già, lưng thẳng và trú niệm trước mặt. Chánh niệm, vị ấy thở vô; 
chánh niệm vị ấy thở ra—Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a tree or fO 
an empty hut, sits down; having folded his legs crosswise, set his body erect, and 
established mindfulness in front of him, ever mindful he breathes in, mindful he breathes 
Out. 

Thở vô dài, vị ấy biết mình đang thở vô dài. Hay thở ra dài, vị ấy biết mình đang thở ra 
dài. Hay thở vô ngắn, vị ấy biết mình đang thở vô ngắn. Hay thở ra ngắn, vị ấy biết mình 
đang thở ra ngắn. Vị ấy tập: “Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “An tịnh 
toàn thân tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra.”—Breathing ¡n long, 
he understands: “I breathe In long;” or breathing out long, he understands: “I breathe out 
long.” Breathing In short, he understands: “I breathe In short;” or breathing out short, he 
understands: “I breathe out short.” He trains thus: “I shall breathe In experiencing the 
whole body of breath;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole body of 
breath.” He trains thus: “[ shall breathe In traqilizing the bodily formation;” he trains thus: 
*J shall breathe out tranquilizing the bodily formation.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở 
ra.” VỊ ấy tập: “Cảm giác an tịnh tâm hành, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác an tịnh 
tâm hành, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe in experiencing rapture;” he 
trains thus: “[ shall breathe out experlencing rapture.” He trains thus: “I shall breathe In 
experiencing pleasure;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing pleasure.” He 
trains thus: “I shall breathe In experiencing the mental formation;” he trains this: “I shall 
breathe out experlencing the mental formation.” He trains thus: “[ shall breathe In 
tranquilizIing the mental formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranquilizing the 
mental formation.” 

Vị ấy tập: “Cảm giác về tâm, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác về tâm, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở 
ra.” VỊ ấy tập: “Với tâm định tĩnh, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: '“*Với tâm định tĩnh, tôi sẽ thở 
ra.” VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ 
thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe ¡in experiencing the mỉnd;” he trains thus: “I 
shall breathe out experilencing the mind.” He trains thus: “I shall breathe in gladdening 
the mind;” he trains thus: “I shall breathe out gladdening the mind.” He trains thus: “I 


4) 
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shall breathe In concentrating the mind;” he trains thus: “[ shall breathe out concentrating 
the mind.” He trains thus: “I shall breathe In liberating the mind;” he trains thus: “I shall 
breathe out liberating the mind.” 

VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thổ ra.” VỊ ấy 
tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở ra.” Vị ấy 
tập: “Quán từ bỏ, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Quán từ bổ, tôi sẽ thở ra.”——He trains thus: 
“J shall breathe In contemplating impermanence;” he trains thus: “I shall breathe out 
contemplating impermanence.” He trains thus: “I shall breathe in contemplating fading 
away;” he trains thus: “[ shall breathe out contemplating fading away.” He trains thus: “I 
shall breathe In contemplating cessaton;” he trains thus: “[ shall breathe out 
contemplating cessaton.” He tramns thus: “I shall breathe In contemplating 
relinquishment;” he trains thus: “I shall breathe out contemplating relinqguishment.” 


(B) Và như thế nào, nầy các Tỳ Kheo, là nhập tức xuất tức niệm được tu tập? Như thế nào 


l) 


2) 


làm cho sung mãn, khiến bốn niệm xứ được viên mãn?—And how, Bhikkhus, does 
mindfulness of breathing, developed and cultivated, fulfil the four foundafions of 
mỉndfulness? 

Khi nào, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, vị ấy biết là mình đang thở vô dài. Hay 
khi thở ra dài, vị ấy biết là mình đang thở ra dài. Hay thở vô ngắn, vị ấy biết là mình 
đang thở vô ngắn. Hay thở ra ngắn, vị ấy biết là mình đang thở ra ngắn. VỊ ấy tập: “Cảm 
giác toàn thân, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra.” Vị ấy tập: 
“An tịnh thân hành, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “An tịnh thân hành, tôi sẽ thở ra.” Trong khi 
tùy quán thân thể trên thân thể, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Nầy các Tỳ Kheo, đối với các thân, Ta đây nói là 
một, tức là thở vô thở ra. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán thân thể trên thân 
thể, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời— 
Bhikkhus, on whatever occasion a Bhikkhu, breathing 1n long, understands: “I breathe 1n 
long;” or breathe out long, understands: “I[ breathe out long;” breathing In short, 
understands: “I breathe 1n short;” breathing out short, understands: “[ breathe out short.” 
He trains thus: “I shall breathe in experiencing the whole body of breath;” he trains thus: 
“[ shall breathe out experiencing the whole body of breath;” he trains thus: “I shall 
breathe in tranguilizing the bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe out 
tranquilizing the bodily formation.” Ôn that occasion, a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body, ardent, fully aware, and mindful, having put away covefousness and grIef 
for the world. I say that this 1s a certain body among the bodies, namely, in-breathing and 
out-breathing. That is why on that occasion a Bhikku abides contemplating the body as a 
body, ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness and grief for the 
world. 

Khi nào, nầy các vị Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo nghĩ về cảm giác hỷ thọ: Bhikkhus! On 
whatever occasion a Bhikkhu thinks about “experiencing rapture': 

VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “I shall breathe ¡in 
©€xperiencing rapture.” 


3) 
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VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở ra.”— He trains thus: “[ shall breathe out 
©xperiencing rapture.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thổ vô.”—He trains thus: “[ shall breathe in 
experiencing pleasure.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe out 
experiencing pleasure.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “[ shall breathe ¡in 
experiencing the menfal formation.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở ra.”— He trains thus: “[ shall breathe out 
experiencing the mental formation.” 

VỊ ấy tập: “An tịnh tâm hành, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “[ shall breathe in 
tranquilizing the menfal formation.” 

VỊ ấy tập: “An tịnh tâm hành, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe out 
tranquilizing the menfal formation.” 

Trong khi tùy quán thọ trên các thọ, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Nầy các Tỳ Kheo, đối với các thọ, Ta đây nói là 
một, tức là thở vô thở ra. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán thọ trên các thọ, 
vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời—On that 
occasion, a Bhikhu abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covefousness and øgrIef for the world. I say that this 1s a this 1s a 
certain feeling among the feelings, namely, ø1ving close attenfion to 1n-breathing and out- 
breathing. This 1s why on that occasion a Bhikkhu abides contemplating feelings as 
feelings, ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness and grief for the 
world. 

Khi nào, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo nghĩ về cảm giác tâm: Bhikkhus, on whatever 
OCcasion, thinks of the “experiencing the mỉnd.' 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm, tôi sẽ thở vô.” A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe ¡n 
experiencing the mind.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe out 
experiencing the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở vô.”——A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe in 
gladdening the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở ra.”——A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe out 
gladdening the mind.” 

Vị ấy tập: “Với tâm Thiền định, tôi sẽ thở vô.”— A Bhikkhu trains thus: A Bhikkhu trains 
thus: “I shall breathe in gladdening the mind.”Vị ấy tập: “Với tâm Thiền định, tôi sẽ thở 
ra.”—A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe out concentrating the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ thở vô.”——He trains thus: A Bhikkhu trains thus: “J 
shall breathe In liberating the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: A Bhikkhu trains thus: “J 
shall breathe out liberating the mind.” 

Trong khi tùy quán tâm trên tâm, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Nầy các Tỳ Kheo, sự tu tập nhập tức xuất tức 
niệm không thể đến với kẻ thất niệm, không có tỉnh giác. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, 


4) 


3) 
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trong khi tùy quán tâm trên tâm, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế 
ngự tham ưu ở đời—On that occasion a Bhikkhu abides contemplating mind as mind, 
ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness and grief for the world. I 
do not say that there 1s the development of mindfulness of breathing for one who 1s 
forgetful, who 1s not fully aware. That is why on that occasion a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, having put away 
covetousness and grIef for the world. 

Khi nào nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo nghĩ về “quán vô thường': Bhikkhu, on whatever 
occasion, a Bhikkhu thinks about “contemplation of impermanenee': 

VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “I shall breathe ¡in 
contemplating impermanence.” 

VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe out 
contemplating Impermanence.” 

VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở vô.—He trains thus: “I shall breathe ¡in 
contemplating fading away.” 

VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe out 
contemplating fading away.” 

VỊ ấy tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “I shall breathe ¡n 
contemplating cessation.” 

VỊ ấy tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe out 
contemplating cessation.” 

VỊ ấy tập: “Quán từ bỏ, tôi sẽ thở vô.”——He trains thus: “I shall breathe in contemplating 
relinqguishment.” 

VỊ ấy tập: “Quán từ bỏ, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe out contemplating 
relinquishmert.” 

Trong khi tùy quán pháp trên pháp, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Vị ấy, do đoạn trừ tham ưu, sau khi thấy với trí 
tuệ, khéo nhìn sự vật với niệm xả ly. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán pháp 
trên các pháp, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở 
đời—On that occasion a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects, 
ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness and grief for the world. 
Having seen the wisdom the abandoning of covetousness and grief, he closely looks on 
with equanimity. That 1s why on that occasion a Bhikkhu abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects, ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness 
and grIef for the world. 

Nhập tức xuất tức niệm, nầy các Tỳ Kheo, được tu tập như vậy làm cho sung mãn như 
vậy, khiến cho bốn niệm xứ được viên mãn—Bhikkhus, that is how mindfulness of 
breathing, developed and cultivated, fulfils the four foundations of mindfulness. 


(C) Và Bốn niệm xứ, nầy các Tỳ Kheo, tu tập như thế nào, làm cho sung mãn như thế nào, 


l) 


khiến cho thất giác chỉ được viên mãn?——An how, Bhikkhus, do the four foundations of 
mindfulness, developed and cultivated, fulfil the seven enlightenment factors? 

Nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán thân trên thân, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời, trong khi ấy, niệm không hôn mê của vị ấy được 
an trú. Trong khi niệm không hôn mê của vị ấy cũng được an trú, nầy các Tỳ Kheo, trong 


2) 


3) 


4) 
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khi ấy niệm giác chỉ được bắt đầu khởi lên với Tỳ Kheo, trong khi ấy, Tỳ Kheo tu tập 
niệm giác chi. Trong khi ấy niệm giác chi được Tỳ Kheo tu tập đi đến viên mãn— 
Bhikkhus, on whatever occasion a Bhikkhu abides contemplating the body as a body, 
ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness and grief for the world, 
on that occasion unremifting mindfulness 1s established in hìm. On whafever occasion 
unremitting mindfulness 1s established in a Bhikkhu, on that occasion the mỉndfulness 
enlightenment facfor 1s aroused In him, and he develops it, and by development, 1t comes 
to fulfilment 1n him. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong khi trú với chánh niệm như vậy, Tỳ Kheo với trí tuệ suy tư, tư 
duy, thẩm sát pháp ấy. Nầy các Tỳ Kheo, trong khi trú với chánh niệm như vậy, Tỳ Kheo 
với trí tuệ suy tư, tư duy, thẩm sát pháp ấy, trong khi ấy trạch pháp giác chi được bắt đầu 
khởi lên với Tỳ Kheo. Trong khi ấy, Tỳ Kheo tu tập trạch pháp giác chi. Trong khi ấy 
trạch pháp giác chỉ được Tỳ Kheo tu tập đi đến viên mãn—Abiding thus mindful, he 
Invesfigates and examines that state with wisdom and embarks upon a full Iinquiry 1mto 1t. 
On whatever occasion, abiding thus mindful, a Bhikkhu investigates and examines that 
state with wIsdom embarks upon a full inqguiry 1nfo 1t. On that occasion, the invesfigation- 
of-states enlightenment facfor 1s aroused in him, and he develops it, an by development 
1t comes to fulfilment in him. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong khi trú với chánh niệm như vậy, Tỳ Kheo với trí tuệ suy tư, tư 
duy, thẩm sát pháp ấy, sự tinh tấn không thụ động bắt đầu khởi lên với vị Tỳ Kheo. Nầy 
các Tỳ Kheo, trong khi Tỳ Kheo với trí tuệ suy tư, tư duy, thẩm sát pháp ấy, sự tinh tấn 
không thụ động được bắt đầu khởi lên với Tỳ Kheo ấy. Trong khi ấy tỉnh tấn giác chỉ 
được Tỳ Kheo tu tập đi đến viên mãn——lIn one who investigates and examines that state 
with wisdom and embarks upon a full inquiry Into it, tireless energy 1s aroused. Õn 
whatever occasion, tireless energy Is aroused in a Bhikkhu who investigates and 
examines that state with wIsdom embarks upon a full Inquiry 1nto 1t. On that occasion, the 
energy enlightenment factor 1s aroused in him, and he develops 1t, an by development It 
comes to fulfilment in him. 

Hỷ không liên hệ đến vật chất được khởi lên nơi vị tinh tấn tinh cần. Nầy các Tỳ Kheo, 
trong khi hỷ không liên hệ đến vật chất khởi lên nơi Tỳ Kheo tinh tấn tinh cần, trong khi 
ấy hỷ giác chi bắ đầu khởi lên trong vị Tỳ Kheo. Trong khi ấy hỷ giác chỉ được vị Tỳ 
Kheo tu tập đi đến viên mãn——lIn one who arouses energy, worldly rapture arises. On 
whatever occasion, unworldly rapture arises in a Bhikkhu who has aroused energy, on 
that occasion, the rapture enlightenment factor 1s aroused 1n him, and he develops It, an 
by development 1t comes to fulfilment in him. 

Thân của vị ấy được tâm hoan hỷ trở thành khinh an, tâm cũng được khinh an. Nây các 
Tỳ Kheo, trong khi Tỳ Kheo với ý hoan hỷ được thân khinh an, được tâm cũng khinh an, 
trong khi ấy, khinh an giác chi bắt đầu khởi lên nơi Tỳ Kheo. Trong khi ấy, khinh an giác 
chỉ được Tỳ Kheo tu tập. Trong khi ấy, khinh an giác chi được Tỳ Kheo làm cho đi đến 
sung mãn—In one who Is rapturous, the body and mind becometranquil. On whatever 
Occasion, the body and mind become tranquil in a Bhikkhu who 1s rapturous, on that 
Occasion, the trangquility enlightenment facfor 1s aroused in him, and he develops 1t, an 
by development 1t comes to fulfilment in him. 
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Một vị có thân khinh an, an lạc, tâm vị ấy được định tĩnh. Nầy các Tỳ Kheo, trong khi Tỳ 
Kheo có thân khinh an, an lạc, tâm vị ấy được định tĩnh, trong khi ấy định giác chi bắt 
đầu khởi lên nơi vị Tỳ Kheo nầy. Trong khi ấy định giác chi được Tỳ Kheo tu tập. trong 
khi ấy định giác chi được Tỳ Kheo làm cho đi đến sung mãn—lIn one whose body is 
tranqguil and who feels pleasure, the mind becomes concentrated. Ôn whatever occasion, 
the mind become concenftrated in a Bhikkhu who 1s tranquil and feels pleasure, on that 
Occasion, the eoncentration enlightenment factor 1s aroused 1n him, and he develops 1t, 
an by developmernt It comes to fulfilment in him. 

VỊ ấy với tâm định tĩnh như vậy, khéo nhìn sự vật với ý niệm xả ly. Nầy các Tỳ kheo, 
trong khi Tỳ Kheo làm với tâm định tĩnh như vậy, khéo nhìn sự vật với ý niệm xả ly, 
trong khi ấy xả giác chi được Tỳ Kheo tu tập. trong khi ấy xả giác chỉ được vị Tỳ Kheo 
làm cho đi đến sung mãn—He closely looks on with equanimity at the mind thus. On 
whatever occasion, a Bhikkhu closely looks on with equanimity at the mind thus, on that 
Occasion, the equanimity enlightenment factor 1s aroused in him, and he develops 1t, an 
by development 1t comes to fulfilment in him. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Forty-Three 


Hành Giả Tu Thiền Hiểu Thế Nào Về Chữ “Không ”? 
How Do Zen Practiioners Understand the Word “Sunyata ”? 


()_ Tổng quan về “Không” theo Phật giáo—An overview gƑ “Sunyata” in Buddhism: 
Chúng ta có thể diễn giải chữ “Không” trong Phật giáo như là một lớp hư không có hai 
tánh chất sáng và tối. Hư không nầy là khoảng hư không đang hiện ra trước mắt bạn. Tuy 
nhiên, còn có một thứ hư không khác vốn chỉ là tĩnh lặng, không có ngăn ngại khi tiếp 
xúc. Trong chương nầy, chúng ta chỉ bàn luận về cái “Hư Không” với nghĩa “Tĩnh Lặng” 
hay “Trống rỗng” mà thôi. Gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là “Sunyata.” “Sunya” lấy 
từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phông lên. Theo Edward Conze trong Tinh Hoa và Sự Phát 
Triển của Đạo Phật, trong quá khứ xa xưa, tổ tiên chúng ta với một bản năng tinh tế về 
bản chất biện chứng của thực tại, thường được dùng cùng một động từ gốc để định nghĩa 
hai phương diện đối nghịch của một cục diện. Họ đặc biệt ý thức về tánh đồng nhất của 
những đối nghịch, cũng như về đối tính của chúng—We can interpret “Sunyata” ¡in 
Buddhism as a kind of space that has the nature of lightness and darkness. This space 1s 
the area that appears to our eyes. However, there 1s another space which 1s Just like a 
mere negative; an absence of obstructive contact or emptiness. In this chapter, we will 
only đdiscuss about “Sunyata” with the meaning of “Mere Negative” or “EmptIness”. A 
Sanskrit root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The Sanskrit word “sunya” 1s derived from the 
root “svi,” to swell. Sunya literally means: “relating to the swollen.” According to Edward 
Conze 1n Buddhism: Its Essence and Development, in the remote pasf, our ancestors, with 
a fine Instinct for the dialectical nature of reality, frequently used the same verbal root to 
denote the two opposite aspecfs of a situation. They were as distinctly aware of the uniIty 
Of opposites, as of their opposiftion. 


(II) The meanings 0ƒ Emptiness— Nghĩa của “Không ”: 

l) Chữ “Không” theo Trung Quán Luận— “Empfiness” according to the Madhyamaka 
Šasira: Không có nghĩa là “Bất” hay “Phi,” thí dụ như Bất nhị, Phi không, vân vân. Trong 
Trung Quán Luận, Ngài Long Thọ nói: “Người nào hòa hợp cùng tánh không, hòa hợp 
cùng vạn pháp.” Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong 
chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng 
tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức 
chỗ nào không có tự tính. Lấy thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái 
vật thể mà bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong các phân, 
hoặc phần nây là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ không có bất cứ điều gì có thể 
tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích 
sẽ không thể thấy được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của 


một “cái bàn” chẳng hạn là nền tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm được không, thì nó 
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sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là nền tẳng đó. Trong mối tương quan 
với “cái bàn”, tánh không của nó là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với 
thực tại của chính nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. Theo 
chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt đối thì 
không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều 
không có tự tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự 
tính. Lấy thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà bạn đang 
để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong các phần, hoặc phần nầy là cái 
bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái 
bàn cả vì cái bàn là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy 
được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của một “cái bàn” chẳng 
hạn là nền tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm được không, thì nó sẽ trở thành chân lý 
quy ước theo nghĩa chính nó là nền tẩng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh 
không của nó là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính nó, 
có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. Nếu bạn tiếp tục duy trì và 
phát huy ý tưởng tính phi hiện hữu của cái bàn, thì dần dẫn bạn sẽ có khả năng khẳng 
định được tánh không của nó. Dù lúc ban đầu đối tượng cái bàn vẫn tiếp tục xuất hiện 
trong tâm bạn, nhưng với sự tập trung vào tánh không, đối tượng sẽ biến mất. Rồi nhờ 
vào sự quán sát tánh không của đối tượng, khi đối tượng tái trình hiện, bạn sẽ có khả 
năng duy trì ý tưởng là đối tượng không tổn tại theo như vẻ bên ngoài của nó—Non, I.e., 
non-duality, non-empty, efc. In the Madhyamaka Sastra, Nagarjuna said: “One who 1s In 
harmony with emptiness 1s In harmony with all things.” According to relative truth all 
things exIst, but in absolute truth nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are 
devoid of self-nature; however, in relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. A table, for example, 1f you take the table as the obJect which you put your hand 
on but search to discover what 1s actuallyis among the parts, whether this 1s 1t or that 1s 1{, 
then there 1s not anything that can be found to be 1t because the table 1s something that 
cannot be analytically sought and 1t cannot be found. If we take the ultimate reality or 
emptiness of the table as the substratum and search to see If 1t can be found; then 1t 
becomes a conventional truth in terms of Itself as the substratum. In relation to the table, 
1fs emptiness 1s an ultimate truth, but in relation to 1ts own reality, 1.e., the reality of the 
reality, Its a conventional truth. If you continue to develop and maintain the thought of 
the non-existence of the table, you will gradually be able to ascertain 1ts emptiness. Even 
1 at the beginning the table keeps appearing in your mind, but with the concentration on 
emptiness, It will disappear. The owing to the observation of the emptiness of the obJect, 
when the obJect reappears, you can be able to maintain the thought that 1t does not exIsf 
1n the way that It seems to. 

“Không” không có nghĩa là không hiện hữu, mà là không có thực tánh—To be empIy is 
not to be non-existemt. Ï† ¡is to be devoid oƑ a permanent identity: Chữ “không” ở đây 
không đồng nghĩa với chữ “không” mà chúng ta dùng thường ngày. Chữ “không” ở đây 
vượt lên khỏi ý niệm bình thường. “Không” không có nghĩa là không hiện hữu, mà là 
không có thực tánh. Để tránh lầm lẫn, các Phật tử thường dùng từ “Chân không” để chỉ 
cái không không có thực tánh này. Thật ra, ý nghĩa chữ “không” trong Phật giáo rất sâu 
sắc, tinh tế và khó hiểu bởi vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ không có sắc, thanh, 
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hương, vị, xúc, pháp mà các hiện tượng hiện hữu là tùy duyên. Đức Phật muốn nhấn 
mạnh đến “không” như sự rời bỏ những chấp thủ và tà kiến. Theo Phật giáo, “không” còn 
phải được hiểu như là “vô ngã.” Tuy nhiên, trong hầu hết kinh điển, Đức Phật luôn giảng 
về “vô ngã” hơn là “tánh không” bởi vì nghĩa của “tánh không” rất trừu tượng và khó 
hiểu. Theo kinh Tiểu Không và Đại Không, Đức Phật bảo A Nan là Ngài thường an trú 
trong cảnh giới an tịnh của “không.” Khi ngài A Nan thỉnh cầu Phật làm rõ nghĩa của sự 
an tịnh nơi tánh không thì Đức Phật giải thích: “Sự giải thoát nơi tánh không có nghĩa là 
sự giải thoát qua trí tuệ về vô ngã.” Thật vậy, ngài Phật Âm đã khẳng định: “Ngay trong 
tu tập thiển định, 'không' và “vô ngã' là hai khái niệm không thể tách rời. Quán chiếu về 
“tánh không” không gì khác hơn là quán chiếu về “vô ngã.'” Chư pháp không có thực hữu 
nội tại, không có bản chất thường hằng. Những gì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên 
quan với những yếu tố khác—The word “emptiness” is đifferent from everyday term. It 
transcends the usual concepts of emptiness and form. To be empty 1s not to be non- 
exIstent. It is to be devoid of a permanent identity. To avoid confusion, Buddhists often 
use the term “true emptiness” to refer to things that devoid oŸ a permanent identity. In 
fact, the meaning of “emptiness” in Buddhism 1s very profound and sublime and 1t 1s 
rather difficult to recognize because “emptiness” 1s not only neither something, nor 
figure, nor sound, nor taste, nor touch, nor dharma, but all sentilent beings and phenomena 
come to existence by the rule of “Causation” or “dependent co-arising.” The Buddha 
emphasized on “emptiness” as an “elimination” of false thoughts and wrong beliefs. 
According to Buddhism, “emptiness” should also be known as “no-self” or “anatta.” 
However, in most of the Buddha's teachings, He always expounds the doctrine of “no- 
self” rather than the theory of “emptiness” because the meaning of “emptiness” 1s very 
abstract and difficult to comprehend. According to Culla Sunnata and Mala Sunnata, the 
Buddha told Ananda that He often dwelt in the liberation of the void. When Ananda 
requested a clarification, the Buddha explained: “Liberation of the void means liberation 
through Insight that discerns voidness of self”” Indeed, Buddhaghosa confirmed: “In 
medifation, “emptiness” and “no-self” are Inseparable. Contemplation of “emptiness” 1s 
nothing but contemplation of “no-self?. Unreality of things or all things (phenomena) lack 
inherent exIstence, having no essence or permanent aspect whatsoever. All phenomena 
are empty. All phenomena exIst are conditioned and, relative to other factors.” 

“Không theo ”Phật Giáo Đại Thừa— “Emptiness” according to the Mahayana Buddhism: 
Phật Giáo Đại Thừa thường được đồng nhất hóa với triết học “Không Tánh,” điều nầy 
đúng về mặt nó phủ nhận cái lý thuyết về bản thể mà các trường phái duy thực của Phật 
giáo chủ trương, nhưng chúng ta phải nhớ rằng Đại Thừa có cái khía cạnh tích cực của nó 
luôn luôn kèm theo với học thuyết Không Tánh của nó. Khía cạnh tích cực nầy gọi là 
học thuyết như như hay như thị. Kinh Lăng Già luôn cẩn thận làm cân bằng Tánh Không 
với Như Như, hay cẩn thận nhấn mạnh rằng khi thế giới được nhìn như là “không,” thì nó 
được người ta nắm bắt về cái như như của nó. Dĩ nhiên một học thuyết như thế nầy vượt 
qua cái nhìn luận lý được đặt căn bản trên sự nhận biết suy diễn vì nó thuộc phạm vi của 
trực giác mà theo thuật ngữ của Kinh Lăng Già, nó là sự thể chứng cái trí tuệ tối thượng 
trong tâm thức —Mahayana Buddhism 1s popularly Identified with Sunyata philosophy: 
that 1s ripht as far as 1t concerns the denial of substance theory as held by the realistic 
schools of Buddhism, but we must remember that the Mahayana has 1s positive side 
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which always goes along with 1ts doctrine of Emptiness. The positive side 1s known as the 
doctrine of Suchness or Thusness (athata). The Lankavatara Sutra 1s always careful to 
balance Sunyata and Tathata, or to insist that when the world 1s viewed as “sunya,” or 
empty, It 1s gørasped In its suchness. Naturally, such a doctrine as this goes beyond the 
logical survey based on our discursive understanding as 1t belongs to the realm of 
intuition, which 1s, to use the Lanka terminology, the realization of supreme wisdom 1n 
the Inmost conscIousness. 

Không hiểu theo Tam Luận Tông—Sunyata in San-Lun Tsung: Theo Tam Luận Tông 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo của Giáo Sư Junjiro Takakusu, về mặt tiêu cực, 
“Sunya' có nghĩa là “Không,` nhưng về mặt tích cực nó có nghĩa là 'Duyên Sinh,” hay 
viễn ly thực tại tự hữu, hay viễn ly tự tánh như thế “Sunyata” là vô thể đồng thời là 
duyên sinh, nghĩa là pháp chỉ có duyên khởi. Hình như quan niệm về duyên khởi nầy 
được truyền bá rất mạnh ở Trung Quán Ấn Độ. Về phía Trung Hoa, Tam Luận Tông 
cũng vậy, chữ 'Duyên hội' là đồng nghĩa với “Trung đạo,` 'vô tự tánh' 'pháp tự tánh" và 
“Không. Duyên khởi cũng được gọi là “tánh không.` Danh từ “Không' không hoàn toàn 
thích hợp và thường bị lầm lẫn, nhưng nếu chúng ta tìm một danh từ khác, thì lại không 
có chữ nào đúng hơn. Rốt cuộc, không một ý niệm nào được thiết lập bằng biện chứng 
pháp. Nó vô danh và vô tướng. Đó chỉ là sự phủ định một thực tại tự hữu hay phủ định cá 
tính đặc hữu. Ngoài sự phủ định, không có gì khác. Hệ thống Tam Luận Tông do đó là 
một phủ định luận, lý thuyết về sự tiêu cực. Vạn hữu đều không có thực tại tính tự hữu, 
nghĩa là chúng chỉ hiện hữu tương quan, hay tương quan tính theo nghĩa bất thực trên cứu 
cánh, nhưng lại thực ở hiện tượng—According to Prof. Junjiro Takakusu ¡in the Essentials 
of Buddhist Philosophy, “sunya” negatively means “Void,"” but positively means 
“Relative,` I.e., “devoid of independent reality,` or “devoid of specific character.` Thus 
“Sunyafa" 1s non-entity and at the same time “relativity,` 1.e., the entity only as In causal 
relation. The Idea of relativity seems to be strongly presented in the Indian Madhyamika 
School. In the Chinese Madhyamika School, too, they have the term 'causal union” as a 
synonym of the Middle Path, absence of nature (svabhava-abhava), dharma nature 
(dharma-svabhava) and void. It is well known that the causal origination 1s called 
“Sunyata.` The word “void” 1s not entirely fitting and 1s often misleading, yet, 1ƒ we look 
for another word, there will be none better. It 1s, after all, an Iidea dialectically 
established. It is nameless (akhyati) and characterless (alaksana). It is simply the negation 
of an independent reality or negation of specific character. Besides the negation there 1s 
nothing else. The Madhyamika system 1s on that account a negativism, the theory of 
negation. All things are devoid of independent reality, that 1s, they are only of relative 
exIstence, or relativity in the sense of what 1s ultimately unreal but phenomenally real. 
Không hiểu theo Hữu Bộ—Sunyata in Sarvastivadins: Học thuyết Không không phải 
không tán thành lý duyên khởi vì hiện hữu ở tục đế thuộc tổ hợp nhân quả, và nó cũng 
không loại bổ nguyên lý luân hồi, vì cần phải có nó để giải thích trạng thái biến hành 
sinh động. Chúng ta thấy rằng Hữu Bộ công nhận cả ba giới hệ của thời gian đều thực 
hữu và tất cả các pháp cũng thực hữu trong mọi khoảnh khắc—The doctrine of Void does 
not đisavow the theory of the Chain of Causation, for our worldly existence 1s of causal 
combination, nor does 1t reJect the principle of the stream of life (samsara), ÍOr If IS 
necessary to explain the state of dynamic becoming. We have seen already that the 
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Realistic School assumes that the three worlds of time are real and so are all dharmas at 
any Instant. 

Không hiểu theo Thành Thật Tông— Sunyata in Satyasiddhi school: Chống lại chủ trương 
nầy, Thành Thật luận chủ trương hư vô, thừa nhận chỉ có hiện tại là thực hữu còn quá 
khứ và vị lai thì vô thể. Như tất cả các tông phái Đại Thừa khác, tông nây thừa nhận cái 
Không của tất cả các pháp (sarva-dharma-sunyata), kể cả ngã không (pudgala-sunyata). 
Thêm nữa, nó thừa nhận có hai chân lý: chân đế và tục đế. Đây là lý do chính yếu khiến 
Thành Thật tông trong một thời gian dài được xem là thuộc Đại Thừa ở Trung Hoa— 
Against this assertion, the nihilisctic Satyasiddhi School contends that the present only 1s 
real while the past and the future have no entity. The school asserts, as all the other 
Mahayanistic schools do, the Void of all elements (sarva-dharma-sunyata) as well as the 
Void of self (pudgala-sunyata). In addition, 1t recognizes the two-fold truth, the supreme 
truth and worldly truth. These are chiefly the reasons for which this school had long been 
treated as Mahayana in China. 

Chữ “Không” theo Kinh Tiểu Không— “Emptiness” according to the Culla Sunnata Suita: 

Đây là một trong ba cửa vào Niết Bàn. Theo Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: 
“Này A Nan, nhờ an trú vào “không tánh” mà bây giờ ta được an trú viên mãn nhất.” Vậy 
thì nghĩa của trạng thái “không” là gì mà từ đó Đức Phật được an trú vào sự viên mãn 
nhất? Chính nó là “Niết Bàn'ˆ chứ không là thứ gì khác. Nó chính là sự trống vắng tất cả 
những dục lậu, hữu lậu và vô minh. Chính vì thế mà trong thiển định, hành giả cố gắng 
chuyển hóa sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn là không và không có 
vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiển định, diệt tận thọ-tưởng định, khi mọi ý tưởng và 
cảm thọ đã dừng thì được xem như là nền tảng vững chắc để đạt đến Niết Bàn—This is 
one of the three gates to the city of Nirvana According to the Culla Sunnafa Sutta, the 
Buddha affirmed Ananda: “Ananda, through abiding in the “emptiness", [ am now abiding 
1n the complete abode or the fullness of transcendence.” So, what 1s the emptiness from 
that the Buddha abides In the fullness of transcendence? It 1s nothing else but “Nirvana”. 
Ï( is empty of cankers of sense-pleasure, becoming and ignorance. Therefore, In 
medifation, practitioners try to reduce or eliminate the amount of conscIous contents until 
the mind ¡1s completely motionless and empty. The highest level of meditation, the 
ceasing of ideation and feeling, 1s often used as a stepping stone to realization of Nirvana. 


(HI)Những định nghĩa khác liên quan đến Không— Other definiions that are related to the 


1) 


Sunydfa: 

Bản Tánh Không— FEmptiness 0ƒ prùmnary nafure: Prakriti-sunyata (skt)——Không của bản 
tánh—Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập IIH, trong bản dịch Kinh Bát 
Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Bản tánh là cái 
làm cho lửa nóng và nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. Khi nói 
rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) bên trong nó để tạo ra bản chất 
nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực về bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. 
Chúng ta đã ghi nhận rằng không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như 
vật thể cá biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và duyên, và chẳng có 
gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự hữu. Tất cả là Không triệt để, 
và nếu có thứ bản chất nguyên sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không— 
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According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book II, in Hsuan- 
Chuang”s version of the MahapraJnaparamita, this Is one of the eiphteen forms of 
emptiness. Prakriti 1s what makes fire hot and water cold, 1t 1s the prImary nature of each 
individual obJect. When it is declared to be empty, 1t means that there 1s no Atman 1n 1t, 
which consfitufes 1s primary nature, and that the very Idea of prImary nature 1s an empty 
one. That there 1s no individual selfhood at the back of what we consider a particular 
obJect has already been noted, because all things are producfs oŸ varlous causes and 
conditions, and there is nothing that can be called an ¡independent, solitary, self- 
OrIpInating primary nature. All 1s ultimately empty, and 1f there 1s such a thing as prImary 
nature, 1t cannot be otherwise than empty. 

Bất Khả Đắc Không—Emptines doƑ unafainabiligy: Anupalambha-sunyata (skÙ— 
Không của cái bất khả đắc —Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập HI, trong 
bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của 
“Không”. Đây là loại Không bất khả đắc (anupalambha). Không phải vì tâm không bắt 
được cái ở ngoài tầm tay, nhưng đích thực chẳng có gì đáng gọi là sở tri. Không gợi ý 
không có, nhưng khi được khoác cho đặc tính bất khả đắc, nó không còn là phủ định 
suông. Bất khả đắc, chính bởi không thể làm đối tượng cho tư niệm đối đãi qua tác dụng 
của Thức (Vijnana). Cho tới lúc Thức được nâng cao lên bình diện Trí Bát Nhã, bấy giờ 
mới nhận ra “không bất khả đắc.” Kinh Bát Nhã e rằng người nghe phải kinh hãi khi 
nghe kinh đưa ra khẳng quyết táo bạo rằng tất cả đều không, do đó mới nói thêm rằng sự 
vắng mặt của tất cả những ý tưởng sinh ra từ chỗ đối đãi không chỉ cho cái ngoan không, 
cái không trống trơn; nhưng đơn giản, đó là cái Không không thể bắt nắm được. Với 
người trí, Không nầy là một thực tại. Lúc sư tử cất tiếng rống, những thú vật khác hoảng 
sợ, tưởng tiếng rống ấy là cái rất phi phàm, gần như một thứ mà chúa tể sơn lâm “đạt 
được' rất hy hữu. Nhưng đối với sư tử, tiếng rống đó chẳng lạ gì, chẳng có gì hy hữu đạt 
được hay thêm vào. Với kẻ trí cũng vậy, không có “cái Không" trong họ đáng coi như 
riêng họ bắt được làm đối tượng cho tư tưởng. Chỗ sở đắc của họ là vô sở đắc— 
According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book II, in Hsuan- 
Chuang”s version of the MahapraJnaparamita, this is one of the eighteen forms of 
emptiness. This kind of emptiness 1s known as unattainable (anupamabha). lt is not that 
the mind 1s incapable of laying Its hand on 1t, but that there 1s really nothing to be 
obJectively comprehensible. Emptiness suggesfs nothingness, but when 1t 1s qualified as 
unattainable, It ceases to be merely negative. It 1s unattainable Just because 1t cannot be 
an obJect of relative thought cherished by the ViJnana. When the latter 1s elevated to the 
higher plans of the PraJna, the “emptiness unattainnable” 1s understood. The 
PraJnaparamita 1s afraid of frightening away Ifs followers when 1t makes 1ts bold assertion 
that all is empty, and therefore 1t proceeds to add that the absence of all these ideas born 
of relativity does not mean bald emptiness, but simply an emptiness unattainable. With 
the wise this emptiness 1s a reality. When the lion roars, the other animals are terrified, 
Imagining this roaring to be something altogether extraordinary, something in a most 
specIfic sense “attained' by the king of beasts. But to the lion the roaring 1s nothing, 
nothing specifically acquired by or added to them. So with the wise, there 1s no 
“emptiness” In them which 1s to be regarded as specifically attained as an obJect of 
thought. Their attainment 1s really no-attainment. 
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Bỉ Bỉ Không— Emptiness 0ƒ Reciprocity: Itaretara (sk)——Cái không về sự hỗ tương—Cái 
không về sự hỗ tương nghĩa là gì? Khi bất cứ một tính chất nào mà một sự vật có, nhưng 
tính chất nầy lại không có trong một sự vật khác, thì sự thiếu vắng nầy được gọi là 
không. Chẳng hạn như trong nhà của Lộc Mẫu không có voi, trâu, bò, cừu, vân vân, ta 
bảo cái nhà nầy trống không. Điều nầy không có nghĩa là không có các Tỳ Kheo ở đây. 
Các Tỳ Kheo là các Tỳ Kheo, nhà là nhà, mỗi thứ đều có đặc tính riêng của nó. Còn về 
voi, ngựa, trâu, bò, vân vân chúng sẽ được tìm thấy ở nơi riêng dành cho chúng, chúng 
chỉ không có mặt ở nơi được dành cho mọi người ở đây. Theo cách như thế thì mỗi sự vật 
có những đặc trưng riêng của nó mà nhờ đó nó được phân biệt với sự vật khác, vì những 
đặc trưng ấy không có trong các sự vật khác. Sự thiếu vắng ấy được gọi là cái không hỗ 
tương—What Is meant by Emptiness of ReciIprocity? When whatever quality possessed 
by one thing 1s lacking 1n another, this absence 1s designated as emptiness. For Instance, 
1n the house of Srigalamatri there are no elephants, no catfle, no sheep, etc., and I call 
this house empty. This does not mean that there are no Bhiksus here. The Bhiksus are 
Bhiksus, the house 1s the house, each retaining 1ts own characteristics. As to elephants, 
horses, cattle, etc., they will be found where they properly belong, only they are absent In 
a place which 1s properly occupied by somebody else. In this manner, each obJect has 1fs 
special features by which 1t 1s distinguished from another, as they are not found In the 
latter. This absence 1s called Emptiness of RecIprocIty. 

Không Cảnh: Empty space—Cảnh Giới Trống Rỗng——Trong Kinh Phật Đảnh Tôn Thắng 
Đà La Ni, Đức Phật đã dạy rằng những ai đem chú nầy đi vào những cảnh giới địa ngục 
và ngạ quỷ mà tuyên lưu thì lập tức những nơi ấy sẽ biến thành những cảnh giới không 
còn tội nhơn, không còn người để thọ khổ-——lIn The Unisha-Vijaja- Dharani-Sutra, the 
Buddha reminded that those who recite this dharani, when entering the realms of hell and 
hungry ghost, read or chant 1t, the result 1s all the dwellers of such places wIll be 
liberated, and the place will Iimmediately become completely empty. 

Chân Không: Sunyata (skUÙ—Absolute sunya—Absolute Void—Emptiness— 
Nothingness. 

Chân không làm khởi lên diệu hữu—Wonderful existence: Chân không không có nghĩa 
là trống rỗng, mà có nghĩa là cái không mà không phải là không; chân không làm khởi 
lên diệu hữu. Tánh có nghĩa là tinh thần hay tinh yếu; dấu hiệu có nghĩa là tướng. Tánh 
và tướng đối nghịch nhau, giống như tinh thần đối chọi với hiện tượng. Tuy nhiên, thật 
tướng thật tánh hay Phật tánh thường hằng không thay đổi. Thật tánh của thế giới hiện 
tượng là chân không, thường hữu mà hư vô; tuy hư vô nhưng thường hữu (cái không 
chẳng phải là không, cái hữu chẳng phải là hữu mà phàm phu suy nghĩ)—True emptiness 
1S not empty; 1t ø1ves rise to wonderful existence. Wonderful existence does not eXISfS; If 
does not obstruct True Emptiness. From the void which seemingly contains nothing, 
absolutely everything descends. Nature means noumenon or essence; mark mean 
characteristics, forms or physiognomy. Marks and nature are contrasted, in the same way 
noumenon 1s confrasted with phenomenon. However, true mark stands for true form, frue 
nature, Buddha nature always unchanging. True mark of all phenomena 1s like space; 
always exIsting but really empty; although empty, really existing. 
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Người ta nói chân không là Niết Bàn của Tiểu Thừa (chân không tức niết bàn diệt đế, 
chẳng phải giả nên gọi là chân, lìa bỏ hành tướng nên gọi là không): The absolute void, 
completely vacuity, said to be the nirvana of the Hinayana. 

Không Chân Như: Theo Khởi Tín Luận, Duy Thức Học, và Kinh Hoa nghiêm, chân 
không là lý tính chân như. Xa lìa các tướng do mê tình nhìn thấy trong Khởi Tín Luận— 
According to the Awakening of Faith, Only-Consclousness, and The Flower Adornment 
Sutra, emptiness means the essence ofthe bhutatathata. 

Nhị Không trong Duy Thức—See Dvayanarratmya. 

Nhân vô ngã: Pudgala-nairatmya (skt—No permanent human ego or soul. 

Pháp vô ngã: Dharma-narratmya (skt)—No permanent Individuality 1n or independence 
of things. 

Chân Không tam quán trong Hoa Nghiêm—See Không Giả Trung. 

Phi Không Chi Không: Đối với hữu trong phi hữu là diệu hữu, nói không trong phi không 
là chân không——The void or Immaterial as reality, as essential or substantial, the not-void 
void, the ultimate reality, the hiphest Mahayana concept of true voidness, or of ultimate 
realIty. 

Đại Không— Emptiness 0ƒ highest degree: Paramartra (sk)—Đệ nhất nghĩa đế Không 
(cái không của cấp độ tối thượng, nghĩa là thực tính tối hậu hay Thánh trí). Cái không về 
thực tính tối hậu nghĩa là gì? Khi trí tuệ tối thượng được thể chứng trong tâm thức nội tại 
của chúng ta, bấy giờ chúng ta sẽ thấy rằng tất cả mọi lý thuyết, ý niệm sai lầm, và tất 
cả những dấu vết của tập khí từ vô thỉ đều bị tẩy sạch và hoàn toàn trống không. Theo 
Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài 
Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. “Không Lớn” chỉ cho tính bất 
thực của không gian. Thời trước coi không gian là cái có thực một cách khách quan, 
nhưng đến các nhà Đại Thừa thì nó là Không. Các vật trong không gian lệ thuộc các định 
luật của sinh tử, tức bị điều động bởi luật nhân quả; tất cả Phật tử đều thừa nhận điều đó, 
nhưng họ lại nghĩ không gian trong tự thể là thường trụ. Các nhà Đại Thừa dạy rằng 
khoảng cách chân không bao la nầy cũng không có thực tại khách quan nên ý tưởng về 
không gian hay trương độ (độ kéo dài vô tận) chỉ là ảo tưởng—Emptiness of the highest 
degree by which 1s meant Ultimate Reality or Supreme Wisdom. What 1s meant by Great 
Emptiness of Ultimate Reality, which 1s Supreme Wisdom. When the supreme wisdom 1s 
realized In our Inner consciousness, 1t will then be found that all the theories, wrong 
Iideas, and all the traces of beginningless memory are altogether wiped out and perfectly 
empty. This 1s another form of emptiness. According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays 
1n Zen Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuangˆs version of the MahaprajJnaparamita, this 1S 
one of the eiphteen forms of emptiness. The “øreat emptiness” means the unreality of 
space. Space was conceived In old days to be something obJectively real, but this 1s 
regarded by the Mahayana as empty. Things In space are subJect to the laws of birth and 
death, that 1s, governed by causation, as this all Buddhists recognize; but space 1tself 1s 
thought by them to be eternally there. The Mahayanists teach that this vast vaculty also 
has no obJective reality that the idea of space or extension 1s mere fiction. 

Đệ Nhứt Nghĩa Không: Paramartha-sunyata (skt)—Emptiness of the ultimate truth— 
Highest void—Supreme void—The void beyond thought or điscussion—Cái không về 
thực tính tối hậu nghĩa là gì? Khi trí tuệ tối thượng được thể chứng trong tâm thức nội tại 
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của chúng ta, bấy giờ chúng ta sẽ thấy rằng tất cả mọi lý thuyết, ý niệm sai lầm, và tất 
cả những dấu vết của tập khí từ vô thỉ đều bị tẩy sạch và hoàn toàn trống không. Không 
của chân lý cứu cánh. Cái không tuyệt đối hay Niết Bàn của Đại Thừa, dù từ nầy cũng 
dùng cho Niết Bàn Tiểu Thừa, như cái không của Tiểu thừa chỉ thiên về cái “đãn không” 
mà thôi. Cái “không” mà chư Phật và chư Bồ Tát chứng được là cái “không” đã dứt hẳn 
Hữu Vô, vượt ngoài vòng vật chất. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập IH, 
trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của 
“Không”. “Chân lý cứu cánh” chỉ có chân thể của vạn hữu, trạng thái tổn tại chân thực 
của chúng, ngoài tất cả hình thái của chủ quan tính. Đây là cái Không bị hủy diệt, không 
bị gán cho là thế nầy hay thế kia, cũng không thứ gì có thể gán vào đó. Vì vậy chân lý 
cứu cánh hay đệ nhất nghĩa là Không. Nếu là có thực, nó là một trong những đối tượng 
bị chi phối và ràng buộc vào định luật nhân quả. Niết Bàn chỉ là một danh tự nói khác. 
Khi Niết Bàn có chỗ để bám được, nó sẽ không là Niết Bàn nữa. Không dùng ở đây khác 
với “Không lớn,” khi những đối tượng nội hay ngoại được tuyên bố là Không—What is 
meant by Great Emptiness of Ulimate Reality, which 1s Supreme Wisdom. When the 
supreme wisdom 1s realized In our inner conscIousness, 1t will then be found that all the 
theories, wrong Ideas, and all the traces of beginningless memory are altogether wiped 
out and perfectly empty. This 1s another form of emptiness. The highest Void or reality, 
the Mahayana nirvana, thouph It 1s also applied to Hinayana nirvana. À conception of the 
void, or that which 1s beyond the material, only attained by Buddhas and bodhisattvas. 
According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book III, in Hsuan- 
Chuang”s version of the MahapraJnaparamita, this Is one of the eiphteen forms of 
emptiness. The “ultimate truth” means the true being of all things, the state in which they 
truly are, apart from all forms of subJectivity. This 1s something not subJect to destruction, 
not to be held up as this or that, to which nothing can be affixed. Therefore, this ultimate 
truth is empty. If real, It 1s one of those obJects that are conditioned and chained to the 
law of causation. Nirvana 1s but another name. When Nirvana has something attachable 
fo 1t, 1t WIll no more be Nirvana. It wIll be seen that “emptiness' 1s here used in somewhat 
different sense from the “great emptiness,` when obJects Inner or outer are declared 
“empty. 

Hành Không (cái Không về Hành)— Emptiness oƒ action: Pracarita (sk)——Cái không về 
hành nghĩa là gì? Tất cả các uẩn thoát khỏi cái ngã tính và tất cả những gì thuộc về ngã 
tính, và rằng mọi hoạt động mà chúng biểu hiện đều do bởi sự tập hợp của các nguyên 
nhân và điều kiện hay nhân duyên, nghĩa là tự chúng không phải là những nhân tố sáng 
tạo độc lập, chúng không có cái gì để có thể tuyên bố là thuộc cái “ngã” của chúng, và 
hoạt động tạo nghiệp của chúng được sinh ra bởi sự nối kết của nhiều nguyên nhân hay 
sự kiện. Vì lý do ấy nên có cái mà ta nêu định là Không về Hành—What is meant by the 
Emptiness of Action? It means that the Skandhas are free of selfhood and all that belongs 
to selfhood, and that whatever activiles are manifested by them are due to the 
combination of causes and conditions. That 1s, they are not by themselves independent 
creating agencies, they have nothing which they can claim as belonging to their “self,” 
and their karmic activitiles are generated by the conJunction of many causes or accidents. 
For which reason there 1s what we designate the Emptiness of Action. 
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Hư không: Unreality—Không ở đây có nghĩa là sự vật không có thực chất. Không dĩ 
pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán 
sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' 
còn là sự phá bỏ ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng (prajna)— 
Unreality means things do not exist in reality. Unreality, that things do not exist 1n reality. 
Sunya (universality) annihilates all relatives. The “Empty” mode destroys the 1llusion of 
Sensuous perception and constructs supreme knowledge (praJna). 


10) Hữu Vì Không—Emptiness oƒ things creafed: Samskrita-sunyata (sk)—Không của các 


pháp hữu vi—Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập HI, trong bản dịch Kinh 
Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Hữu vi 
(Samskrita) chỉ cho những pháp xuất hiện do các điều kiện của tác thành. Nói hữu vi 
Không là một cách nói khác chỉ cho thế giới ngoại tại cũng như thế giới nội tại đều 
không—According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book II, in 
Hsuan-Chuangs version of the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of 
emptiness. Samskrita means things that have come to existence owing fo conditions of 
causation. In this sense they are created. To say that the Samskrita are empty 1s another 
way Of saying that the world external as well as Internal 1s empty. 


11) Không Giả Trung: Ba đế mà tông Thiên Thai đã dựng lên hệ thống “Tam Quán" nầy dựa 


a) 


b) 


c) 


trên triết lý của ngài Long Thọ, người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai— 
Three prongs established by the T”ien-T”ai sect. The system of threefold observation 1s 
based on the philosophy of Nagarjuna, who lived In south-eastern India about the second 
century A.D. 

Không: Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất 
cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có 
thật). 'Không' còn là sự phá bổ ảo tưởng của cẩm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng 
(praJna)——Unreality, that things do not exIst in reality. Sunya (universality) annthilates all 
relatives. The “Emptyˆ mode destroys the 1llusion of sensuous perception and consfructs 
supreme knowledge (prajna). 

Giả: Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các 
pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả 
tạm, không bền, vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải 
thoát khỏi các điều xấu —Reality, things exist though ¡n “derived” or “borrowed” form, 
consisting of elements which are permanent. Particularity establishes all relativitles. The 
“Hypothetical" mode does away with the defilement of the world and establishes 
salvation from all evils. 

Trung: Trung dĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để phá cái hoặc vô minh và thấy được sự 
huyền diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, cũng chẳng 
phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). “Irung” là sự phá bỏ ảo giác do 
vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ—The “middle” doctrine of the 
Madhyamaka School, which denies both positions 1n the Interesfs of he transcendental, or 
absolute. The middle path transcends and unites all relativitiles. The “Medial" mode 
destroys hallucination arising from Ignorance (avidya) and establishes the enlightened 
mind. 
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12) Không Không—Emjptiness 0ƒ empfiness: Sunyata-sunyata (skt)—Không của Không— 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập III, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của 
Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Khi các pháp ngoại và 
nội được tuyên bố tất cả là không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” vẫn là một ý tưởng có 
thực, hay chỉ có cái đó mới là cái khả đắc khách quan. Không của Không cốt hủy diệt 
chấp trước ấy. Còn giữ một ý tưởng Không tức là còn lưu lại một hạt bụi khi đã quét đi 
tất cả —According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book II, in 
Hsuan-Chuang”s version of the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of 
emptiness. When things outside and inside are all declared empty, we are led to think that 
the idea of emptiness remains real or that this alone 1s something obJectively attainable. 
The emptiness of emptiness 1s designed to destroy this attachment. To maintain the Idea 
of emptiness means to leave a speck of dust when all has been swept clean. 

13) Không kiếp: Empty kalpa—Không kiếp, một trong bốn kiếp—The empty kalpa, one of 
the four kalpas—See Chapter 66. 

14) Ngã Không: Emptiness of a self Chúng Sanh Không—Chúng sanh tuy hết thảy đều có 
cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có cái thực thể thường 
nhất của mình, nên gọi là ngã không—The emptiness of a self or egolessness—Nhân 
Không——llusion of the concept of the reality of the ego, man being composed of 
elements and disintegrated when these are dissolved 

15) Ngoại Không—Emptiness 0ƒ the oufer things: Bahirdha-sunyata (skt—Không của các 
pháp ngoại tại —Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch 
Kinh Bát Nhã của Ngài Huyễn Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. 
“Ngoại” là các đối tượng của sáu thức, cái “Không” của chúng có nghĩa là không có 
những bản trụ hay bản thể của cái ngã chủ tể nằm ở sau. Cũng như không có Tự Ngã 
(atman) nơi hậu trường của các hiện tượng tâm lý; cũng vậy, không có Tự Ngã (ataman) 
nơi hậu trường của ngoại giới. Thuật ngữ đó gọi là “Pháp Vô Ngã.” Phật giáo Nguyên 
Thủy dạy cho chúng ta thuyết “Vô Ngã” (Anatman), nhưng người ta nói chính các nhà 
Đại Thừa mới luôn luôn áp dụng thuyết đó cho các đối tượng ngoại giới—According to 
Zen Master D.T. Suzuki In Essays in Zen Buddhism, Book III, in Hsuan-Chuang”s version 
of the Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. “he outer 
things” are obJects of the six conscIousnesses, and their emptiness means that there are 
no self-governing substances behind them. As there 1s no Atman at the back of the 
psychological phenomena, so there 1s no Atman at the back of the external world. Thịs 1s 
technically known as the “egolessness of things.” Primitive Buddhism taught the theory 
Anatman In us, but It was by the Mahayamists, 1t 1s said, that the theory was applied to 
external obJects also. 

16) Nhất thiết pháp bất khả thuyết không— Emptiness oƒ the Unnamability oƒ Existence: 
Sarvadharma (skÐ)—Nhất thiết pháp bất khả thuyết không (cái Không với ý nghĩa là 
không thể gọi tên của Hiện Hữu). Cái không về sự bất khả thuyết của tất cả các sự vật 
nghĩa là gì? Vì sự hiện hữu nầy phụ thuộc vào sáng kiến tưởng tượng hay biến kế sở 
chấp của chúng ta nên không có tự tính nào trong nó có thể được gọi tên và được miêu tả 
bởi cú pháp của trí tương đối của chúng ta—What is meant by the Emptiness of the 
Unnamability (không thể được gọi tên) of All Things? As this existence ¡s dependent 
UpOn Our ImagInafive contrivance, there 1s no self-substance in it which can be named and 
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described by the phraseology of our relative knowledge. This unnamability 1s designated 
here as a form of emptiness. 

17) Nhứt Thiết Pháp Không— Emptiness 0ƒ things: Sarvadharma-sunyata (sk)——Không của 
vạn hữu—Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập HI, trong bản dịch Kinh Bát 
Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Thừa nhận tất 
cả các pháp là Không, cái đó hết sức hàm ngụ, vì chữ Dharma không chỉ riêng cho một 
đối tượng của quan năng mà còn chỉ cho cả đối tượng của tư tưởng. Khi tuyên bố tất cả 
những thứ đó là Không, khỏi cần bàn luận chi tiết nữa. Nhưng Kinh Bát Nhã hiển nhiên 
cố ý không để nguyên trạng tẳng đá để đè nặng những người học Bát Nhã một cách triệt 
để bằng học thuyết Tánh Không. Theo Long Thọ, tất cả các pháp đều mang các đặc sắc 
nầy: hữu tướng, tri tướng, thức tướng, duyên tướng, tăng thượng tướng, nhân tướng, quả 
tướng, tổng tướng, biệt tướng, y tướng. Nhưng hết thảy những tướng đó không có thường 
trụ bất biến; tất cả đều là đối đãi và giả hữu. Phàm phu không thể soi tỏ vào bản chất 
chân thực của các pháp, do đó trở nên chấp thủ ý niệm về một thực tại thường, lạc, ngã, 
và tịnh. Khôn ngoan chỉ có nghĩa là thoát khỏi những quan điểm tà vạy đó, vì chẳng có gì 
trong chúng hết, nên phải coi là Không——According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays 
1n Zen Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuangˆs version of the Mahaprajnaparamita, this 1S 
one of the eighteen forms of emptiness. The assertion that all things (sarvadharma) are 
empty 1s the most comprehensive one, for the term “dharma” denotes not only an obJectf 
of sense, but also an obJect of thought. When all these are declared empty, no further 
detailed commentaries are needed. But the Prajnaparamita evidently designs to leave no 
stone unturned In order to Impress 1s students In a most thoroughgoing manner with the 
doctrine of Emptiness. According to Nagarjuna, all dharmas are endowed with these 
characters: existentiality, intelligibility, perceptibility, obJectivity, efficlency, causality, 
dependence, mutuality, duality, multiplicity, generality, individuality, etc. But all these 
character1zations have no permanence, no stability; they are all relative and phenomenal. 
The Ignorant fail to see Into the true nature of things, and become attached thereby to the 
Idea of a reality which 1s eternal, blissful, self-governing, and devoid of defilements. To 
be wise simply means to be free from these false views, for there 1s nothing In them to be 
taken hold of as not empty. 

18) Nội Không—Emptiness dgƒ the inner fhings: Adhyatma-sunyata (skt)—Không của các 
pháp nội tại —Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập II, trong bản dịch Kinh 
Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Chữ “Nội” 
chỉ cho sáu thức. Khi chúng được gọi là “Không,” nghĩa là tất cả mọi hoạt động của 
chúng không có thần ngã hay linh hồn nằm ở sau, như chúng ta tưởng. Đây là một lối giải 
thích khác của thuyết “Vô Ngã.”——According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen 
Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuang”s version of the Mahaprajnaparamifa, this 1s one of 
the eighteen forms of emptiness. “he Inner things” mean the six consciousnesses 
(vijnana). When they are said to be empty, our psychological activitles have no ego-soul 
behind them, as 1s commonly Imagined by us. This 1s another way of upholding the 
doctrine of Anatman or Anatta. 

19) Nội Ngoại Không— FEmptiness 0ƒ tnner-and-oufter things: Adhyatma-bahirdha-sunyata 
(sk)——Không của các pháp nội ngoại tại—Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận 
Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình 
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thức của “Không”. Thông thường chúng ta phân biệt ngoại với nội, nhưng vì không có 
thực tại cho sự phân biệt nầy nên ở đây nó bị phủ nhận; sự phân biệt chỉ là một hình thái 
của vọng tâm, mối quan hệ có thể bị đảo lộn bất cứ lúc nào, ở đây không có thường trụ 
bất biến. Thử thay đổi vị trí, cái nội thành ra ngoại và cái ngoại thành ra nội. Quan hệ 
nầy gọi là không—According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, 
Book II, in Hsuan-Chuangs version of the Mahaprajnaparamita, this Is one of the 
eighteen forms of emptiness. Emptiness of the Inner-and-outer things—We generally 
distinguish between the Iinner and the outer, but since there 1s no reality 1n this distinction 
1t 1s here negated; the distinction 1s no more than a form of thought construction, the 
relation can be reversed at any momernt, there 1s no permanent stability here. Change the 
positilon, and what 1s Inner 1s outer, and what 1s outer 1s Inner. Thịs relativity 1s called here 
“emptiness.”. 

20) Không quả: Empty fruit—Quả giải thoát khỏi tất cả phiển não vì chấp vào pháp và 
ngã——FruIt of freedom from all 1llusions that things and the ego are real. 

21) Tán Không—Emptiness 0ƒ đispersion: Anavakara-sunyata (skÙ—Không của sự phân 
tán—Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã 
của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Tán Không 
(Anavakara-sunyata) có nghĩa là không có thứ gì hoàn toàn đơn nhất trong thế gian nầy. 
Mọi vật bị cưỡng bức phải phân tán kỳ cùng. Nó hiện hữu coi chừng như một đơn tố, 
nguyên dạng, nguyên thể, nhưng ở đây không thứ gì lại không thể phân chiết thành 
những bộ phận thành tố. Chắc chắn nó bị phân tán. Các thứ nằm trong thế giới của tư 
tưởng hình như có thể không bị tiêu giải. Nhưng ở đây sự biến đổi hiện ra dưới một hình 
thức khác. Công trình của thời gian, thường trụ không thường mãi. Bốn uẩn: Thọ, Tưởng, 
Hành và Thức, cũng chỉ cho sự phân tán và hoại diệt tận cùng. Nói gì đi nữa thì chúng 
cũng là Không——According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book 
IH, in Hsuan-Chuang”s version of the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eighteen 
forms of emptiness. Anavakara-sunyata means there 1s nothing perfectly simple In this 
world. Everything 1s doomed to final decomposition. Ït seems fo eXIst as a unit, to retain 
1fs form, to be 1fself, but there 1s nothing here that cannot be reduced to 1ts component 
parts. Ít 1s sure to be dispersed. Things belonging to the world of thought may seem not to 
be subJect to dissolution. But here change takes place In another form. Time works, no 
permanency prevails. The four skandhas, Vedana, Samjna, Samskara, and Vijnana, are 
also meant for ultimate dispersion and annihilation. They are In any way empty. 

22) Tất Cánh Không— Ultimate Emptiness: Tất Cánh Không—Theo Thiển Sư D.T. Suzuki 
trong Thiền Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là 
một trong 18 hình thức của “Không”. Tất cánh không nhấn mạnh tất cả các pháp đều 
không một cách tuyệt đối. “Cứu Cánh” tức tuyệt đối. Phủ nhận thực tại tính khách quan 
nơi chư pháp ở đây được chủ trương một cách đương nhiên, không điều kiện thắc mắc. 
“Không của Không,” trên thực tế, cũng chỉ cho một cái như nhau. Phòng được quét sạch 
là nhờ chối, nhưng nếu còn chổi thì không phải là Không tuyệt đối. Thực vậy, phải gạt 
sang một bên cái chổi, cùng với người quét, mới mong đạt tới ý niệm về “Tất Cánh 
Không.” Còn giữ lại dù chỉ một pháp, một vật hay một người, là còn có điểm chấp để từ 
đó sản xuất một thế giới của những sai biệt, rồi kéo theo những ước muốn và đau khổ. 
Tánh Không vượt ngoài mọi quyết định tính có thể có, vượt ngoài chuỗi quan hệ bất tận; 
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đó là Niết Bàn—According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book 
IH, in Hsuan-Chuangˆs version of the Mahaprajnaparamifa, this 1s one of the eighteen 
forms of emptiness. Atyanta-sunyata emphasizes the Idea of all “things” being absolutely 
empty. “Ultimate” means “absolute.' The denial of obJective reality to all things 1s here 
unconditionally upheld. The “emptiness” means practically the same thing. The room 1s 
swept clean by the aid of a broom; but when the broom 1s refained 1t 1s not absolute 
emptiness. Neither the broom, nor the sweeper should be retained In order to reach the 
Idea of Atyanta-sunyata. As long as there 1s even on dharma left, a thing or a person or a 
thought, there 1s a poInt of attachment from which a world of pluralities, and, therefore, of 
woes and sorrows, can be fabricated. Emptiness beyond every possible qualification, 
beyond an Infinite chain of dependence, this 1s NIrvana. 


23) Thể Không— Emptiness oƒ subsfance: Theo Duy Thức Học hay giáo thuyết Đại Thừa, 


vạn hữu vi không, nghĩa là tất cả các pháp hữu vi tự nó là không chứ không cần phải lý 
luận phân tách mới làm cho chúng thành không. Mọi pháp đều do nhân duyên sanh diệt, 
chứ không có thực thể (trực tiếp căn cứ vào thể của pháp mà quán như huyễn như mộng 
là không; ngược lại, Tiểu Thừa giáo phân tách con người ra làm ngũ uẩn, 12 xứ, 18 giới, 
v.v., phân tách sắc ra những phần cực kỳ nhỏ, tâm ra thành một niệm, rồi từ kết quả của 
sự phân tách đó mới thấy vạn hữu vi không thì gọi là “tính không”)—The unreality, or 
1mmateriality of substance, the “mind-only” theory, that all 1s mìind or mental, a 
Mahayana doctrine. Corporeal entitiles are unreal, for they disintegrate. 


24) Tự Tánh Không— Emptiness oƒ selƒ-nature: Svabhava-sunyata (skÙ)—Tự Tánh Không 


a) 


b) 


c) 


(tự tánh trống không)——One of the seven Sunyatas. 

Cái không về tự tính nghĩa là gì? Đấy là vì không có sự sinh ra của ngã thể, tức là sự đặc 
thù hóa là cấu trúc của tự tâm chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ rằng thực ra những sự vật đặc 
thù như thế chỉ là ảo tưởng, chúng không có tự tính, do đó mà bảo rằng chúng là không— 
What 1s meant by Emptiness of Self-nature (Self-substance)? It 1s because there 1s no 
birth of self-substance by 1tself. That 1s to say, individualization 1s the construcfion 0Ÿ our 
own mind; to think that there are In reality individual obJecfs as such, 1s an 1llusion; they 
have no self-substance, therefore, they are said to be empty. 

Cái không của tự tánh, một trong bảy loại không. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 
hình thức của “Không”. Tự Tánh Không. Tự Tánh có nghĩa là “nó là nó,' nhưng không có 
cái nó nào như thế. Cho nên Không. Vậy thì đối nghịch của hữu và vô là thực ? Không, 
nó cũng không luôn, vì mỗi phần tử trong đối lập vốn là Không—According to Zen 
Master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuang”s version of 
the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness.Svabhava means 
“to be by Itself,” but there 1s no such being It 1s also empty. Ís then opposition of being and 
non-being real? No, It is also empty, because each term of the opposition 1s empty. 

Theo Duy Thức Học hay giáo thuyết Đại Thừa, vạn hữu vi không, nghĩa là tất cả các 
pháp hữu vi tự nó là không chứ không cần phải lý luận phân tách mới làm cho chúng 
thành không. Mọi pháp đều do nhân duyên sanh diệt, chứ không có thực thể (trực tiếp 
căn cứ vào thể của pháp mà quán như huyễn như mộng là không; ngược lại, Tiểu Thừa 
giáo phân tách con người ra làm ngũ uẩn, 12 xứ, 18 giới, v.v., phân tách sắc ra những 
phần cực kỳ nhỏ, tâm ra thành một niệm, rồi từ kết quả của sự phân tách đó mới thấy 
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vạn hữu vi không thì gọi là “tính không”)—The unreality, or Iimmateriality of substance, 
the “mind-only” theory, that all is mind or mental, a Mahayana doctrine. Corporeal 
enfities are unreal, for they disintegrate. 

25) Tự Tướng Không—Emjptiness oƒ se[fhood: Svalakshana-sunyata (sk—Không của tự 
tướng—Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập HI, trong bản dịch Kinh Bát 
Nhã của Ngài Huyễn Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Trong Tự 
Tướng Không, tướng là phương diện khả tri của mỗi vật thể cá biệt. Trong vài trường 
hợp, tướng không khác với bản chất nguyên sơ, chúng liên hệ bất phân. Bản chất của lửa 
có thể biết qua cái nóng của nó, và bản chất của nước qua cái lạnh của nó. Một nhà sư 
thì hiện bản chất cố hữu của ông ta qua việc tu trì các giới cấm, còn cái đầu cạo và chiếc 
áo bá nạp là tướng dạng riêng của ông ta. Kinh Bát Nhã nói với chúng ta rằng, những 
khía cạnh ngoại hiện, khả tri, của hết thảy mọi vật là không vì chúng là những giả tướng, 
kết quả do nhiều tập hợp của các nhân và duyên; vì tương đối nên chúng không có thực. 
Do đó, tự tướng không, có nghĩa rằng mỗi vật thể riêng biệt không có những bản sắc 
thường hằng và bất hoại nào đáng gọi là của riêng—According to Zen Master D.T. 
Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book IHII, in Hsuan-Chuang”s version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. Lakshana 1s the 
Iintellipible aspect of each individual object. In some cases Lakshana Is not 
distinguishable from primary nature, they are Iinseparably related. The nature of fire Is 
Iintelligible through 1ts heat, that of water through 1ts coolness. The Buddhist monk finds 
his primary nature In his observance of the rules of morality, while the shaven head and 
patched robe are his characteristic appearance. The Prajnaparamita tells us that these 
outside, perceptible aspects of things are empty, because they are mere appearances 
resulting from various combinations of causes and conditions; being relative they have no 
reality. By the emptiness of self-aspect or self-character (Svalakshana), therefore, 1s 
meant that each particular obJect has no permanent and Irreducible characteristics to be 
known as Ifs OWn. 

26) Tướng Không (cái Không về Tướng)— Emptiness oƒ Appearance: Lakshana (skt)—Cái 
không về tướng nghĩa là gì? Sự hiện hữu được định tính bằng sự tùy thuộc lẫn nhau; tính 
đặc thù và tính phổ quát đều không có khi cái nầy được xem là tách biệt với cái kia, khi 
các sự vật được phân tích cho đến mức độ cuối cùng thì người ta sẽ hiểu rằng chúng 
không hiện hữu; cuối cùng, không có những khía cạnh của đặc thù như “cái nầy,` “cái 
kia` hay “cả hai;` không có những dấu hiệu sai biệt cực vi tối hậu. Vì lý do nầy nên bảo 
rằng tự tướng là không, nghĩa là tướng không phải là một sự kiện tối hậu—What is meant 
by Emptiness of Appearance? Existence 1s characterized by mutual dependence; 
individuality and generality are empty when one 1s regarded apart from the other; when 
things are analyzed to the last degree, they are to be comprehended as not existent; there 
are, after all, no aspects of individuation such as “this,” “that,” or “both;” there are no 
ultimate Irreducible marks of differentiation. For this reason, 1t is said that self- 
appearance 1s empty. By this 1s meant that appearance 1s not a final fact. 

27) Vô Biên Xứ Không: Akasanantya-yatanam (skt)——The land of inñnite space—Không vô 
biên xứ—Hư Không Xứ—Không xứ đầu tiên trong Tứ Không Xứ. Thiển định liên hệ tới 
cõi không vô biên xứ. Khi phát định trong cõi nầy thì hành giả chỉ còn cảnh giới là không 
vô biên xứ, chứ không còn biết cũng không còn hiểu. Khi cái tâm được tách khỏi cảnh 
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giới hình và chất, được đặc biệt đưa thẳng đến không gian vô biên thì nó được gọi là 
đang trú trong không vô biên xứ. Để đạt đến cõi nầy, hành giả đã đạt tới tầng thiển thứ 
năm trong sắc giới có thể trau đồi thiển vô sắc, bắt đầu gom tâm vào điểm sáng phát ra 
từ để mục hay đối tượng (kasina), cho đến khi nào điểm sáng ấy lớn dần đến bao trùm 
toàn thể không gian. Đến đây hành giả không còn thấy gì khác ngoài ánh sáng nầy, cùng 
khắp mọi nơi. Từ ngữ Không Vô Biên Xứ hay không gian đầy ánh sáng nầy không có 
thực, không phải là một thực tại, mà chỉ là một khái niệm (không gian phát huy từ đối 
tượng). Đây là cõi trời vô biên nơi mà tâm trở nên vắng lặng và vô tận như hư không. 
Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể dài đến 20.000 đại kiếp—The first of the four 
Immaterial Jjhanas. The dhyana, or meditation connected with the abode of the Infinite 
space (the formless or Iimmaterial), in which all thought of form 1s suppressed. When the 
mind, separated from the realm of form and matter, 1s exclusively directed towards 
infinie space, It 1s said to be abiding in the Akasanantya-yatanam. To reach this, a 
meditator who has mastered the fifth fine-material jhana based on a “kasina” obJect 
spreads out the counterpart sign of the “kasina” until it becomes Immeasurable In extent. 
The he removes the “kasina” by attending only to the space 1t pervaded, contemplating 1t 
as “Infinite space.”” The expression “base of Infinite space,” strictly speaking, refers to the 
concept of infinite space which serves as the object of the first Immaterial-sphere 
conscIousness. This 1s the state or heaven of boundless space, where the mind becomes 
void and vast like space. Existence 1n this stage may last 20,000 great kalpas. 

28) Vô Hành Không —Emptines oƒ Non-acfon: Apracarita (skÙ—Cái Không về Vô 
Hành—Cái không về vô hành nghĩa là gì? Từ lúc đầu tiên, có Niết bàn được chứa trong 
tất cả các uẩn mà không để lộ ra dấu hiệu gì về hoạt tính cả, tức là những hoạt động của 
uẩn như các giác quan của chúng ta nhận thức đều không thật trong tự bản chất, chúng 
là im lặng và không hành tác. Do đó chúng ta nói đến sự vô hành của các uẩn là cái 
được định tính là không —What 1s meant by Emptiness of Non-action? It means that 
harboured in all the Skandhas there 1s, from the first, Nirvana which betrays no sign of 
activity. That 1s, their actIvities as perceived by our senses are not real, they are In their 
nature quiet and not doing. Therefore, we speak of non-acting of the Skandhas, which 1s 
characterized as emptiness. 

29) Vô Tánh Không: Abhava-sunyata (skt)—Emptiness of non-being—Không của vô thể— 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của 
Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Vô Tánh là phủ định của 
hữu, cùng một nghĩa với Không——According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuang”s version of the MahaprajJnaparamifa, this 1s one Of 
the eighteen forms of emptiness. Abhava 1s the negation of being, which 1s one sense of 
emptiness. 

30) Vô Tánh Tự Tánh Không Emptiness oƒ the non-being gƒƑ self-nature: Abhava- 
svabhava-sunyata (skt)——Không của vô thể của tự tánh. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong 
Thiển Luận Tập IH, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyễn Trang, đây là một 
trong 18 hình thức của “Không”—Emptiness of the non-being of self-nature. According to 
Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book III, in Hsuan-Chuang”s version 
of the MahapraJnaparamifa, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. EmptIiness of 
the non-being of self-nature. 
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31) Vô Tế Không—Emptiness oƒ limiflessness: Anavaragra-sunyata (skÙ—Không không 
biên tế—Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát 
Nhã của Ngài Huyễn Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Vô tế không có 
nghĩa là khi nói hiện hữu là vô thủy, người ta nghĩ rằng có một cái như là vô thủy, và 
bám vào ý niệm nầy. Để loại bỏ chấp trước kiểu nầy, mới nêu lên tánh không của nó. 
Tri kiến của con người lắc lư giữa hai đối cực. Khi ý niệm về hữu thủy bị dẹp bỏ thì ý 
niệm về vô thủy lại đến thay, mà sự thực chúng chỉ là tương đối. Chân lý của Không phải 
ở trên tất cả những đối nghịch nầy, nhưng không phải ở ngoài chúng. Vì vậy kinh Bát 
Nhã dốc sức khai thông con đường “trung đạo” dù vậy vẫn không đứng y ở đó; vì nếu 
thế, hết còn là con đường giữa. Thuyết Tánh Không như vậy phải được minh giải từ quan 
điểm rất thận trọng—According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays ¡in Zen Buddhism, 
Book II, in Hsuan-Chuang's version of the Mahaprajnaparamita, this Is one of the 
eighteen forms of emptiness. Anavaragra-sunyafa means when existence 1s said to be 
beginningless, people think that there 1s such a thing as beginninglessness, and cling to 
the Idea. In order to do away with this attachmeit, 1ts emptiness 1s pronounced. The 
human ¡nntellect oscillates between opposites. When the idea of a beginning 1s exploded, 
the idea of beginninglessness replaces 1t, while In truth these are merely relative. The 
great truth of Sunyata must be above those opposites, and yet not outside of them. 
Therefore, the PraJnaparamita takes paIns to strike the “middle wayˆ and yet not to stand 
by 1t; for when this 1s done 1t ceases to be the middle way. The theory of Emptiness 1s 
thus to be elucidated from every possible poInt of view. 

32) Vô Vi Không—Emjptiness 0ƒ things uncreatfed: Asamskrita-sunyata (sk)—Không của 
các pháp vô vi—Pháp không chướng ngại và thâm nhập qua tất cả mọi chướng ngại một 
cách tự do không biến chuyển. Một trong những pháp vô vi, hư không vô vi hay không 
gian không hạn lượng, không biên tế, không tịch diệt, không chướng ngại. Theo Thiển Sư 
D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền 
Trang, đây là một trong I8 hình thức của “Không”. Vô vi (Asamskrita) là những pháp 
không lệ thuộc tác thành, như không gian chẳng hạn. Hiện hữu đôi khi được chia thành 
hữu vi và vô vị, đôi khi được chia thành nội và ngoại, đôi khi được chia thành năm uẩn, 
vân vân, theo các quan điểm cần thiết cho quá trình suy luận. Tuy nhiên, tất cả những 
phân biệt nầy chỉ là tương đối và không có khách thể tính tương đương, và do đó là 
Không. Vô vi hiện hữu đối lại với hữu vi. Nếu hữu vi không thực có thì vô vi cũng không 
luôn. Cả hai đều là giả danh, là Không ——Space ¡s that which gives no hindrance and 
1fself penetrates through any hindrance freely and manifests no change. One of the 
assamskrta dharmas, passive voild or space. According to Zen Master D.T. Suzuki In 
Essays 1n Zen Buddhism, Book IHI, ¡in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this Is one of the eighteen forms of emptiness. Asamskrlta are 
things not subJect to causation, such as space. ExIstence Is sometimes divided Into 
Samskrita and Asamskrita, sometimes Into inner and outer, sometimes In(o the Íive 
skandhas, etc., according to points of view necessitated by course of reasoning. All these 
disctinctions are, however, only relative and have no corresponding obJectivity, and are, 
therefore, all empty. The Asamskrita exIst because of their being contrasted to the 
Samskrita. When the latter have no reality, the former are also no more. They both are 
mere names, and empty. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Forty-Four 


Thiền Quán và Tánh Không Trong Phật Giáo 
Zen and Sunydfa in Buddhism 


() Tổng quan về “Tánh không”—An overview oƒ “Sunyafa”: Sunnata (p)—Chư pháp 
không hay là hư không, trống rỗng (sự không có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, 
và không có tự ngã. Nghĩa là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, 
và thiếu hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con người ấy 
được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc 
vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách 
tích cực trên sự hiện hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở 
rộng để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, thì tất cả đều 
bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay đổi, một điều không thể nào xảy 
ra được. Phật tử thuần thành phải cố gắng thấy cho được tánh không để không vướng víu, 
thay vào đó dùng tất cả thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có 
thể tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến việc trực nghiệm 
“không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” chúng ta càng có khả năng phát triển 
“trí huệ ba la mật.”—Emptiness or void, central notion of Buddhism recognized that all 
composite things are empty (samskrita), Iimpermanent (anitya) and void of an essence 
(anatamn). That 1s to say all phenomena lack an essence or self, are dependent upon 
causes and conditions, and so, lack inherent existence. Thus, a person 1s said to be empty 
of being a “self because he 1s composed of parts that are constantly changing and 
entirely dependent upon causes and conditions. However, the concept of emptiness 1s 
viewed by Buddhists as a positive perspective on reality, because 1t Iimplies that 
everything 1s constantly changing, and 1s thus open toward the future. If things possessed 
an unchanging essence, all beings would be stuck In their present situations, and real 
change would be Impossible. Devout Buddhists should try to attain the realization of 
emptiness In order to develop the ability to detach on everything, and utilize all the 
available time to practice the Buddha-teachings. The more we practice the Buddhaˆs 
teachings, the more we approach the attainment of wIsdom, that 1s to say the more we are 
able to reach the “direct realization of emptiness,” and we realize the “emptiness of all 
things,” the more we can reach the “perfection of wisdom.” 


(I1) The meaning 0ƒ “Sunyata ”— Nghĩa của “Sunyafa ”: 

I) Thuật ngữ “Sunyata” là sự kết hợp của “Sunya” có nghĩa là không, trống rỗng, rỗng 
tuếch, với hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là “sự” (dùng cho danh từ). Thuật ngữ rất khó mà 
dịch được sang Hoa ngữ; tuy nhiên, chúng ta có thể dịch sang Anh ngữ như là sự trống 
không, sự trống rỗng, hoặc chân không. Khái niệm của từ “Sunyata” căn bản thuộc về cả 
hợp lý và biện chứng. Thật khó để hiểu được khái niệm “Tánh không” vì ý niệm chân đế 


2) 


3) 


4) 
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của nó (thắng nghĩa không, la các pháp thì không có tự tánh) liên quan đến ý nghĩa ngôn 
ngữ học, đặc biệt vì từ nguyên học (tánh không có nghĩa là trống rỗng hoặc không có gì 
trong hình dáng của chư pháp) không cung cấp thêm được gì vào ý thực tiễn hay lý 
thuyết của khái niệm này: The term “Sunyata” terminologically compounded of “Sunya” 
meaning empty, void, or hollow, and an abstract suffix “ta” meaning “ness”. The term 
was extremely difficult to be translated Iinto Chinese; however, we can translate Into 
English as “Emptiness,” “Voidness,” or “Vacuity.” The concept of this term was 
essentially both logical and dialectical. The difficulty in understanding this concept 1s due 
fo 1fs transcendental meaning in relation to the logico-linguistic meaning, especially 
because the etymologtcal tracing of Ifs meaning (sunyafa meaning vacuous or hollow 
withn a shape of thing) provides no theoretical or practical addiion to one”s 
understanding of the concept. 

Theo Tiến sĩ Harsh Narayan, tánh không là thuyết hư vô thanh tịnh hoàn toàn, là thuyết 
phủ định, sự trống rỗng không triệt để của chư pháp hiện hữu cho đến những hệ quả cuối 
cùng của sự phủ định: According to Dr. Harsh Narayan, Sunyavada ¡is complete and pure 
Nihilism. Sunyata 1s a negativism which radically emptles existence up to the last 
consequences of Negation. 

Những nhà tư tưởng của trường phái Du Già đã mô tả tánh không như là hoàn toàn hư vô. 
Tiến sĩ Radhakrishnan nói rằng sự tuyệt đối dường như là bất động trong tính tuyệt đối. 
Tiến sĩ Murti nói rằng trí tuệ Ba la mật là một sự tuyệt đối hoàn toàn: The thinkers of 
Yogacara school describe “Sunyata” as total Nihilism. Dr. Radhakrishnan says that 
absolute seems to be immobile 1n its absoluteness. Dr. Murti views PraJna-paramita as 
absolute 1tself and said: “he absolute 1s very often termed sunya, as It is devoid of all 
predicates.” 

Theo Trung Anh Phật học Từ Điển, bản chất không là tánh không vật thể của bản chất 
các hiện tượng là ý nghĩa căn bản của tánh không: According to Chinese-English 
Buddhist Dictionary, “the nature void, 1.e., the Iimmaterialityof the nature of all things” 1s 
the basic meaning of “Sunyata”. 


(HI)Characteristics oƒ “Sunyata ”— Đặc tánh của “Tánh không: Theo các kinh điển Đại 


l) 


Thừa khác, tánh không có nghĩa là bản chất đích thực của thực tại kinh nghiệm. Tánh 
không vượt khỏi sự phủ định và không thể diễn tả được. Đức Phật cũng dùng vô số những 
hình ảnh so sánh trong kinh điển Pali để chỉ ra sự không thật của mỗi loại pháp và chính 
những hình ảnh này, sau này được dùng một cách hiệu quả trong các trường phái triết 
học Đại Thừa, đặc biệt là những nhà tư tưởng Phật giáo Trung Hoa đã so sánh tánh 
không với nhiều hình ảnh và màu sắc linh động—According to other Mahayana sutras, 
“Sunyata” means the true nature of emperical Reality. It 1s considered as beyond the 
Negation or Indescribable. The Buddha used a number of similes in the Nikayas to poInt 
out the unreality of dharmas of every kind and it 1s these similes that have been later used 
with great effectiveness in Mahayana philosophical schools, especially of Chinese 
Buddhist thinkers: 

“Tánh không” không chướng ngại... giống như hư không trống không, hiện hữu trong mọi 
hiện tượng nhưng chưa bao giờ cẩn trở hoặc chướng ngại bất cứ tướng trạng nào: 


2) 


3) 


4) 


5) 


t 


8) 


9) 
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Emptiness Iimplies non-obsfruction... like space or the Void, it exists within many things 
but never hinders or obstructs anything. 

“Tánh không” như nhất thiết trí... giống như trống không, ở khắp nơi, nắm giữ và biết hết 
mọi điều, mọi nơi: Emptiness implies omnipresence... like the Void, it is ubiquitous; it 
embraces everything everywhere. 

“Tánh không” như sự bình đẳng... giống như Không, bình đẳng với tất cả, không phân 
biệt thiên lệch bất cứ nơi nào: Emptiness implies equality... like the Void, it is equal to 
all; it makes no discrimination anywhere. 

“Tánh không” biểu thị tánh chất mênh mông... giống như không, vô biên, rộng lớn và vô 
tận: Emptiness Implies vastness... like the Void, 1t 1s vast, broad and Infinite. 

“Tánh không” không có hình sắc và bóng dáng... giống như không, không mang dáng dấp 
hoặc hình tướng nào: Emptiness implies formlessness or shapelessness... like the Void, 1t 
1S without form or markK. 

6) “Tánh không” biểu thị sự thanh tịnh... giống như không, luôn luôn trong sáng không 
gợn phiển não ô uế: Emptiness implies purity... like the Void, it is always pure without 
defilement. 

“Tánh không” biểu thị sự bất động... giống như không, luôn luôn ở trạng thái dừng chỉ, 
năng động nhưng vượt lên những tiến trình sanh và diệt: Emptiness ¡implies 
motlonlessness... like the Void, 1t Is always at rest, rising above the processes of 
construction and desftruction. 

“Tánh không” ám chỉ sự phủ định tích cực... phủ định tất cả những gì có giới hạn và kết 
thúc: Emptiness Impliesthe posiftive negation... it negates all that which has limitfs or ends. 
“Tánh không” ám chỉ sự phủ định của phủ định... phủ định tất cả Ngã chấp và đoạn diệt 
những chấp thủ vào tánh không: Emptiness implies the negation of negation... it negates 
all Selfhood and destroys the clinging of Emptiness. 


10) “Tánh không” ám chỉ sự không đạt được hoặc không nắm giữ được... giống như không 


gian hay hư không, không lưu dấu hoặc nắm giữ pháp nào: Emptiness ¡implies 
unobtainability or ungraspability... space or the Void, 1t is not obtainable or graspable. 


11) Bắt đầu Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã đưa ra nên tẳng triết lý của mình bằng tám 


sự phủ định. Không có sanh diệt, một, khác, đoạn, thường, đi đến trong định thức duyên 
khởi. Hay nói một cách khác về căn bản thì nơi đây chỉ có duy nhất “không sanh” được 
coi ngang hàng với tánh không. Trong vài chỗ khác ngài Long Thọ cũng cho rằng Duyên 
khởi là tánh không. Ở đây tánh không nằm trong thực tại của lý Trung Đạo này vượt khỏi 
hai quan điểm căn bản đối đãi là hiện hữu và không hiện hữu. Tánh không là sự hiện 
hữu tương đối của chư pháp hoặc là sự tương đối. Như vậy theo Trung Quán Luận thì 
tánh không không có nghĩa là không hiện hữu tuyệt đối mà là sự hiện hữu tương đối: At 
the beginning of Madhyamika Sastra, NagarJuna gIves the fundamentals of his philosophy 
by means of eight negatlons. There 1s neither origination, nor cessation, neither 
permanence nor Impermanence, neither umty nor diversity, neIther coming-in nor øoIng- 
out, in the law of Pratityasamutpada (Dependent Origination). Essentially, there 1s only 
non-originaton which 1s equated with Sunyata. Elsewhere he also states that 
Pratityasamuftpada 1s called Sunyata. Here Sunyata referring as It does fo non-orIg1nation, 
1s In reality the Middle path which avoids the two basic views of existence and non- 
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exIstence. Sunyata 1s the relative existence of things, or a kind of relativity. So, according 
to the Madhyamika, sunyata does not means absolute non-being, but relative being. 

12) Tánh không ám chỉ bản chất đích thực của thực tại kinh nghiệm hoặc điều gì đó giống 
như vậy, hình thức của bản chất thật của các hiện tượng. Tánh không bao gồm tất cả 
những vấn để liên quan đến quan điểm của Phật giáo về cuộc đời và thế giới: Emptiness 
1mplies the true nature of empirical Reality or what 1s the same, the form of true nature of 
all phenomena. This subJect matter of sunyata wIll cover all the questions concerning the 
Buddhist outlooks on life and world. 

13) Ngài Long Thọ đã tuyên bố rằng Tánh không như một bản chất đích thực của thực tại 
kinh nghiệm: “Với tánh không, tất cả đều có thể; không có tánh không, tất cả đều không 
thể.”: Nagarjuna claimed Sunyata as the true nature of empirical Reality: 'With sunyata, 
all 1s possible; without it, all 1s ImpossIble”. 

14)Trong kinh Bát Nhã Ba La Mật, tánh không chỉ cho thế giới tuệ giác là không thể tách 
rời ra khỏi thế giới vọng tưởng: “Thế giới vọng tưởng là đồng với thế giới tuệ giác (sắc là 
đồng nhất với không), thế giới tuệ giác là đồng với thế giới vọng tưởng (không thì đồng 
với sắc).”: In the Prajna-Paramita Sutra, Sunyata refers to the world of enlightenmernt, but 
1t also stated that this world of enliphtenment 1s not separate from the world of delusion: 
“The world of 1llusion 1s 1dentical with the world of enlightenment (form 1s Identical with 
void), and the world of enlightenment 1s identical with the world of i1llusion (void 1s 
1dentical with form). ” 

15) Mục đích của Tánh không chỉ ra sự đoạn diệt về ngôn ngữ và những nỗ lực nhằm đưa 
đến sự đoạn diệt này: “Tánh không tương ứng với chân lý tối hậu, được gọi là trạng thái 
trong đó ngôn ngữ cũng bị đoạn tận và “Tánh không' nghĩa là tất cả những pháp hiện hữu 
liên quan tới đời sống hằng ngày chúng ta là một yếu tố được xác lập thật sự.”: The 
purpose of Sunyata refers to the obJective of extinguishing linguistic proliferation and the 
efforts leading towards this obJective: “Sunyata corresponds to ultimate truth, namely, the 
state in which linguistic proliferation has been extinguished; and the meaning of Sunyafta 
sipnifles all existent relating to our everyday life in which Sunyata 1s an actual 
established fact.” 

16) Thuật ngữ “Tánh Không' được xử dụng đơn giản như một phương tiện để đi đến Niết Bàn 
hay Giải thoát. Về mặt tâm lý học, “Tánh Không' là sự buông bỏ chấp thủ. Pháp thoại về 
“Tánh Không' nhằm để buông xả tất cả khát ái của tâm. Về mặt đạo đức học, sự phủ 
định của “Tánh Không' là một hiệu quả tích cực, ngăn chặn Bồ Tát không làm các điều 
ác mà nỗ lực giúp người khác như chính bản thân mình. Đức hạnh nầy khiến nuôi dưỡng 
và tăng trưởng lòng từ bi. VỀ mặt nhận thức luận, “Tánh Không” như ánh sáng chân trí 
tuệ rằng chân lý không phải là thực thể tuyệt đối. Tri thức chỉ cung cấp kiến thức, không 
cung cấp trí tuệ chân thật và tuệ giác là vượt qua tất cả ngôn từ. Về mặt siêu hình, “Tánh 
Không' nghĩa là tất cả các pháp không có bản chất, tánh cách và chức năng cố định. Về 
mặt tinh thần, “Tánh Không' là sự tự do, Niết Bàn hoặc giải thoát khỏi khổ đau phiền 
não. Như vậy, “Tánh Không' không phải là lý thuyết suông, mà là nấc thang để bước lên 
giải thoát. Nấc thang mà nơi đó không cần phải bàn luận, mà chỉ cần cất chân bước lên. 
Nếu hành giả không bước, dù chỉ một bậc, thì nấc thang trở nên vô dụng. Như vậy, “Tánh 
Không' tượng trưng cho một phương pháp tu tập hơn chỉ là một khái niệm để bàn luận. 
Công dụng duy nhất của “Tánh Không" là giúp cho chúng ta loaj bổ phiền não và vô 
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minh đang bao bọc chúng ta để mở ra những tiến trình tâm linh siêu vượt thế giới nầy 
ngang qua tuệ giác: The term “Emptiness' or “Sunyata” Is mainly used as a means to 
achieve Nirvana or Salvation. Psychologically, “Sunyata" 1s detachment. The teaching of 
Sunyafa 1s to empty the mind of cravings. Morally, this negation has a positive effect, 
namely, preventing one from doing evils and making one love oneself and others. Ít 1s to 
foster the virtue of compassion. Epistemologically, Sunyata 1s an unattached Insight that 
truth Is not absolutely true. It teaches that discursive knowledge does not provide true 
wisdom and that enliphtenment 1s the abandonment of conceptual thinking. 
Metaphysically, Sunyata means that all things are devoid of definite nature, characferIstic 
and function, and that metaphysical views are unintelligible and should be discarded. 
Sprritually, Sunyata 1s freedom, Nirvana or liberatlon from suffering of the world. 
Emptiness 1s not a theory, but a ladder that reaches out Into the infinite. A ladder 1s not 
there to be discussed, but to be climbed. If one does not even take the first steps on 1t, 1t 1S 
no use to have the ladder. Thus, Emptiness 1s a practical concept for cultivation, not a 
view for discussion. The only use of the Emptiness 1s to help us get rid of this world and 
of the Ignorance which binds us to it. It has only one meaning which 1s to help us 
transcend the world through wisdom. 


(IV)Trạng thái hư không bị hiểu sai lạc— Falsely understood Emptiness: Thuật ngữ Phật 
giáo Nhật Bản “Akushu-ku” có nghĩa là “Trạng thái hư không bị hiểu sai lạc.” Cách lý 
giải sai lạc này khởi lên từ việc xem sự am hiểu về hư không có được từ sự học chứ 
không nhất thiết từ sự thể nghiệm đại giác. Trong cái hiểu sai lạc này, hư không ở đây là 
đối tượng của một sự lý giải về hư vô, nó được đồng nhất với hư vô, hay với sự phủ định 
về mọi tổn tại. Ngược lại, hư không mà nhà Thiển nói tới không có liên quan gì đến khái 
niệm thuần túy triết học “hư vô” cả. Đây là chân không, không những trái ngược với sự 
tổn tại của các sự vật và những phẩm chất của chúng, mà nó chính là nền tảng của sự tổn 
tại đó. Chính nó làm cho các sự vật hiện rõ lên, chính nó mang các sự vật đó và từ quan 
điểm viên giác, nó tuyệt đối đồng nhất với các sự vật. Vì thế mà Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật Đa nhấn mạnh, “Sắc tức thị không, không tức thị sắc” (hình thức chỉ là hư không, hư 
không chỉ là hình thức mà thôi)—“Akushu-ku” is a Japanese Buddhist term for “Falsely 
understood Emptiness.” This misunderstanding of the teaching of emptiness arIses from 
the concept that understanding of emptiness can be acquired from learning, not 
neccesarily from the experience of enlightenment. In this misunderstanding, emptiness 1s 
understood as mere nothingness, as a negation of all existence. In the contrary, 
emptiness, as 1t 1s spoken of in Zen, had nothing to do with this purely philosophical 
concept of nothingness. Ït is an emptiness that 1s not the opposite of the existence of all 
things and their properties but rather the basis of this existence, and bears It and, from the 
standpoint of complete enliphtenment, is absolutely Identical with ít. Thus, the 
Mahaprajnaparamita-hridaya-sutra emphasizes, “Form 1s no other than emptiness, 
emptiness 1s no other than form.” 


(V) “Tánh Không ” theo Kinh Bát Nhã — Emptfiness in the Praqjnaparamita Heart Suia: 
(A) Phát triển Tánh Không trong Kinh Bát Nhã— Development oƒ Sunyata in Prajna-paramita 
Suira: Nếu tánh không là hoàn toàn không thì thật là vô nghĩa. Do đó, giai đoạn cuối 
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cùng, Tánh Không nghĩa là phương tiện của của tục đế và chân đế. Nói cách khác, mặc 
dù tục đế là hữu vi nhưng lại cần thiết cho việc đạt đến chân đế và Niết Bàn. Tất cả các 
pháp hiện tượng là không, nhưng vẫn từ các pháp ấy mà giác ngộ. Theo Bát Nhã Tâm 
Kinh, trung tâm cốt lõi của văn học kinh điển Bát Nhã đã giải thích xuất sắc ý nghĩa nầy 
với câu: “Sắc chẳng khác không, không chẳng khác sắc.” Tục đế không phải là vô dụng 
trong việc đạt đến giác ngộ, cũng không phải là không có mối quan hệ giữa tục đế và 
chân đế. Vì thế, Bát Nhã là bản chất của chân trí, thấy các pháp như thật, từ đó 'Bồ Tát 
tự tại, không chướng ngại, không sợ hãi, vượt qua các vọng tưởng điên đảo' để ngài ung 
dung tự tại bước vào thế gian ban pháp thoại về “Tánh Không' cho tất cả chúng sanh. 
Khái niệm Tánh Không trong kinh điển Bát Nhã đã mở cho chúng ta thấy trong kinh điển 
Pali, khái niệm “Không” được mô tả đơn giản với ý nghĩa thực tại hiện tượng là không, 
chớ không nói về bản thể như Tánh Không trong văn học Bát Nhã. Nói cách khác, khái 
niệm 'Không' trong kinh điển Pali nghiêng về lãnh vực không là vô ngã, cho tới khi có 
sự xuất hiện và phát triển của Đại Thừa, đặc biệt văn học Bát Nhã, lãnh vực vô ngã 
được chia làm hai phần: ngã không và pháp không, nghĩa là từ chủ thể đến khách thể, từ 
sáu căn đến sáu trần, từ sự khẳng định của sanh hoặc không sanh đến sự phủ định của 
sanh hoặc không sanh... đều trống không. Cũng có thể nói rằng, khái niệm không trong 
kinh điển nguyên thủy là nền tảng cho sự phát triển Tánh Không trong văn học Bát 
Nhã—Tf Sunyata 1s the total Sunyta, then 1t 1s meaningless. According to the Mahayana 
tradition, Sunyata 1s the Means of the Relative Truth and the Ultimate truth. That 1s to 
say, worldly truth, though not  unconditional, 1s essential for the attainment of the 
ultimate Truth and Nirvana. The Hrdaya Sutra, the central of the Prajna-paramita 
scriptures, has expanded this significance by the emphasis words that “Rupa does not 
differ from Sunya' or Rupa 1s Identical with Sunya. Relative truth 1s not useless In 
achieving enlightenment, nor can 1t be said that there 1s no relation between worldly and 
ultimate truths. Thus, PraJna-paramita 1s of the nature of knowledge; It Is a seeing of 
things, 1t arises from the combination of casual factors. From that, Bodhisattvas have no 
hindrance In thetr hearts, and since they have no hindrance, they have no fear, are Íree 
from contrary and delusive Ideas In order that he can content himself with enfering the 
world to spread the Truth of Sunyata to all walks of le without any obstacles. The 
concept of Sunyafa In PraJna-paramita Sutra opens our knowledge that in Pali NÑikaya, the 
concept of Sunnafa 1s displayed very simple with the idea of the reality and that sunnafa 
1n Panca Nikaya 1s also the form of real nature, 1.e., Sunyafa 1n PraJna-paramita texts. In 
other words, Sunnata In Pali scriptures attached special Importance to non-self and until 
the appearance and development of Mahayana, specially PraJna-paramita literature, the 
the field of non-self 1s represented In two parts: the non-substantiality of the self and the 
non-substantiality of the dharmas, 1.e., from subjective to obJective, from six Internal 
sense-bases fo six external sense bases, from affirmation of either being or non-being to 
denial of either being or non-being, etc, are empty. The negation of all things øives us to 
1nsight Into the reality. That 1s also to say, Sunnata In Pali Nikayas 1s the foundation for 
the development of PraJna-paramita literature. 

(B) Đúc Phật bảo Xá Lợi Phất về không như sau—The Buddha told Sariputra about 
Emptiness as follows: “Trong 'Không' không có hình thể, không có cảm xúc, không có 
niệm lự, không có tư duy, không có ý thức, không có mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý; không 
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có hình thể, âm thanh, hương thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện hữu; không có đối tượng 
của mắt cho đến không có đối tượng của ý thức; không có minh, không có vô minh, 
không có sự chấm dứt của minh, cũng không có sự chấm dứt của vô minh; cho đến không 
có tuổi già và sự chết, cũng không có sự chấm dứt của tuổi già và sự chết; không có khổ 
đau, không có nguyên nhân của khổ đau, không có sự chấm dứt khổ đau và không có con 
đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau; không có trí giác cũng không có sự thành tựu trí 
giác; vì chẳng có quả vị trí giác nào để thành tựu. Người nào tỉnh thức bình yên do sống 
an lành trong tuệ giác vô thượng thì thoát ly tất cả. Và rằng, vì không có những chướng 
ngại trong tâm nên không có sợ hãi và xa rời những cuồng sỉ mộng tưởng, đó là cứu cánh 
Niết Bàn vậy!”“Tn Emptiness there are no form, no feelings, no perceptions, no actions, 
ñO COnSCIOUSnesses; no eye, no ear, no nose, no tongue, no body, and no mind; no form, 
sound, odour, taste, touch or mind obJect; no eye-elements until we come to no elements 
Of conscIousnesses; no Ignorance and no extinction of ignorance; no old age and death, 
and no extinction of old age and death; no truth of sufferings, no truth of cause of 
sufferings, of the cessation of sufferings or of the path. There 1s no knowledge and no 
aftainment whatsoever. By reason of non-attachment, the Bodhisattva dwelling In 
PraJnaparamita has no obstacles in his mind. Because there 1s no obsfacle In his mind, he 
has no fear, and going far beyond all perverted view, all confusions and 1magInations... 
Thịs 1s a real Nirvana!” 


(VI)Những quan điểm khác về “Tánh Không ”— Other views on Emiptiness: 


l) 


â) 
b) 


2) 


Trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa là “hoàn toàn không có cấu tác của tư 
tưởng, không có đa nguyên tánh.” Nói cách khác, không tánh được sử dụng nơi nguyên lý 
có hàm ý —From the standpoint of the Absolute, Sunyata means “Devoid of, or 
completely free of thought construct, devoid of plurality.” In other words, sunyata as 
applied to tattva sigmifies that: 

Ngôn ngữ của nhân loại không thể diễn tả được: It is inexpressible in human language. 
Nó vừa “là” mà cũng vừa là “không là,” “vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng 
không phải là không là,” phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không thể áp dụng vào 
những thứ vừa kể trên được. Nó siêu việt trên tư tưởng: That “is”, “not is”, “both is”, and 
“not 1S”, “neither 1s” nor “not 1s”, no thought, category or predicative can be applied to It. lt 
1s transcendental to thouglht. 

Nó vô đa nguyên tánh, nó là một tổng thể, không thể phân chia thành những bộ phận 
được: It 1s free of plurality, that 1t is a Whole which can not be sundered Into parts. 

Đặc điểm nổi bật nhất của triết lý Trung Quán là sự sử dụng nhiều lần hai chữ “không” 
và “không tánh.” Vì đây là khái niệm chính yếu của hệ thống triết lý này, cho nên, hệ 
thống triết lý này thường được gọi là “hệ thống triết lý không tánh,” xác định “không” 
như là đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã khiến cho người ta cảm thấy bối rối nhất 
trong triết lý Phật giáo. Những người không phải là Phật tử đã giải thích nó như là thuyết 
“hư vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa của chữ này. Trên phương diện ngữ nguyên thì 
chữ gốc của nó là “svì,” có nghĩa là “nở lớn ra” hay “bành trướng ra.” Có điều đáng tò 
mò là chữ “Brhaman” (Bà la môn) có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có nghĩa là nở lớn 
hay bành trướng. Theo lời Đức Phật về “Không lý” và về nguyên tắc của không, chữ 
không dường như được sử dụng theo nghĩa của “tổn hữu học” trong hầu hết các kinh văn 


3) 


4) 


a) 


b) 
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Phật giáo. Sự ngụ ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ này dường như không được diễn tả 
một cách đây đủ và trọn vẹn. Theo một số các học giả cho rằng chữ “không” không 
mang ý nghĩa trên phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là một loại ám thị trên mặt “cứu 
cánh học” mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ “sunya” được dùng theo ý nghĩa “tổn hữu học,” 
kèm theo ngụ ý của giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. Theo nghĩa tổn hữu học thì 
“sunya” là một loại “không” mà đồng thời cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó không phải là một 
thứ đặc biệt nào đó, cho nên nó có khả năng trở thành mọi thứ. Nó được xem là đồng 
nhất với Niết Bàn, với Tuyệt Đối, với Thực Tại: The most striking feature of 
Madhyamaka philosophy 1s 1ts ever, recurring use of “sunya” and “sunyata.” So cenfral 1s 
this Idea to the system that 1t is generally known as “Sunyavada,” I.e., the philosophy that 
asserfs “Sunya” as the characterization of Reality. Sunya 1s a most perplexing word In 
Buddhist philosophy. Non-Buddhists have Interpreted 1t only as nihilism. But that 1s not 
what 1t means. Etymonogically 1t 1s derived from the root “svi” which means “to swelÏ” or 
“to expand.” Curiously enough, the word Brahman 1s derived from the root “brh” or 
“brhm” which also means “to swell” or “to expand.” According to the Buddha”s teaching 
on Sunya tattva and the “sunya principle”, the word sunya seems to have been used In an 
onfological sense in most of Buddhist contexts. The Implication of the etymological 
SIgnification of the word does not seem to have been fully worked out. According to some 
scholars the word “sunya” has no ontologtcal signification. It has only a soteriological 
suggestion. But the word “sunya” has obviously been used also in an onfological sense 
with an axiological overtone and soteriological background. In the ontological sense, 
“sunya” 1s the void which 1s also fullness. Because 1t 1s nothing in particular, 1t has the 
possibility of everything. It has been Iidentified with Nirvana, with the Absolute, with 
Supreme Reality or Paramartha, with Reality or Tattva. 

Từ “không tánh” là danh từ trừu tượng bắt nguồn từ chữ “sunya”. Nó có nghĩa là sự tước 
đoạt chứ không phải là viên mãn. Hai chữ “sunya” và “sunyata” nên được hiểu theo 
tương quan với chữ “svabhava” hay “tự tánh.” Nghĩa đen của chữ “svabhava” là “tự kỷ.”: 
Sunyafa 1s an abstract noun derived from “sunya.” lt means deprivation and suggesfs 
fulfillment. The word “sunya” and “sunyata” will best be understood 1n connexion with 
“svabhava.” Svabhava literally means “own being.” 

Nguyệt Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng bằng hai cách— 
Candrakrrti says that this word has been used in Buddhist philosophy 1n two ways: 

Bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng là tự tánh hay đặc tánh của lửa. Ở 
trong thế giới này, một thuộc tánh luôn luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, 
nhưng không liên hệ một cách bền vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là 
tự tánh hay đặc tánh của vật ấy: The essence or special property of a thing, e.g., “heat is 
the svabhava or speclal property of fire.' In this world an attribute which always 
accompanies an obJect, never parts from 1t, that, not being Indissolubly connected with 
any thing else, 1s known as the svabhava, I.e., special property of that obJect. 

Chữ “svabhava” hay tự tánh là phản nghĩa của “tha tánh” (parabhava). nguyệt Xứng nói 
rằng “svabhava là tự tánh, cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài Long Thọ 
bảo rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác đem lại, nó là vô tác, nó 
không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất cứ thứ gì khác hơn là chính nó, 
nó không tùy thuộc và vô điều kiện.”: Svabhava (own-being) as the contrary of 


3) 


b) 


6) 
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parabhava (other-being). Candrakirti says, “Svabhava 1s the own being, the very nature of 
a thing.” While NagarJuna says: “That 1s really svabhava which 1s not brought about by 
anything else, unproduced (akrtrimah), that which 1s not dependent on, not relative to 
anything other than 1tself, non-contingent, unconditioned.” 

Chữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm—The word “sunya” has to be 
undersfood from two poInfs of view: 

Từ quan điểm của hiện tượng hoặc thực tại kinh nghiệm, nó có nghĩa là “svabhava- 
sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc không có thực tại tánh của thực thể tự kỷ độc lập 
của chính nó: From the point of view of phenomena or empirical reality, it means 
“svabhava-sunya,” 1.e. devoid of svabhava or independent, substantial reality of 1s own. 
Từ quan điểm của Tuyệt Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là “hý luận 
không,” hay không có sự diễn đạt bằng ngôn ngữ không có hý luận, không do tư tưởng 
tạo thành, và không có đa nguyên tánh: From the point of view of the Absolute, it means 
“prapanca-sunya,” 1e. devoid of prapanca or verbalization , thought consfruct and 
plurality. According to Buddhism, there 1s not a thíng ¡in the world which 1s 
unconditionally, absolutely real. Everything 1s related to, contingent upon, conditioned by 
something else. 

Đối với tục đế hoặc thực tại kinh nghiệm thì không tánh có nghĩa là “vô tự tánh,” nghĩa 
là không có tự ngã, không có bản chất, vô điều kiện. Nói cách khác, không tánh là chữ 
bao hàm “duyên khởi” hoặc sự hoàn toàn tương đối, hỗ tương lẫn nhau của sự vật. Ý 
tưởng này cũng được chuyên chở bằng cách khác với thuật ngữ “giả danh sở tác,” sự có 
mặt của một cái tên không có nghĩa là thực tại tánh của sự vật được gọi tên. Nguyệt 
Xứng đã nói: “Một cái xe được gọi như vậy khi xét tới các bộ phận cấu thành của nó như 
bánh xe, vân vân; điều đó không có nghĩa rằng chính cái xe có thể là vật gì khác ngoài 
những thành phần của nó. Đây là một thí dụ khác về tánh tương đối hoặc sự hỗ tương lẫn 
nhau của sự vật. Trên phương diện hỗ tương nương nhau mà tổn tại thì 'không tánh” cũng 
bao hàm tính chất tương đối và phi tuyệt đối của những quan điểm đặc thù. Không tánh 
đã vạch rõ ra sự điên rổ của việc tiếp nhận bất cứ sự khởi đầu tuyệt đối nào hoặc sự kết 
thúc hoàn toàn nào; vì vậy “không tánhˆ bao hàm “trung đạo”, đối xử với sự vật theo bản 
chất của chúng, tránh những khẳng định hoặc phủ định cực đoan như “là” và “không là.” 
Ngoài những điểm trên, trong triết học Trung Quán, “không tánh” còn có những ý nghĩa 
khác. Đối với thực tại tối thượng hay thắng nghĩa đế, không tánh còn bao hàm bản chất 
phi khái niệm của tuyệt đối. Đối với hành giả, không tánh có nghĩa là thái độ của “vô sở 
đắc,” không bám víu vào sự tương đối như là tuyệt đối, cũng không bám víu vào sự tuyệt 
đối như là một cái gì đặc biệt. Đại Trí Độ Luận đã đưa ra một hàm ý khác về nguyên lý 
'không tánh,' đó chính là “sự tìm kiếm thực tại” không thể cưỡng cầu được, nó siêu việt 
trên đời sống biến đổi hằng ngày này: In reference to “vyavahara” or empirical reality, 
sunyata means devoidness of self-being, of unconditioned nature (naihsvabhava). In other 
words, It connotes condiioned co-production or thorouph going relativity 
(pratiyasamutpada). This Idea 1s conveyed in another way by the term, “derived name” 
(upadayaprajnapti) which means that the presence of a name does not mean the reality of 
the named. Candrakirti says “A charlot 1s so named by taking Into account 1s parts like 
wheel, etc; 1t does not mean that the chariot 1s something different In 1ts own right apart 
Írom 1fs constituent parts.” This 1s another 1nstant of relativity. As relativity, sunyata also 
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connotes the relative, non-absolute nature of specIfic views. Sunyafta exposes the folly of 
accepting any absolute beginning or total cessatlon and thus connotes taking things as 
they are and avoiding the extremes “1s” and “1s not” (madhyamapratipat). Over and above 
these views, there are other senses in which the word sunyata has been used In 
Madhyamaka philosophy. In reference to “ulimate reality” (paramartha), sunyafa 
connotes the non-conceptual nature of the absolute. In reference to the practitioner, 
sunyafa Implies his attitude of skillfulness of non-clinging to the relative as the absolute 
or to the absolute as something specific (aunpalambha). The Mahaprajna-paramita Sastra 
brings out another Iimplication of the sunyata principle, the Irrepressible longing for the 
Real, beyond the passing show of mundane lIfe. 

Chữ “không tánh' không phải chỉ hàm ý tổn hữu học, mà nó còn hàm ý trên phương diện 
giá trị luận. Do bởi tất cả mọi sự vật kinh nghiệm đều không có thực thể, vì thế chúng 
đều không có giá trị. Sở dĩ chúng ta gắn cho những sự vật của trần thế nhiều giá trị như 
vậy là vì sự ngu muội của chúng ta. Một khi chúng ta lãnh hội được không tánh một cách 
chính xác thì những bàm víu ấy sẽ tự động biến mất. Không tánh không phải chỉ là một 
khái niệm trên mặt tri thức. Mà sự chứng nghiệm không tánh là phương tiện cứu độ. Nếu 
chúng ta nắm vững một cách đúng đắn về không tánh, thì nó có thể dẫn chúng ta đến sự 
phú định tánh “đa tạp” của các pháp, có thể giải thoát khỏi sự “thoáng hiện” của những 
cám dỗ trong đời sống. Thiển quán về “không tánh' có thể dẫn đến tuệ giác Bát Nhã hay 
trí tuệ siêu việt, là thứ đem lại giải thoát cho hành giả. Ngài Long Thọ đã diễn đạt được 
sự tỉnh túy trong lời dạy của ngài về “không tánh qua bài kệ dưới đây: “Giải thoát đạt 
được bằng cách tiêu trừ các hành vi và ái dục ích kỷ. Tất cả các hành vi và ái dục ích kỷ 
đều bắt nguồn từ những cấu trúc tưởng tượng, chứng coi những sự vật vô giá trị như là 
những sự vật đầy giá trị. Sự cấu tác của tưởng tượng phát sanh từ tác động của tâm trí sẽ 
chấm dứt khi đã nhận thức được không tánh, sự trống rỗng của sự vật. Không tánh được 
sử dụng trong triết học Trung Quán như là một biểu tượng của những thứ không thể diễn 
tả được. Khi gọi Thực Tại là 'không', triết học trung Quán chỉ có ý nói rằng nó là “không 
thể diễn tả được bằng ngôn ngữ.` Ngay trong câu thứ nhất của Trung Quán Tụng, ngài 
Long Thọ đã làm nổi bật lập điểm về 'không luận” một cách ngời sáng. Lập điểm này 
được cấu thành bởi “tám điều không”—Sunyata is not merely a word of ontological 
signification. It has also an axIological Implication. Since all empirical things are devoid 
of substantial reality, therefore they are “worthless'. It 1s because of our Ignorance that 
we attach so much value to worldly things. Once sunyata 1s properly understood, the 
Inordinate craving for such things wIll automatically disappear. Sunyatfa 1s not merely an 
Iintellectual concept. Its realization 1s a means In salvation. When rightly grasped, it leads 
to the negation of the multiplicity of the dharmas and of detachment from the “passing 
show” of the tempting things of le. Medifation on sunyata leads to transcendental 
wisdom (prajna) which brings about the emancipation of the practitloner from spiritual 
darkness. NagarJuna puts the quintessence of his teachings about sunyata 1n the following 
verse: “Emancipation 1s obtained by the dissolution of selfish deeds and passlons. All 
selfish deeds and passlons are by Imaginative consfructs which value worthless things as 
full of worth. The Imaginative constructs (vikalpas) are born of activity of the mind ceases 
when Sunyafa, emptiness or hollowness of things 1s realized.” Sunyata 1s used In 
Madhayamka philosophy as a symbol of the Iinexpressible. In calling Reality sunya, the 
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Madhyamika only means to say that 1t 1s Inexpressible (avacya, anabhilapya). In the very 
first verse of Madhyamaka Karida, Nagarjuna makes the standpoint of Sunyavada 
luminously Prominent. The standpoint consists of the eight notions: 

Không diệt: Beyond destruction. 

Không sanh: Beyond production. 

Không đoạn: Beyond dissolution. 

Không thường: Beyond eternity. 

Không nhất nguyên: Beyond oneness. 

Không đa nguyên: Beyond plurality. 

Không tới: Beyond Ingress. 

Không đi: Beyond egress. 


(VII)Khái niệm về Tánh Không trong Kinh Điển Đại Thừa—Concept oƒ Sunyata in 


l) 


2) 


3) 


Mahayana Canon: Theo truyền thống Đại Thừa, tánh không có những ý nghĩa sau đây— 
According to the Mahayana tradition, Sunyata has the following characferIstIcs: 

Trong các kinh điển Đại Thừa, Tánh Không siêu việt thế giới nầy như một “tập hợp lớn” 
của vô số các pháp. Tất cả các pháp tổn tại, hợp tác và ảnh hưởng lẫn nhau để tạo ra vô 
số hiện tượng. Đây gọi là nguyên nhân. Nguyên nhân dưới những điều kiện khác nhau 
tạo nên những hiệu quả khác nhau, có thể dẫn đến kết quả tốt, xấu, hoặc không tốt 
không xấu. Đây là nguyên lý chung, nguyên nhân của tổn tại hoặc hình thức của tổn tại 
như vậy. Nói cách khác, bởi vì tánh không, tất cả các pháp có thể tổn tại, không có tánh 
không, không có thứ gì có thể tổn tại. Theo Bát Nhã Tâm Kinh, “Không không khác với 
sắc.” Vì vậy, tánh không như bản chất thật của thực tại kinh nghiệm ——In Mahayana 
sutras, 1t 1s said that, the world or universe 1s “a great set” of myriad of things. All things 
CO-eXISt, co-operafe and Interact upon one another to create innumerable phenomena. 
Thịs 1s called the cause. The cause under different conditions produces the different 
effects, which lead to either good or bad or neutral retributions. It is the very universal 
pnnciple, the reason of existence or the norm of existence as such. In other words, 
because of Sunyata, all things can exist; without Sunyata, nothing could possibly exist. 
The Hrdaya teaches, “The Sunya does not differ from rupa.” Sunyata 1s, therefore, as the 
true nature of empirical realIty. 

Tánh không như nguyên lý Duyên Khởi, bởi vì pháp không có bản chất của chính nó, nó 
do nhân duyên tạo nên, do thế mà Tâm Kinh đã dạy: “Mắt là vô ngã và vô ngã sở, sắc là 
vô ngã và vô ngã sở, nhãn thức là vô ngã, vân vân...”—Sunyata as the Principle of 
Pratityasamutyada, because a thing must have no nature 0Ÿ Ifs own, 1t 1s produced by 
causes or depends on anything else, so 1t 1s Sunyata as the Hrdaya Text expresses “Eyes 
1s vold of self and anything belonging to self, form 1s void..., visual conscIousness 1s 
void...” 

Tánh Không nghĩa là Trung Đạo. Như chúng ta biết, các pháp dường như thật, tạm gọi là 
thật, chứ không phải thật. Nhưng Tánh Không trong ý nghĩa nầy có thể bị hiểu sai như là 
không có gì, ngoan không, hay hư vô. Thế nên, chúng ta nên phân biệt giữa sanh và bất 
sanh, hiện hữu và không hiện hữu, thường và vô thường, Ta Bà và Niết Bàn, vân vân. 
Tất cả những điều nầy đều được xem như là cực đoan. Vì vậy, Trung Đạo được dùng để 
đánh tan tư duy nhị biên và biểu thị điều gì đó tức khắc nhưng siêu việt hai bên như sanh 


4) 
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và không sanh, thuộc tính và thực thể, nguyên nhân và kết quả, vân vân. Từ Tánh Không 
nghĩa là phủ định cả hai thứ chủ nghĩa: hư vô và hiện thực, cũng như những mô tả của 
chúng về thế giới nầy bị loại bổ—Sunyata means Middle Way. As we know, common 
things, which appear to be real, are not really real. But Sunyata In this sense may be 
misinterpreted as non-being, existence and non-existence, permanence and 
1mpermanence, Samsara and Nirvana. All these should be regarded as extremes. Hence, 
the term “middle way” 1s employed to revoke dualistic thinking and refers to something 
intermediary but 1t has transcended any dichotomy Into “being” and “non-being”, 
“attribute” and “substance” or “cause” and “effect”. The term Sunyata means that both 
naive realism and nihilism are unintelligible and their descriptions of the world should be 
discarded. 

Tánh Không như Niết Bàn, nhưng không phải tìm cầu một Niết Bàn kiểu như trong kinh 
điển Pali, mà là vượt qua Niết Bàn như đồng với Như Lai, hoặc Pháp Tánh, nghĩa là các 
pháp trong thế giới nầy về cơ bản là bản chất giống nhau, không có danh hiệu hoặc bất 
cứ thực thể nào. Các nhà Đại Thừa tuyên bố mạnh mẽ rằng không có sự khác biệt nhỏ 
nhoïi nào giữa Niết Bàn và Ta Bà. Một khi các chấp thủ các pháp đối đãi hoàn toàn biến 
mất thì đó là trạng thái Niết Bàn của chân không—Sunyta as Nirvana and come beyond 
Nirvana which 1s truly equated with Tathagata or Dharmata 1mplicating that all things of 
this world are essentially of the same nature, void of any name or substratum. 
Mahayanmists declared the forcible statement that there 1s not the slightest difference 
between Nirvana and Samsara because when the complete disappearance of all things 1s 
really, there 1s Nirvana. 

Tánh Không nghĩa là vượt qua các phủ định và không thể mô tả được, thuyết nhất 
nguyên hay nhị nguyên và các pháp thế giới là không thể có. Chính sự phủ định của khái 
niệm hóa nầy đã trình bày một sự phủ nhận nhị biên và không nhị biên. Đó là thực thể 
siêu việt, vượt qua tổn tại, không tổn tại, không tổn tại và không không tổn tại. Nó vượt 
khỏi bốn loại phạm trù biện luận về “không khẳng định, không phủ định, không khẳng 
định mà cũng không phủ nhận, không không khẳng định mà cũng không phủ định.” Đến 
giai đoạn nầy vị ấy vượt khỏi các chấp thủ từ thô thiển đến vi tế. Ngay cả nếu ở đó có 
trạng thái gì cao hơn Niết Bàn, hay đệ nhất nghĩa không, thắng nghĩa không, thì cũng là 
giấc mơ hay vọng tưởng mà thôi. Do đó, Tánh Không nghĩa là hoàn toàn không chấp 
thủ—Sunyata means beyond all Negation Indescribable which implies that monastic as 
well as dualistic and pluralistic views of the world are untenable. It 1s the negation of 
conceptualization, stated as a denial of both duality and non-duality. It 1s Reality which 
ultimately transcends existence, non-existence, both and neither. It is beyond the Four 
categories of Intellect “neither affirmation nor negation, nor both, nor neither.” At this 
stage, one 1s supposed to be free from all attachments from the rule to the subtle in mind. 
lf there were something more superior even than Nirvana, 1t Is like a dream and a 
magical delusion. If this occurs, Sunyata means total non-attachmeit. 


(VIII)Khái niệm về “Không ” theo Phật giáo Nguyên Thủy —Concept oƒ Sunnata (Sunyafa) 


im the Theravada Buddhism: 


(A) Tổng quan về Khái niệm về “Không” theo Phật giáo Nguyên Thủy—An overview oƒ the 


Concept oƒ Sunnata (Sunydta) in the Theravada Buddhism: Sự khác biệt của tánh không 
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trong Đại Thừa và Nguyên Thủy là do sự khác biệt khi tiếp cận với những sự kiện của 
bản chất. Sự kiện nầy sẽ rõ hơn khi chúng ta quan sát lại khái niệm về 'không' của Phật 
giáo Nguyên Thủy sẽ thấy hầu như trong mỗi ý nghĩa đều liên quan đến ý nghĩa đạo 
đức——The difference between the Sunyafa of Mahayana and the Sunyata of Theravada 1s 
not fundamental. All the differences are due only to a difference 1n approach to the facts 
Of nature. This fact emerges when we go further In considering the Sunnata of the 
Theravada. The Sunnata of things has been considered in the Theravada books from a 
Varlety of standpoinds, with the ethical Interest foremost In every case. 


(B) Chỉ tiết của Khái niệm về Không theo Phật giáo Nguyên Thủy—Details oƒ Concept oƒ 


l) 
2) 


3) 


4) 


3) 


6) 
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8) 


Sunnafa (Sunyafa) ïn the Theravada Buddhism: 

Không là toàn vũ trụ đều không: Sunnata without divisions comprehends the whole 
UnIV€rse. 

Không là hai khi nó biểu thị không thực thể và không chắc chắn: Sunnata is twofold 
when It refers to substance and substantial. 

Không là bốn khi nó biểu thị: không thấy thực thể trong tự ngã, không quy thực thể cho 
ngã khác, không có sự chuyển thực thể từ tự ngã đến cái ngã khác, và không có sự 
chuyển thực thể từ cái ngã khác đến tự ngã: Sunnata ¡s fourfold when it refers to the 
following modes: not seeing substance in oneself, not attributing substance to another 
(person or thing), not transferring one”s self to another, not bringing In another”s self Into 
oneself. 

Không là sáu khi ứng dụng cho sáu căn, sáu trần, sáu thức, từ đó nó có sáu đặc tánh là 
không ngã, không tự ngã, không thường, không vĩnh cửu, không bất diệt, và không tiến 
hóa: Sunnata 1s sixfold when it 1s applied to each of the sense organs, the six kinds of 
obJects corresponding to them and the six kinds of conscIousness arising from them, from 
the point of view of the following six characteristics: substance, substantial, permanent, 
stable, eternal and non-evolutionary. 

Không là tám khi nó biểu thị không sanh, không vĩnh cửu, không an lạc, không thường 
hằng, không vững, không lâu dài, và không tiến hóa: Sunnata is eightfold when it is 
considered from the point of view of the following: non-essential, essentially unstable, 
essentially unhappy or disharmonious, essentially non-substantial, non-permanent, non- 
stable, non-eternal, evolutionary or fluxional. 

Không là mười khi nó biểu thị trống rỗng, trống không, vắng, vô ngã, vô thần, không tự 
do, không thỏa ước vọng, và không tịnh tịch: Sunnata is tenfold from the point of view of 
the following modes: devoid, empty, void, non-substantial, godless, unfree, disappointing, 
powerless, non-self, spearated. 

Không là mười hai khi nó biểu thị: không chúng sanh, không súc sanh, không người, 
không thiếu niên, không phụ nữ, không đàn ông, không ngã, không tự ngã, không ngã 
mạn, không của tôi, không của người, và không bất cứ của ai: Sunnata is twelvefold from 
the point of view of these other modes thus taking rupa as an Instance one can regard If as 
being: no animal, no human, no youth, no woman, no man, no substance, nothing 
substantial, not myse]f, not mine, not another”s, not anybodys. 

Không có 40 mẫu: vô thường, khổ, bệnh, bị ung nhọt, tai ương, đau đớn, ốm đau, không 
tối cao, hoại diệt, lo lắng, áp bức, sợ hãi, phiền nhiễu, run rẩy, suy nhược, không chắc, 
không tự vệ, không nơi trú ẩn, không có sự giúp đỡ, không nơi nương náo, trống rỗng, 
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vắng lặng, không, vô ngã, buôn, bất lợi, thay đối, không bản chất, đau đớn, hành hạ, 
đoạn diệt, truy lạc, tôi tệ, nẩn lòng, hướng đến sanh, hướng đến hoại, hướng đến bệnh, 
hướng đến chết, hướng đến sâu, bi, khổ, ưu, não, nhân, buông bỏ—Sunnata is forty- 
twofold when considered from the point of view of these modes: Impermanent, 
1nconsistent, disease, abscessed, evil, painful, ailing, alien, decaying, distressing, 
oppressing, fearful, harassing, unsteady, breaking, unstable, unprotected, unsheltered, 
helpless, refugeless, empty, devoid, void, substanceless, unpleasant, đisadvantageous, 
changing, essenceless, orIginating, pain, torturing, annihilating, depraved, compounded, 
Írustrating, tending to birth, tending to decay, tending to disease, tending to death, tending 
to ørIef, sorrow and lamenfation, origInating, cesant, dissolving. 


(IX)Thất Chủng Không trong Kinh Lăng Già—Seven kinds of Emptines in the 
Lankavatara Sufra: Trong Kinh Lăng Già, Đức Thế Tôn đã nhắc tôn giả Mahamati về 
bảy loại không: “Này Mahamati, hãy lắng nghe những øì ta sắp nói cho ông biết. Cái ý 
niệm về “không” thuộc phạm vi của sự sáng kiến tưởng tượng hay biến kế sở chấp, và vì 
người ta có thể chấp vào thuật ngữ của phạm vi nầy nên chúng ta có các học thuyết về 
'không,' “bất sinh, “bất nhị,'` vô tự tính,` với quan điểm giải thoát chúng ta khỏi sự chấp 
thủ.” Một cách vắn tắt có bẩy loại không: Tướng Không (cái Không về Tướng), Tự Tính 
Không (cái Không về Tự Tính hay Thể Không), Vô Hành Không (cái Không về Vô 
Hành), Hành Không (cái Không về Hành), Nhất thiết pháp bất khả thuyết không (cái 
Không với ý nghĩa là không thể gọi tên của Hiện Hữu), Đệ nhất nghĩa đế Không (cái 
không của cấp độ tối thượng, nghĩa là thực tính tối hậu hay Thánh trí), Bỉ Bỉ Không (cái 
không về sự hỗ tương) —In The Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati 
about “Emptiness” as thus: “Listen, Mahamati, to what I tell you. The idea of Sunyata 
belongs to the domain of Imaginative contrivance, and as people are apt to cling to the 
terminology of this domain, we have the doctrines of Sunyafa, Anutpada, Advaya, and 
Nihsvabhava, 1.e., with the view of freeing from the clinging.” Briefly, there are seven 
kímds of Emptiness: Emptiness of Appearance (Lakshana (skÐ, Emptiness of self- 
substance (Bhavasbhava (skt), Emptiness of Non-action (Apracarita (skt, Emptiness of 
action (Pracarita (skU, Sarvadharma, Emptiness of the highest degree by which 1s meant 
Ulumate Realiy or Supreme Wisdom (Paramartra (skt, Emptiness of RecIprocIty 
(Itaretara (skt). 


(X) Mười Tám Hình Thức Của Không trong Kinh Bát Nhã— Eighteen Forms 0ƒ Emptiness 
in the Mahaprajnaparamifa: Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong 
bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, có 18 hình thức của “Không”: Nội 
Không, Ngoại Không (Không của các pháp ngoại tại), Nội Ngoại Không (Không của các 
pháp nội ngoại tại), Không Không (Không của Không), Đại Không (Cái không lớn), Đệ 
nhất nghĩa đế Không, Hữu Vi Không (Không của các pháp hữu vi), Vô Vi Không (Không 
của các pháp vô vi), Tất Cánh Không (Không tối hậu), Vô Tế Không (Không không biên 
tế), Tán Không (Không của sự phân tán), Bản Tánh Không (Không của bản tánh), Tự 
Tướng Không (Không của tự tướng), Nhứt Thiết Pháp Không (Không của vạn hữu), Bất 
Khả Đắc Không (Không của cái bất khả đắc), Vô Tánh Không (Không của vô thể), Tự 
Tánh Không (tự tánh trống không hay cái Không của tự tánh), Vô Tánh Tự Tánh 


1515 


Không—According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book HI, in 
Hsuan-Chuang”s version of the Mahaprajnaparamita, eiphteen forms of emptiness are 
enumerated: Emptiness of the Inner things (Adhyatma-sunyata (skÐ, Emptiness of the 
outer things (Bahirdha-sunyata (skÐ, Emptiness of Inner-and-outer things (Adhyatma- 
bahirdha-sunyata (skÐ, Emptiness of emptiness (Sunyafta-sunyata (skt), Great emptiness 
(Maha-sunyata (skt), Emptiness of highest degree (Paramartra (skt), Emptiness of things 
created (Samskrita-sunyata (skÐ, Emptiness of things uncreated (Asamskrifa-sunyata 
(skt), Ulimate emptiness (Atyanta-sunyata (skt), Emptiness of limitlessness (Anavaragra- 
sunyafa (skÐÙ, Emptiness of dispersion (Anavakara-sunyata (skÐ, Emptiness of prImary 
nature (Prakrii-sunyata (skt, Emptiness of selfhood (Svalakshana-sunyata (skÐ, 
Emptness of things (Sarvadharma-sunyata (skÐ, Emptiness of unattainability 
(Anupalambha-sunyata (skt), Emptiness of non-being (Abhava-sunyata (skÙ, Emptiness 
of self-nature (Svabhava-sunyata (skt, and Emptiness of the non-being of self-nature 
(Abhava-svabhava-sunyata (skt). 


(XDHai Mươi Hình Thức Của Không trong kinh tạng Pali— Twenty ƒorms 0ƒ empfiness in 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
t) 
8) 
9) 


Pali Nikaya: Hai mươi lăm cách giải thích về tánh không trong kinh tạng Pali—Twenty- 
five modes of sunnata (Sunyata) in Pali Nikaya—Trong kinh điển Pali, khái niệm 
'Không' không mang ý nghĩa triết học như là 'không bản thể. Thật ra, ý nghĩa khái niệm 
“không” mà chúng ta quan sát chính xác theo thực tại hiện hữu của nó “như chúng đang 
là' mà thành phủ định hay khẳng định, nghĩa là có mặt hay vắng mặt của không. 'Không” 
được định nghĩa như vô ngã, bởi vì không có ngã và ngã sở, nhưng vạn pháp tổn tại do 12 
nhân duyên. Cuối cùng, “không” còn được định nghĩa là Niết Bàn, là trạng thái cuối cùng 
của giải thoát. Theo kinh tạng Pali, có hai mươi lăm cách giải thích về tánh không trong 
kinh tạng Pali—In Pali Nikaya, first, the Sunnata, in non-philosophic meaning, 1s as non- 
substantiality and the ideal of Sunnata that we should contemplate exactly what 1s 
negative or affirmative followings 1ts reality. Sunnata 1s also defined as “anatta” because 
of void of a self and nothing belonging to a self, and 1t comes to exIst by the cause of 12 
nidanas. Finally, Sunnata 1s considered as Nibbana because Nibbana 1s the state of final 
release. There are twenty-five modes of Sunnata In Pali Nikaya: 

Không: Sunnasunnam (p). 

Hữu vi không: Samkharasunnam (p). 

Hoại không: Viparinamasunnam (p). 

Thượng không: Aggasunnam (p). 

Tướng không: Lakkhhnasunnam (p). 

Triệt không: Vikkhambhanasunnam (p). 

Loại không: Tadangasunnam (p). 

Diệt không: Samucchedasunnam (p). 

Khinh an không: Patippassadhisunnam (p). 


10) Xã không: Nissaranasunnam (p). 

11) Nội không: AJJhattasunnam (p). 

12) Ngoại không: Bahiddhasunnam (p). 

13) Giả không: Dubhatosunnam (p). 

14) Đồng phần không: Sabhagasunnam (p). 
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15) Phân biệt đổng phần không: Visabhagasunnam (p). 
16) Dục không: Esanasunnam (p). 

17) Trì không: Pariggahasunnam (p). 

18) Lạc không: Patilabhasunnam (p). 

19) Ngộ không: Pativedhasunnam (p). 

20) Duy không: Ekattasunnam (p). 

21) Tuệ không: Nanattasunnam (p). 

22) Nhẫn không: Khantisunnam (p). 

23) Nguyện không: Adhitthanasunnam (p). 

24) Nhập không: Pariyogahanasunnam (p). 

25) Thắng nghĩa đế không: Paramatthasunnam (p). 


(XII)Hai mươi tánh không trong Luận Trang Nghiêm Chứng Đạo Ca—Comumnenfary 0ƒ 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


Abhisa-maydla-rmakara-loka: 

Bản chất không thật của nội không: Tánh không đầu tiên ứng dụng trong những sự kiện 
vật lý hoặc các trạng thái như thọ, tưởng, vân vân. Bản chất nầy không thể mô tả hoặc 
thay đổi, hoặc phá hủy; cũng không phải thật, hoặc không phải không thật. Điều nây tạo 
thành tánh không tương đối—The unreality of internal elements of existence. The first 
mode applies to physical facts, states such as feeling, volition, etc. Their nature 1s not 
described either as changing (akutastha) or totally undestroyable (avinasI); that 1s neither 
real nor unreal. This consftitutes their Sunyata relatively or unrelatively. 

Bản chất không thật của ngoại không: Điều nầy liên quan đến những hình tướng bên 
ngoài bởi vì các hình tướng nầy hiện ra các tướng nơi thân như mắt, mũi, vân vân. Chúng 
không có bản chất thật The unreality of external objects. This relates to external forms 
because all forms can be external only. The external form 1s taken In shape of sense 
Organs such as eye, nose, etc. This 1s known as the Unreality of External ObJects. 

Bản chất không thật của nội không và ngoại không: Khi các pháp không thật thì căn bẩn 
của các pháp cũng không thật, nhận thức các pháp cũng không thật —The Unreality of 
both together as in the sense organs or the body. Since all the đharmas are unreal and the 
basis of all the dharmas 1s also unreal, theirr knowledge of dharmas and bases 1s also 
unreal. 

Tánh không phủ định cả tánh không: Bản chất không thật của nhận thức về tánh không 
hoặc phủ định cả tánh không. Đây là phương cách nhận định quan trọng về tánh không. 
Sự phán xét các pháp là tương đối, không thật có thể như một quan điểm; khi các pháp bị 
phủ nhận, bản thân sự phủ nhận không thể bị phủ nhận. Phủ nhận chính tự thân nó là một 
tương đối, không thật như sự phủ nhận —The Unreality of the knowledge of Unreality. 
Thịs 1s an important mode of Sunyata. The criticism that everything 1s relative, unreal 
may be thought to stand out as a view; when all things are reJected, the reJection 1tself 
could not be reJected. This reJection 1tself 1s as relative, unreal as the reJected. 

Bản chất không thật của Đại Không: Chúng ta có thể nói rằng không chỉ là sự mô phỏng, 
khái niệm của chúng ta về không là tương đối đối với sự phân biệt các hướng đông, tây, 
vân vân, và tất cả các pháp trong các hướng đó. Tánh không là trống không như đại 
không bởi vì nó trống rỗng vô tận—The Unreality of the Great Space. Hence we can say 
that space 1s nofIonal, our conception of it 1s relative to this distinction of directions east, 


6) 


? 


8) 


9) 
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west, etc, and also to the things resident in them. The Sunyata of space 1s termed as Great 
Space because 1t has Infinite expanse. 

Bản chất không thật của Chân không: Bản chất không thật của Chân không hoặc Tánh 
không của Chân đế. Bởi bản chất không thật của Chân không nghĩa là bản chất không 
thật của Niết Bàn, vì không có thực thể của một thực tại riêng biệt nào——The Unreality 
of the Ultimate Reality. By the Unreality of the Ultimate Reality 1s meant the unreality of 
Nirvana as a separate reality. 

Bản chất không thật của pháp hữu vi: Bản chất không thật của các pháp hữu vi hoặc tánh 
không của tục đế. Các pháp hữu vi là không thật và không có gì bên trong, không phải 
thường hằng, cũng không phẩi ngắn ngủi—The Unreality of the Conditioned. This unreal 
and It 1s nothing In 1tself, 1t 1s neither permanent nor nonemergeIt. 

Bản chất không thật của các pháp vô vi: Các pháp vô vi chỉ có thể nhận được trong sự 
ngược lại với các pháp hữu vi; nó không được sanh ra cũng không bị hủy diệt bởi bất cứ 
hoạt động nào của chúng ta—The Unreality of the Unconditioned. The Unconditioned 
can only be conceived 1n contradiction to the conditioned; 1t 1s neither brought out Into 
being nor destroyed by any actIVIty Of Ours. 

Bản chất không thật của sự Vô Hạn: Loại tánh không nầy liên quan đến nhận thức của 
chúng ta về sự giới hạn và vô hạn. T.R.V Murti nói rằng thấy rõ hai cực đoan nầy hoặc 
chấm dứt thuyết sinh tổn và hủy diệt là chúng ta đang đi trên con đường Trung Đạo và do 
đó Trung đạo hoặc Vô hạn có thể chứng minh bản chất của chính nó. Sự Vô hạn nghĩa là 
không có gì trong chính nó. Trung đạo cũng không có vị trí mà chỉ là sự giả danh—The 
Unreality of Limitless. This mode of Sunyafa 1s with reference to Oour conscIousness of 
the Limit and the Limitless. With regard to this unreality, T.R.V Murti says that it might 
be thought that steering clear of the two extremes or ends of Existentialism and Nihilism, 
we are relying on a middle line of demarcation and that thereby the Middle or the 
Limitless 1s nothing In 1fself; the Middle position 1s no position at all, but a review of 
pOSItIOnS. 


10) Bản chất không thật của Vô thủy và Vô chung: Loại tánh không nầy giống nhau trong 


tánh cách. Nó ứng dụng sự phân biệt của thời gian chẳng hạn, khởi thủy, chính giữa, và 
chung cuộc. Những tánh cách nầy là khách thể. Chúng ta có thể nói rằng không có gì cố 
định vào lúc khởi thủy, chính giữa và chung cuộc cả. Thời gian như trôi chảy lẫn vào 
nhau. Vì vậy, phủ nhận khởi thủy thì chung cuộc cũng thành vọng tưởng và chúng được 
nhận biết như là tương đối hoặc không thật The Unreality of that which ¡is 
Beginningless and Endless. This mode of Sunyata 1s similar in character. It applies to 
distinctions in time such as beginning, the middle and the end. These distinctlons are 
subJective. We can say that nothing stands out rigidly on the beginning, the middle and 
the end, the times flow Into each other. Consequent on the reJection of the beginning, etc, 
the beginningless foo turns out to be notional; and 1t should be recognized as relative or 
unreal on the account. 


11) Bản chất không thật của sự Không Phủ Nhận: Khi chúng ta phủ nhận bất cứ pháp nào 


như không biện hộ được, pháp khác được giữ lại tiếp theo như không thể phủ nhận, 
không thể từ chối, đó là tư tưởng —The Unreality of Undeniable. When we reject 
anything as untenable, something else 1s kept aside as unreJectable, the undeniable, 1t 
might be thought. 
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12) Bản chất không thật của Tự Tánh. Tất cả các pháp tổn tại trong chính nó. Không ai tạo 
chúng hoặc tình cờ hoặc làm hại chúng. Tất cả các pháp bản thân chúng là trống rỗng, 
không có tự tính: The Unreality of the Ultimate Essence. All the things exist In 
themselves. Nobody causes them either to happen or to destroy them. The things are In 
themselves void, lack essential character of their own. TheIr 1s no change In our notIions 
not In real. 

13) Bản chất không thật của tất cả các Pháp. Loại tánh không nây diễn tả lại bản chất của 
các pháp là không có thực tại, vì không có thực tại nên hiện tượng các pháp không thật: 
The Unreality of AlI Elements. This mode of Sunyata only reiterates that all modes of 
being, phenomenal and noumenal lack essential reality and so are unreal. 

14) Bản chất không thật của các Tướng: Phật giáo nguyên thủy đã nỗ lực đưa ra một định 
nghĩa chính xác về thực thể như là Tánh không thể lãnh hội được của sắc pháp và thức. 
Như vậy sắc và các thực thể khác không có thuộc tánh tất yếu của chúng. Tất cả những 
định nghĩa có tính chất của một danh hiệu trong sự phân loại nói chung và vì vậy chỉ là 
khái niệm trong chữ nghĩa—The Unreality of All Definitions. In early Buddhism an 
attempt had been made to give a precise definition of entities, e.ø., the impenetrability of 
matter, and apprehension of obJect of consciousness. This brings home to us that matter 
and other entities lack the essence attributed to them. All definition 1s of the nature of a 
distinction within general class and 1s therefore nominal In character. 

15) Bản chất không thật của Quá khứ, Hiện tại và VỊ lai: Bản chất không thật hoặc tánh cách 
thuần danh tự của quá khứ, hiện tại và vị lai có thể chứng minh được bằng cách quan sát 
tự thân quá khứ không có hiện tại cũng như tương lai và ngược lại; và không có những 
liên quan đến những nhận thức của quá khứ... không có khởi lên—The Unreality of the 
Past, the Present and the Future. The unreality or the purely nominal character of the 
past, the present and the future 1s demonstrable by the consideration that in the past 1tself 
there 1s no present and the future and the vice versa; and yet without such relating the 
COnscIousness of the past, etc, does not arIse. 

16) Bản chất không thật của Vô Pháp Hữu Pháp: Tất cả những yếu tố của hiện hữu hiện 
tượng là tùy thuộc duyên khởi lẫn nhau và chúng không có bản chất của chính chúng—— 
The Unreality of Relation or Combination conceived as non-ens (non-emprrical). All the 
elements of the phenomenal existence are dependent on each other and they are 
dependernt, and they have no nature of their own. 

17) Bản chất không thật của Hữu Không: Năm chấp thủ: khổ, nhân, giới, niệm, và sanh 
không tượng trưng cho bất cứ thực tại khách thể nào, sự kết hợp của chúng là không có 
thực thể, chúng chỉ như một nhóm tạm sanh khởi do nhân duyên. Điều nây cho thấy sự 
tương ứng với những từ và khái niệm mà không có thực thể—The Unreality of the 
Positive Constituents of Emprrical Existence. The five upadana skandhas, 1.e., duhkha, 
samudaya, loka, drsti and bhava do not stand for any obJective reality, their collection 1s a 
nOn-€nfity, as 1t 1s a grouping subJectively Iimposed upon them. This shows that 
corresponding to words and concepts there 1s no entIty. 

18) Bản chất không thật của Phi Vô Hữu: Nhận biết tuyệt đối như sự vắng mặt của năm 
chấp thủ cũng không thật. Không là một trong các pháp vô vi được định nghĩa như không 
chướng ngại. Điều nầy được xác định chắc chắn do sự vắng mặt của các tính cách tích 
cực. Cũng giống như vậy, Niết Bàn là một pháp vô vi—The Unreality of the Non- 
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empirical. The Unconditioned conceived as the absence of the five groups 1s also unreal. 
Space, one of the unconditioned 1s defined as non-obstruction. This 1s determined solely 
by the absence of the positive characters. The same 1s the case with Nirvana, another 
uncondtioned. 

19) Bản chất không thật của Hữu Pháp Không: Loại tánh không nầy không nhấn mạnh bản 
chất thực tại như cái gì đó hiện diện trong pháp là không. “Svabhava” là biện chứng của 
Hữu Pháp Không —The Ủnreality of the Self-being. This mode of Sunyata emphasIzes 
the nature of reality as something existing In Ifself. It may be stated that “svabhava” 1s 
here dialectically Justaposed to Sunyatfa. 

20) Bản chất không thật của Đệ Nhất Hữu Không: Loại tánh không nầy có những yếu tố bên 
ngoài như nhân tố hoặc điều kiện để đóng bất cứ vai trò nào trong việc tạo thành thực 
thể—The Unreality of Dependent Being. In this case also no external factor like the 
agent or his Instruments play any part in making up 1ts realIty. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Lăm 
Chapter One Hundred and Forty-Five 


Hành Giả Tu Thiền và Sự Quán Chiếu về Tánh Không 
Zen Practiioners and Meditation on Empfiness 


(I Tổng quan về Không Quán (quán niệm về tánh Không của vạn hữu)— An overview 0ƒ 
Meditation on Emptiness: Hành giả tu thiền nên luôn quán niệm về tánh Không của vạn 
hữu. Quán niệm về tánh vô thường của hợp thể ngũ uẩn: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Xét 
từng uẩn một, từ uẩn này sang uẩn khác. Thấy được tất cả đều chuyển biến, vô thường 
và không có tự ngã. Sự tụ hợp của ngũ uẩn cũng như sự tụ hợp của mỗi hiện tượng, đều 
theo luật duyên khởi. Sự hợp tan cũng giống như sự hợp tan của những đám mây trên 
đỉnh núi. Quán niệm để đừng bám víu vào hợp thể ngũ uẩn. Tuy vậy không khởi tâm 
chán ghét hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để biết rằng ưa thích và chán ghét cũng là những 
hiện tượng thuộc hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để thấy rõ tuy ngũ uẩn là vô thường, vô 
ngã và không, nhưng ngũ uẩn cũng rất mầu nhiệm, mầu nhiệm như bất cứ hiện tượng nào 
trong vũ trụ, mầu nhiệm như sự sống có mặt khắp mọi nơi. Quán Không để thấy được 
ngũ uẩn không thực sự sinh diệt, còn mất vì ngũ uẩn là chân như. Quán Không để thấy 
vô thường chỉ là một khái niệm, vô ngã cũng là một khái niệm, và ngay cả Không cũng 
chỉ là một khái niệm, để không còn bị ràng buộc vào vô thường, vô ngã và không, để 
thấy được Không cũng chỉ là Không, để thấy được chân như của Không cũng không khác 
với chân như của ngũ uấn—Zen practitioner should always practice meditation on the 
emptiness of all things. Contemplation the nature of emptiness In the assembly of the five 
aggregates: bodily form, feeling, perception, mind functionings, and conscIousnesses. 
Pass from considering one aggregate to another. See that all transform, are Impermanent 
and without self. The assembly of the five aggregates 1s like the assembly of all 
phenomena: all obey the law of interdependence. Their coming together and disbanding 
from one another resembles the gathering and vanishing of clouds around the peaks of 
mountains. We should practice the contemplation on Emptiness so that we wIll have the 
ability to neither cling to nor reJect the five agsregates. To contemplate on emptiness to 
know that like and dislike are only phenomena which belong the assemblage of the five 
aggregates. To contemplate on emptiness so that we are able to see clearly that the five 
aggregates are without self and are empty, but that they are also wondrous, wondrous as 
1s each phenomenon in the universe, wondrous as the life which 1s present everywhere. 
To contemplate on emptiness so that we are able to see that the five aggregates do not 
really undergo creation and destruction for they themselves are ultmate reality. By this 
contemplation we can see that Impermanence 1s a concept, non-self 1s a concept, and 
emptiness 1s also a concept, so that we will not become Imprisoned 1n the concepts of 
1mpermanence, non-self, and emptines. We will see that emptiness 1s also empty, and 
that the ultimate reality of emptiness 1s no different from the ultimate reality of the five 
agpTr€gafes. 
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(II) Chỉ tiết về Không Quán (quán niệm về tánh Không của vạn hữu)—Details oƒ 


1) 


2) 


Mecditaion on Empfiness: 

Buông bỏ những tập quán suy nghĩữ—Let go habitual ways oƒ thimking: Mục đích của 
thiển là thực chứng “tánh không” của vạn hữu. Nhưng sự thực chứng nầy phải do thực 
nghiệm, chứ không do tri thức. Chỉ khẳng định bằng tri thức rằng mọi vật đều rỗng không 
thì chưa đủ, mà chúng ta còn phải thấy được sự rỗng không trong mọi hành động hằng 
ngày của mình. Trong thiển quán “chân không,” hành giả buông bỏ những tập quán suy 
nghĩ của mình về “có và không” bằng cách chứng nghiệm rằng những khái niệm được 
thành hình sai lầm về tánh độc lập và thường còn của vật thể. Cuối cùng, thực chứng 
thiển đưa chúng ta từ cái không trở về với thế giới hiện thực. Mặc dầu chúng ta thực 
chứng mọi vật đều rỗng không, nhưng mọi vật vẫn là mọi vật. Trong trạng thái nầy, tâm 
không vướng mắc vào “không” mà cũng không vướng mắc vào “có”. Nó là sự thật nằm 
bên ngoài cái vòm tương đối, không thể diễn tả được, không phát biểu được, nó vượt lên 
trên mọi phân chia giả định của cái tâm hữu vi. Đây là con đường “Trung Đạo' thâm sâu, 
vì nó không phải chỉ là những khái niệm triết lý của nhà Thiển, mà còn là một khái niệm 
thực tiễn nữa. Về mặt thực tiễn, trung đạo dạy chúng ta tránh mọi cực đoan về ý tưởng 
cũng như hành động, giữ vững phương tiện quí báu giữa thái quá và bất cập—The goal of 
medifaton 1s to realize that everything 1s “empty'. But this realizaton must be 
experimential, not merely Intellectual. It 1s not enough to assert that everything 1s empty; 
one must see Info the fact of emptIiness In all one”s dally activitiles. In meditation on true 
emptiness, practitioners let go habitual ways of thinking about being and non-being by 
realizing that these concepts were formed by Incorrectly perceiving things as Independent 
and permanent. Eventually, Zen realization brings us from the void back Into the world of 
actuality. Even though we realize that everything 1s empty, still things are what they are. 
In this state, the mind clings neither to nothingness nor to actuality. It 1s the truth which 
lies beyond, and yet within, the realm of relativity, the unutterable, inexpressible truth 
transcendent over all dichotomies posited by the conditioned mind. Thịs 1s the profound 
“Middle Way', for this not a philosophical concept, but a practical one as well. In terms 
of practices the Middle Way teaches us to avoid all extremes of thought and action, to 
hold fast to the golden mean between excess and deficiency. 

Thấy sự liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ— See the entire universe 
in interwoven and interdependemt relations in all things: Khi chúng ta nhìn vào một cái 
ghế chúng ta chỉ thấy sự có mặt của gỗ, mà không thấy được sự có mặt của rừng, của 
cây, của lá, của bàn tay người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào cái ghế phải 
thấy được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt: sự có mặt của gỗ kéo theo sự 
có mặt của cây, sự có mặt của lá kéo theo sự có mặt của mặt trời, vân vân. Hành giả 
thấy được một trong tất cả và dù không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng thấy được sự 
có mặt của nó trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng biệt, mà nó có trong 
liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ; nó có vì tất cả các cái khác có, 
nó không thì các cái khác đều không. Mỗi lần mở miệng nói “ghế”, hoặc mỗi lần khái 
niệm “ghế” được thành hình trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm khái niệm 
vung lên và chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một mảnh là ghế, một mảnh là 
tất cả những øì không phải là ghế. Đối với thực tại thì sự chia cắt ấy tàn bạo vô cùng. 
Chúng ta không thấy được rằng tự thân cái ghế là tất cả những gì không phải là ghế phối 


3) 
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hợp mà thành. Tất cả những gì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Lầm sao chia 
cắt cho được? Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất cả những gì không phải là 
ghế, vì vậy thấy được tính cách bất sinh bất diệt của ghế—When we look at a chair, we 
see the wood, but we fail to observe the tree, the forest, the carpenter, or our own mind. 
When we meditate on it, we can see the entire universe In alÏ Its Inter-woven and 
interdependernt relations in the chair. The presence of the wood reveals the presence of 
the tree. The presence of the leaf reveals the presence of the sun. Meditator can see the 
one In the many, and the many In the one. Even before they see the chair, they can see Its 
presence in the heart of living reality. The chair 1s not separate. It exists only In 1ts 
interdependent relations with everything else In the universe. It 1s because all other 
things are. IÝ it is not, then all other things are not either. Every time we use the word 
“chatir” or the concept “chair” forms in our mind, reality severed In half. There 1s “chair” 
and there 1s everything which 1s “not chaIr.” This kind oŸ separation 1s both violent and 
absurd. The sword of conceptualization functions this way because we do not realize that 
the chair is made entirely from non-chaIr elements. Since all non-chaIr elements are 
present In the chair, how can we separate them? An awakened individual vividly sees the 
non-chaIr elements when looking at the chair, and realizes that the chair has no 
boundaries, no beginning, and no end. 

Phủ nhận sự hiện hữu của sự vật là phủ nhận sự hiện hữu của toàn thể vũ trụ— To deny 
existence oƒ anything is to deny the presence oƒ the whole universe: Một chiếc xe đạp 
chẳng hạn, bắt đầu có từ lúc nào? Nếu nói rằng cái xe đạp bắt đầu có từ lúc bộ phận 
cuối cùng được ráp vào, tại sao trước đó mình lại nói chiếc xe đạp này còn thiếu một bộ 
phận? Khi chiếc xe đạp hư hoại, không dùng được nữa, tại sao mình lại gọi là chiếc xe 
đạp hư? Hãy thử quán niệm về giờ sinh và giờ tử của cái xe đạp để có thể thấy được cái 
xe đạp không thể nào được đặt ra ngoài bốn phạm trù “có, không, sinh, diệt.” Phủ nhận 
sự có mặt của cái ghế tức là phủ nhận sự có mặt của toàn thể vũ trụ. Cái ghế kia mà 
không có thì vạn hữu cũng không. Sự hiện hữu của cái ghế không ai có thể làm cho nó 
trở nên không hiện hữu, ngay cả việc chặt chẽ nó ra, hay đốt nó đi. Nếu chúng ta thành 
công trong việc hủy hoại cái ghế, là chúng ta có thể hủy hoại toàn thể vũ trụ. Khái niệm 
“bắt đầu và chấm dứt” (sanh diệt) gắn liền với khái niệm “có và không.” Khi chúng ta 
nhìn vào một cái ghế chúng ta chỉ thấy sự có mặt của gỗ, mà không thấy được sự có mặt 
của rừng, của cây, của lá, của bàn tay người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào 
cái phế phải thấy được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt: sự có mặt của gỗ 
kéo theo sự có mặt của cây, sự có mặt của lá kéo theo sự có mặt của mặt trời, vân vân. 
Hành giả thấy được một trong tất cả và dù không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng 
thấy được sự có mặt của nó trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng biệt, mà 
nó có trong liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ; nó có vì tất cả các 
cái khác có, nó không thì các cái khác đều không. Mỗi lần mở miệng nói “ghế”, hoặc 
mỗi lần khái niệm “ghế” được thành hình trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm 
khái niệm vung lên và chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một mảnh là ghế, 
một mảnh là tất cả những gì không phải là ghế. Đối với thực tại thì sự chia cắt ấy tàn bạo 
vô cùng. Chúng ta không thấy được rằng tự thân cái ghế là tất cả những gì không phải là 
ghế phối hợp mà thành. Tất cả những øì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Làm 
sao chia cắt cho được? Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất cả những gì 
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không phải là ghế, vì vậy thấy được tính cách bất sinh bất diệt của ghế. Hơn nữa, hành 
giả nên quán chiếu thường xuyên để thấy được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên 
chằng chịt—For example, from what moment in time can we say that a particular bicycle 
has come Into existence and from what momernt 1s 1t no longer existenf? If we say that 1t 
begins to exist the moment the last part 1s assembled, does that mean we cannot say, 
“[his bicycle needs Just one more part,” the prlor moment? And when 1t 1s broken and 
cannot be ridden, why do we call it “a broken bicycle?” IÝ we meditate on the momert the 
bicycle 1s and the momert It 1s no longer, we will notice that the bicycle cannot be placed 
1n the categorIes “being and non-being” or “beginning and end.” To deny the existence of 
a charr 1s to deny the presence of the whole universe. A chair which exists cannot become 
non-existent, even 1Ÿ we chop 1t up into small pieces or burn 1t. IÝ we could succeed In 
destroying one chair, we could destroy the entire universe. The concept of “beginning 
and end” is closely linked with the concept of “being and non-being.” When we look at a 
chaIr, we see the wood, but we fail to observe the tree, the forest, the carpenfer, or our 
own mind. When we meditate on It, we can see the ent(ire universe In alÏ 1(s Inter-woven 
and Interdependernt relations In the chair. The presence of the wood reveals the presence 
of the tree. The presence of the leaf reveals the presence of the sun. Meditator can see 
the one In the many, and the many in the one. Even before they see the chair, they can 
See Ifs presence In the heart of living reality. The charr 1s not separate. Ít exIsts only In Ifs 
interdependent relations with everything else In the universe. It 1s because all other 
things are. IÝ it is not, then all other things are not either. Every time we use the word 
“chatir” or the concept “chair” forms in our mind, reality severed in half. There 1s “chair” 
and there 1s everything which 1s “not chaIr.” This kind of separation 1s both violent and 
absurd. The sword of conceptualization functions this way because we do not realize that 
the chair is made entirely from non-chaIr elements. Since all non-chaIr elements are 
present In the chair, how can we separate them? An awakened individual vividly sees the 
non-chaIr elements when looking at the chair, and realizes that the chair has no 
boundaries, no beginning, and no end. Furthermore, Zen practitioners should always 
contemplate to see the enfire universe 1n interwoven and Interdependernt relations 1n all 
things. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Sáu 
Chapter Qne Hundred and Forty-Six 


Hành Giả Tu Thiền và Bát Nhã 
Zen Practiioners and Praqjna 


(I Tổng quan về Bát Nhã—An overview øƒ Prajna: Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ 
Năng dạy: “Này thiện tri thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí 
tuệ đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng tụng mà tâm 
chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm 
và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, la tánh không riêng có Phật. Này thiện tri thức, 
sao gọi là Bát Nhã? Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không 
ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, tức là Bát Nhã 
bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người đời ngu mê không thấy Bát Nhã, 
miệng nói Bát Nhã mà trong tâm thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói 
không nhưng không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ ấy 
vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí —Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa— 
According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth 
Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing Advisors, Maha PraJna Paramita 1s a 
Sanskrit word which means “great wisdom which has arrived at the other shore.' It mustf 
be practiced In the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an illusion, a transformation, dew drops, or lightning. 
However, when the mouth recites and the mind practices, then mind and mouth are In 
mutual accord. One”s own original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no 
other Buddha. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “PraJna?” Prajna In our 
language means wisdom. Everywhere and at all times, 1n thought after thought, remain 
undeluded and practice wIsdom constantly; that 1s PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a 
single deluded thought. By one wise thoupht, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded 
and confused, do not see Prajna. They speak of It with their mouths, but their minds are 
always deluded. They consfantly say of themselves, “I cultivate Prajna!" And though they 
confinually speak of emptiness, they are unaware of true emptiness. Prajna, without form 
or mark, 1s Just the wIsdom of the mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. 


(1U) Nghĩa của Bát Nhã— The meanings 0ƒ Prajna: “Prajna” là từ Phạn ngữ có nghĩa là trí 
tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã 
còn có nghĩa là thực lực nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của 
chúng cũng như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ 
“Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh 
bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu việt nghĩa là ý thức hay trí 
năng (Iranscendental knowledge). Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực 
tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người 
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có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại giác. 
Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi 
sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. “Prajna” 
thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, nhưng chính xác hơn phải dịch là “trực 
giác.” Đôi khi từ này cũng được dịch là “trí tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng 
ta có một trực giác, đối tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, hay 
thấy nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát Nhã” sự lưỡng phân 
này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm đến các đối tượng hữu hạn như thế; 
chính là toàn thể tính của những sự vật tự ý thức được như thế. và cái toàn thể tính này 
không hề bị giới hạn. Một toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu 
chúng ta. Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể hiểu biết được 
bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì không bao giờ có thể xảy ra 
trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta trong những đối tượng hay biến cố hữu hạn. 
Do đó, nói cách khác, Bát Nhã chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan 
và trí năng đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy mình trong 
chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, thuộc về thế giới lưỡng phân 
của chủ thể và đối tượng, được tri giác bởi Bát Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi 
với kinh nghiệm con người của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn 
lúc ấy tự thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho chúng ta biết 
rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên bố nó là cái vô hạn, vượt qua 
phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối 
tượng hay hữu thể hữu hạn có được là bởi cái vô hạn làm nền tắng cho chúng, hay những 
đối tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó chúng chẳng có 
dây neo gì cả—Prajna is a Sanskrit term which means wisdom. There are three kinds of 
praJna: real mark praJna, contemplative praJna, and literary prajna. PraJna also means the 
real power to discern things and their underlying principles and to decide the doubtful. 
The Prajna-paramita-sutra describes “prajna” as supreme, higphest, Iincomparable, 
unequalled, unsurpassed. According to the Mahayana Buddhism, only an Immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not ¡ntelligence can help man reach enlipghtenmeiit. 
Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of the two 
perfections required for Buddhahood—The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we wIll be emancipated (not throught the mercy of any 
body, but rather through our own power of will and wisdom) and so that we will not be 
reborn again and agaIn In “samsara” or transmigration. Prajna 1s ordinarily translated as 
“knowledge” In English, but to be exact “intuition” may be better. It 1s sometimes 
translated as “transcendental wisdom.” The fact 1s even when we have an I1ntuition, the 
obJect 1s still in front of us and we sense 1t, or perceive 1t, or see 1t. Here 1s a dichotomy of 
subJect and obJect. In praJna this dichotomy no longer exIsts. PraJna 1s not concerned with 
fimite obJects as such; 1t 1s the totality of things becoming conscIous oŸ 1fself as such. And 
this totality 1s not at all limited. An imnfinite totality 1s beyond our ordinary human 
comprehension. But the prajna-Intuition 1s this “incomprehensible” totalistic untuition of 
the Infinite, which 1s something that can never take place In our daily experIence limited 
to finite obJects or events. The prajna, therefore, can take place, in other words, only 
when finite obJects of sense and Intellect are Identified with the Infinite 1tself. Instead of 
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saying that the Infinite sees 1tse]f, it is mụch closer to our human experience to say that an 
obJect regarded as finite, as belonging 1n the dichotomous world of subJect and obJect, 1s 
perceived by praJna from the point of view of infinity. Symbolically, the finite then sees 
1fself reflected in the mirror of infinity. The intellect Informs us that the obJect 1s finite, 
but praJna contradicts, declaring 1t to be the Infinite beyond the realm of relativity. 
Ontologically, this means that all finite obJects or beings are possible because of the 
infinie underlying them, or that the obJects are relatively and therefore limitedly laid out 
1n the field of innfimty without which they have no moorIngs. 


(H1)Những đặc tính khác của Bát Nhã—O(ther characteristics 0ƒ Prajna: 

(A) Sự hiểu biết trực giác—Intuitive understanding: Nói chung, từ này chỉ sự phát triển sự 
hiểu biết trực giác là ý niệm chủ yếu trong Phật giáo. Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã 
ba la mật” là ba la mật thứ sáu trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành trên đường 
đi đến Phật quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng trừu 
tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực 
hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp 
chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng 
thương xót hay thương hại của bất cứ ai—lIn general, this refers to the development of 
Iintuitive understanding of key Buddhist concepts. According to the Mahayana Buddhism, 
the “praJna paramita” or the “perfection of wIsdom” 1s the sixth of the perfections that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood, and only an Iimmediate experienced 
intuitive wisdom, not Intelliigence can help man reach enlightenment. Therefore, to 
achieve prajna 1s synonymous with to reach enliphtenment. One of the two perfectlons 
required for Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, attachment 
and anger so that we wIll be emancipated (not throught the mercy of any body, but rather 
through our own power of wIll and wisdom) and so that we wIll not be reborn again and 
agaIn In “samsara” or transmigration. 

(B) Sự thấy biết bất thình lình— Abruptly seeing: Bát Nhã quả thật là một thuật ngữ biện 
chứng chỉ cái tiến trình tri thức đặc biệt được biết đến như là “thấy bất thình hình,” hay 
“bỗng thấy,” “chợt thấy,” không theo bất cứ một định luật hay lý luận nào; vì khi Bát 
Nhã vận hành thì người ta tự thấy cái không của vạn hữu một cách bất ngờ và kỳ diệu. 
Điều này xảy ra một cách bất thần và không do kết quả của lý luận, mà vào lúc ấy lý 
luận như bị quên lãng, và nói theo cách tâm lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi đến 
chỗ thành tựu—Prajna ¡is really a đialectical term denoting that this special process of 
knowing, known as “abruptly seeing,” or “seeing at once,” does not follow general laws 
of logic; for when praJna functions one finds oneself all of a sudden, as I1f by a miracle, 
facing Sunyata, the emptiness of all things. Thịs does not take place as the result of 
reasoning, but when reasoning has been abandoned as futile, and psychologically when 
the will-power 1s brought to a finish. 


(IV)Dụng của Bát Nhã— The functions oƒ Prajna: 

1) Cái dụng của Bát Nhã mâu thuẫn với tất cả những gì chúng ta có thể nhận thức về thế 
giới này; nó thuộc về một trật tự hoàn toàn khác với trật tự của cuộc sống bình thường 
của chúng ta. Nhưng điều này không có nghĩa Bát Nhã là một cái gì đó hoàn toàn cách 


2) 
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biệt với đời sống, với tư tưởng chúng ta, một cái gì đó phải đến với chúng ta từ cái nguồn 
nào đó không biết và không thể biết được, bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ không thể 
có lợi ích gì cho chúng ta và chúng ta không thể đạt được giải thoát. Quả thật vai trò của 
Bát Nhã là bất liên tục và nó làm gián đoạn bước tiến của suy luận hợp lý, nhưng Bát 
Nhã không ngừng hiện diện dưới sự suy luận này và nếu không có nó chúng ta không thể 
suy luận øì cả. Cùng một lúc Bát Nhã vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy luận. Về hình 
thức mà nói, điều này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính mâu thuẫn này khả hữu cũng do 
Bát Nhã đem lại—The use of praJna contradicts everything that we may conceive of 
things worldly; 1t 1s altogether of another order than our usual life. But this does not mean 
that Prajna 1s something altogether disconnected with our life and thought, something that 
1s fo be ø1ven to us by a miracle from some unknown and unknowable source. If this were 
the case, praJna would be no possible use to us. lt 1s true that the functloning of Prajna 1s 
discrete, and Interrupting to the progress of logical reasoning, but all the time 1t underlies 
1t, and without PraJna we cannot have any reasoning whatever. Prajna 1s at once above 
and In the process of reasoning. This 1s a contradiction, formally considered, but in truth 
this contradiction 1fself is made possible because of PraJna. 

Hầu như tất cả văn học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, phi lý và nghịch lý, và 
không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và chấp nhận những thứ ấy như là chân lý 
mặc khải, chính là vì tri thức tôn giáo đặt căn bản trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi 
người ta thích quan điểm Bát Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo trở nên có 
thể hiểu được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm hay cần phải thưởng thức. Trên 
mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn hầu như khó tin của cái đẹp, và người nhận thức 
sẽ không vượt qua được những sợi chỉ rối beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm 
bị đảo ngược thì tánh cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. Bát Nhã gồm 
trong sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận thức bề mặt của cái áo, bề mặt 
duy nhất mà nó thường cho phép chúng ta quan sát. Bây giờ bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, 
chiều hướng của cái thấy thình lình bị gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. 
Tuy nhiên do sự gián đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên được nhận 
thức, đó là “thấy trong tự tánh.—That most of religious literature ¡s fñilled with 
contradictions, absurdities, paradoxes, and 1mpossibilities, and demands to believe them, 
to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religious knowledge 1s based on 
the working of PraJna. Once this viewpoint of PraJna 1s gained, all the essential 
1rratlonalities found In religIon become Intelligible. It is like appreciating a fine pliece of 
brocade. On the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional fails to trace the Intricacies of the threads. But as soon as 1t 1s turned over all 
the Intricate beauty and skill 1s revealed. PraJna consists in this turning-over. The eye has 
hitherto followed the surface of the cloth, which 1s indeed the only side ordinarily allows 
us fo survey. Now the cloth 1s abruptly turned over; the course of the eyesight 1s suddenly 
I1nterrupted; no continuous øazing 1s possible. Yet by this interruption, or rather disruption, 
the whole scheme of life is suddenly grasped; there 1s the “seeing into one”s self-nature.” 


(V) Bát Nhã và Tánh Không— Prajna and Sunyaífa: Chính Bát Nhã đặt những bàn tay của 


nó lên “Tánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự Tánh.” Và bàn tay này không đặt lên 
cái mà nó hình như hiện hữu. Điều này rõ ràng phát sinh từ cái mà chúng ta đã nói quan 
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hệ đến những sự việc tương đối. Cho rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị của thế giới 
tương đối, sự nắm lấy nó bằng Bát Nhã không thể có nghĩa theo nghĩa thông thường của 
thuật ngữ này. Nắm lấy mà không phải là nắm lấy, sự xác quyết không thể tránh được 
nghịch lý. Theo thuật ngữ Phật giáo, sự nắm lấy này có hiệu quả bằng sự không phân 
biệt, nghĩa là bằng sự phân biệt có tính cách không phân biệt. Cái quá trình đột nhiên, 
gián đoạn, nó là một hành động của tâm, nhưng hành động này, dù rằng không phải là 
không có ý thức, phát sinh từ chính tự tánh, tức là vô niệm—TIt 1s PraJna which lays 1s 
hands on Emptiness, or Suchness, or self-nature. And this laying-hands-on 1s not what 1t 
seems. This 1s self-evident from what has already been said concerning things relative. 
Because the self-nature 1s beyond the realm of relativity, Its being grasped by PraJna 
cannot mean a grasping In Its ordinary sense. The grasping must be no-grasping, a 
paradoxiIcal statement which 1s Inevitable. To use Buddhist terminology, this ørasping 1s 
accomplished by non-discrimination; that 1s, by discrete, an act of the conscious; not an 
unconscIous act but an act rising from self-nature 1tself, which 1s the unconscIous. 


(VI) Bát Nhá và Tự Tánh— Prajna and Selƒ-nature: 


l) 


2) 


Theo Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Bát Nhã được phát khởi trong tự tánh 
theo cách “bất thình nh”, chữ bất thình nh ở đây không có nghĩa là tức thì, theo cách 
bất ngờ hay thình lình, nó cũng có nghĩa là hành vi tự phát, nó là cái thấy, không phải là 
một hành động có ý thức thuộc phần tự tánh. Nói cách khác, ánh sáng của Bát Nhã 
phóng ra từ vô niệm tuy nhiên nó không bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã ở trong vô thức về 
sự vật. Đây là cái mà người ta ám chỉ khi nói rằng “thấy là không thấy và không thấy là 
thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm hay tự tánh, trở nên ý thức chính nó bằng phương tiện 
Bát Nhã, tuy nhiên trong ý thức này nó không có sự phân cách nào giữa chủ và khách. 
Do đó, Lục Tổ Huệ Năng nói: “Ai hiểu được chân lý này tức thì không nghĩ, không nhớ 
và không dính mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ rằng Lục Tổ Huệ Năng không bao giờ 
giảng một giáo pháp nào về cái “Vô” đơn giản hay về sự bất động đơn giản và Ngài 
không cậy đến quan niệm về cái vô tri trong vấn để đời sống——According to the Sixth 
Patriarch Hui Neng In the Platform Sutra, PraJna 1s awakened in self-nature abruptly, and 
the term “abrupt” not only means “instantaneously”, “unexpectedly° or “suddenly", but 
signifies the Idea that the act of awakening which 1s seeing 1s not a conscious deed on the 
part of self-nature. In other words, PraJna flashes from the ỦnconscIous and yet never 
leaves If; 1t remains unconscious of it. This 1s the sense of sayIng that “seeing 1s no- 
seeinsg, and no-seeing 1s seeing,” and that the Unconscious or self-nature becomes 
conscIous of 1tself by means of Prajna, and yet In this conscIousness there 1s no separation 
of subJect and obJect. Therefore, Hui-Neng says: “One who understands this truth 1s 
without thought, without memory, and without attachment.” But we must remember that 
Hui-Neng never advocated the doctrine of mere nothingness, or mere-doIng-nothing-ness, 
nor assumed an unknown quanfity in the solution of life. 

Ngày nào đó Bát Nhã phải được phát khởi trong tự tánh; vì chừng nào chúng ta chưa có 
kinh nghiệm này thì không bao giờ chúng ta có được cơ hội biết Phật, không những chỉ 
nơi bản thân chúng ta mà còn nơi những người khác nữa. Nhưng sự phát khởi này không 
phải là một hành động đặc thù thành tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực nghiệm, 
và việc này cũng có thể đem so sánh với phản ảnh của mặt trăng trong dòng suối; nó 


3) 
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không phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; cũng như khi người ta bảo nó chết, nó không 
biết chết; chỉ khi nào đạt được trạng thái vô tâm thì mới có những thuyết thoại chưa từng 
được nói ra, những hành động chưa từng được thực hiện—Prajna must once be awakened 
1n self-nature; for unless this 1s experienced we shall never have a chance of knowing the 
Buddha not only In ourselves but in others. But this awakening 1s no particular deed 
performed In the realm of empirical consciousness, and for this reason 1t 1s like a lunar 
reflection In the stream; If 1s neither continuous nor discrete; 1t 1s beyond birth and death; 
even when 1t 1s said to be born, 1t knows no birth; even when 1t 1s said to have passed 
away, 1t knows no passing away; 1t is only when no-mind-ness or the UnconscIous 1s seen 
that there are discourses never discoursed, that there are acts that never acted. 

Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là cái tên đặt cho “Tự Tánh,” hay chúng ta còn 
gọi nó là “Vô Thức,” khi nó tự ý thức chính nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở 
thành ý thức. Do đó Bát Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức hiện mở 
ra. Hình thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình thái kia là Trí Phân Biệt. Khi 
chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài của ý thức và phân biệt tại điểm quên hướng kia 
của Bát Nhã, hướng quy tâm về Vô thức, chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí 
Tưởng Tượng.” Hay chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng tự xác định, Bát 
Nhã bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bề mặt thanh tịnh, không vô nhiễm 
của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị che mờ. Những ai chủ trương “vô niệm” hay “vô 
tâm” đều mong chúng ta ngăn Bát Nhã khỏi lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương 
quyết quay cái nhìn theo hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một cách khách quan, 
phát hiện ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này được phát triển thêm, chúng ta hiểu 
được nghĩa của vô tâm, trong tư tưởng Thiển——Also according to Hui-Neng, Prajna ¡s the 
name given to self-nature, or the UnconscIous, as we call 1t, when 1t becomes conscIous 
Of 1fself, or rather to the act Itself of becoming conscIous. PraJna therefore poinfs 1n fwo 
directions to the ỦnconscIous and to the world of consclousness which 1s now unfolded. 
The one 1s call the Prajna of non-discrimination and the other the Prajna of 
discrimination. When we are so deeply ¡nvolved in the outgoing direction of 
conscIousness and discrimination as to forget the other direction of Prajna pointing to the 
Unconscious, we have what 1s technically known as “Prapanca,” Iimagination. Ôr we may 
State this conversely: when Imagination asserts 1tself, Prajna 1s hidden, and discrimination 
has Its own sway, and the pure, undefiled surface of the Unconscious or self-nature 1s 
now dimmed. The advocates of “no-thoughf” or “no-mind” want us to preserve Prajna 
Írom going astray 1n the direction of discrimination, and to have our eyes looking steadily 
in the other direction. To attain “no-mind” means to recover, obJectively speaking, the 
Prajna or non-discrimination. When this Idea 1s developed in more detaill we shall 
comprehend the significance of “no-mind” in Zen thought. 


(VIIBát Nhã và cái dụng của Thức cũng như Vô Thức—Prqjna and Conscious and 


Unconscious Funcfions: Bát Nhã, sự phát khởi của ý thức trong Vô Thức, vận hành trong 
một chiều hướng nhị bội. Một tiến đến vô thức và một hướng đến ý thức. Bát Nhã hướng 
về vô thức là Bát Nhã nói một cách riêng biệt, trong khi ấy Bát Nhã của ý thức bây giờ 
được gọi là tâm, với cách viết thường. Từ cái tâm này thế giới nhị nguyên phát khởi: chủ 
thể và khách thể, ngã bên trong và thế giới bên ngoài, vân vân. Đo đó người ta cũng có 
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thể phân biệt hai hình thái trong tâm: tâm Bát Nhã vô phân biệt và tâm đối đãi. Tâm của 
hình thái thứ nhất thuộc về thế giới này, nhưng chừng nào nó còn liên hệ với Bát Nhã, nó 
còn giao thiệp trực tiếp với Vô Thức, thì nó là Tâm, trong khi ấy tâm của hình thái thứ 
nhì hoàn toàn là của thế giới này, nếu muốn, nó hòa lẫn với các yếu tố tạp đa. Cái tâm 
thứ hai, Lục Tổ Huệ Năng gọi là “Niệm.” Ở đây tâm là niệm và niệm là tâm. Theo quan 
điểm tương đối, tâm của hình thái thứ nhất có thể gọi là “vô tâm” đối lại với “hữu tâm” 
của hình thái thứ nhì. Trong khi cái sau thuộc về phía bên này của kinh nghiệm thường 
nhật của chúng ta, cái trước thì siêu việt; theo thuật ngữ của triết học Thiền, nó là cái 
“không phải tâm,” hay “vô tâm” hay “vô niệm.”—Prajna, which ¡is the awakening of 
conscIiousness 1n the UnconscIous, functions 1n a twofold direction. The one 1s towards the 
Unconscious and the other towards the conscious. The PraJna which 1s orientafed to the 
Unconscious 1s Prajna properly so called, while the PraJna of conscIousness 1s now called 
mind with the small initial letter. From this mind a dualistic world takes Ifs rise: subJect 
and obJect, the Inner self and the external world, and so on. In the Mind, therefore, two 
aspects are also distinguishable: PraJna-mind of non-discrimination and dualistic mind. 
The mind of the first aspect belongs to this world, but so long as 1t linked with PraJna 1t 1s 
1n direct communicatilon with the Unconscious, 1t 1s the Mind; whereas the mind of the 
second aspect Is wholly of this world, and delighted with 1t, and mixes 1tself with all 1ts 
multiplicities. The mind of the second aspect, Hui-Neng called “thought.” Here, mind 1s 
thought, and thought 1s mind. From the relative point of view, the mind of the first aspect 
may be designated “no-mind” 1n contradistinction to the mind of the second aspect. As the 
latter belongs to this side of our ordinary experlence, so called, the former Is a 
transcendental on in terms of Zen philosophy 1s “that which 1s not the mind,” or “no- 
mind” or “no-thought.” 


(VHI)Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa— Maha-prajna-paramita (skf) 

(A) Tổng quan về Bát Nhã Ba La Mật Đa—An overview øƒ Prajna-paramita: Bát Nhã Ba La 
Mật (Prajnaparamita (skQ——Enlightened wisdom) là trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng 
đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian 
vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ 
đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ 
mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một 
khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, 
mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng 
dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh sĩ mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả 
năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương 
tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế 
gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La 
Mật, hành giả phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên 
của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát 
ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử—The wisdom which enables one to reach the other 
shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of. the six paramitas, the virtue of wIsdom as 
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the principal means of atfaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory character 
of everything earthly, and destroys error, Ignorance, preJudice, and heresy. The prajna- 
paramita Is a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we eradicate the darkness of 
Ipnorance. Among the baslc desires and passlons, Ignorance has the deepest roots. When 
these roots are loosened, all other desires and passions, greed, anger, attachment, 
arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. The prajna wisdom which enables 
one to reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of. the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. It connotes a knowledge 
of the 1llusory character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, prejudice, 
and heresy. In order to obtain wisdom-paramita, practiioner must make a great effort to 
meditate on the truths of impermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of ipnorance are severed, we can not only liberate ourselves, but 
also teach and guide fooloish beings to break through the Imprisonment of birth and 
death. 

(B) Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa theo Pháp bảo Đàn Kinh—Maha Prajna-paramita 
according to the Platform Sutra: Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này 
thiện tri thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ đến bờ kia, 
nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng tụng mà tâm chẳng hành như 
huyễn như hóa, như sương, như điển. Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp 
nhau, bản tánh là Phật, la tánh không riêng có Phật —According to the Platform Sutra of 
the Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good 
Knowing Advisors, Maha PraJna Paramifa 1s a Sanskrit word which means “great wisdom 
which has arrived at the other shore.” It must be practiced In the mind, and not Just recited 
1n words. When the mouth recites and the mind does not practice, 1t 1s like an 1llusion, a 
transformation, dew drops, or liphtning. However, when the mouth reciItes and the mind 
practices, then mind and mouth are in mutual accord. One ”s own original nature 1s 
Buddha; apart from the nature there 1s no other Buddha. 

(C) Chỉ tiết của Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa— Details oƒ Maha-prajna-paramita: 

1) Sao gọi là Ma Ha?—What 1s meant by Maha?: Ma Ha là lớn, tâm lượng rộng lớn ví như 
hư không, không có bờ mé, cũng không có vuông tròn, lớn nhỏ, cũng không phải xanh, 
vàng, đỏ, trắng, cũng không có trên dưới, dài ngắn, cũng không sân, không hỷ, không 
phải, không quấy, không thiện không ác, không có đầu, không có đuôi, cõi nước chư 
Phật, trọn đồng với hư không, diệu tánh của người đời vốn không, không có một pháp có 
thể được, tự tánh chơn không cũng lại như thế. Này thiện tri thức, chớ nghe tôi nói 
“không” liền chấp không, thứ nhất là không nên chấp “không,” nếu để tâm “không” mà 
ngồi tịnh tọa, đó tức là chấp “vô ký không.” Này thiện tri thức, thế giới hư không hay 
bao hàm vạn vật sắc tượng, mặt trời, mặt trăng, sao, núi, sông, đất liền, khe suối, cỏ cây, 
rừng rậm, người lành người dữ, pháp lành pháp dữ, thiên đường địa ngục, tất cả biển lớn, 
các núi Tu Di, thấy ở trong hư không. Tánh của người đời lại cũng như thế. Này thiện tri 
thức, tự tánh hay bao hàm muôn pháp ấy là đại. Muôn pháp ở trong tự tánh của mọi 
người, nếu thấy tất cả người ác cùng với lành, trọn đều không có chấp, không có bỏ, 
cũng không nhiễm trước, tâm cũng như hư không, gọi đó là đại, nên gọi là Ma Ha— 
Maha means “great.` The capacity of the mind 1s vast and great like empty space, and has 
no boundarles. It 1s not square or round, great or small. Neither 1s it blue, yellow, red, 


2) 


3) 


4) 
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white. It 1s not above or below, or long or short. It 1s without anger, without Joy, wIthout 
ripht, without wrong, without good, without evil, and 1t has no head or tail. All Buddha- 
lands are ultimately the same as empty space. The wonderful nature of worldly people 1s 
originally empty, and there 1s not a single dharma which can be obtained. The true 
emptiness of the self-nature 1s also like this. Good Knowing Advisors, do not listen to my 
explanation of emptiness and then become attached to emptiness. The most Important 
thing 1s to avoid becoming attached to emptiness. If you sit still with an empty mind you 
will become attached to undifferentiated emptiness. Good Knowing Advisors, The 
emptiness of the universe 1s able to contain the forms and shapes of the ten thousand 
things: the sun, moon, and stars; the mountaIns, rivers, and the great earth; the fountaIns, 
Springs, streams, torrenfts, ørasses, trees, thickets, and forests; good and bad people, good 
and bad dharmas, the heavens and the hells, all the great seas, Sumeru and all moutains; 
all are contained within emptiness. The emptiness of the nature of worldly men 1s also 
like this. Good Knowing Advisors, the ability of one”*s own nature fo contain the ten 
thousand dharmas 1s what 1s meant by “great.' The myriad dharmas are within the nature 
of all people. If you regard all people, the bad as well as the good, without grasping or 
rejecting, without producing a defiling attachment, your mind will be like empty space. 
Therefore, 1t 1s said to be “great,` or “Maha.” 

Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, 
mỗi niệm không ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, 
tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người đời ngu mê không 
thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, 
niệm niệm nói không nhưng không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, 
tâm trí tuệ ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí —Good Knowing 
Advisors, what 1s meant by “PraJna? Prajna In our language means wisdom. Everywhere 
and at all times, in thought after thought, remain undeluded and practice wisdom 
consftantly; that is PraJna conduct. Prajna 1s cut off by a single deluded thoupht. By one 
wise thought, PraJna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, do not see PraJna. 
They speak of it with their mouths, but their minds are always deluded. They constantly 
say of themselves, “I cultivate Prajna!" And thouph they continually speak of emptiness, 
they are unaware of true emptiness. Prajna, without form or mark, 1s Just the wisdom of 
the mind. If thus explained, this 1s Prajna wIisdom. 

Sao gọi là Ba La Mật? Đây là tiếng Phạn, có nghĩa là “đến bờ kia,” giải nghĩa là “ha 
sanh diệt.” Chấp cảnh thì sanh diệt khởi như nước có sóng mỗi, tức là bờ bên nây, ha 
cảnh thì không sanh diệt như nước thường thông lưu, ấy gọi là bờ kia, nên gọi là Ba La 
Mật —What 1s meant by Paramita? It 1s a Sanskrit word which In our language means 
“arrived at the other shore,` and 1s explained as “apart from production and extinctfion.' 
When one Is attached to states of being, production and extinction arise like waves. States 
of being, with no production or extinction, 1s like free flowing water. That 1s what 1s 
meant by “the other shore.' Therefore, it is called “Paramita... 

Này thiện tri thức, Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật tối tôn, tối thượng, tối đệ nhất, không trụ, 
không qua cũng không lại, chư Phật ba đời thảy đều từ trong đó mà ra. Phải dùng đại trí 
huệ này đập phá ngũ uẩn, phiển não, trần lao, tu hành như đây quyết định thành Phật 
đạo, biến tam độc thành giới định huệ—Good Knowing Advisors, Maha Prajna Paramita 
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1s the most honored, the most supreme, the foremost. It does not stay; 1t does not come or 
go. All Buddhas of the three periods of time emerge from it. You should use great 
wisdom to destroy affliction, defilement and the five skandhic heaps. With such 
cultivation as that, you will certainly realize the Buddha Way, transforming the three 
pOIsons 1nto morality, concentration, and wisdom. 


(IX) Hành Giả Tu Thiền Quán Chiếu Bát Nhã—Zen Practitioners and the Contemplation 
on the Prqjna: 

1. Quán Chiếu “Khổ”: To reflect on suffering——Quán chiếu “khổ” là một trong những cửa 
ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta mới có khả năng chấm dứt mọi 
chấp trước, ham muốn và dục vọng—Reflection on suffering is one of the most important 
entrances to the great enlightenment; for with 1t, we are able to end all attachments, 
aspiratlons and desires. 

2. Quán Chiếu “Tỉnh Lặng”: Reflection on calmness or tranquility——Quán chiếu “Tỉnh 
Lặng” là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không khuấy rối tâm mình—Reflection on calmness ¡is one of the most important 
enfrances to the great enlightenment; for with it, we do not disturb our mind. 

3. Quán Chiếu “Vô Ngã”: Reflection on No-SelfF Quán chiếu “Vô Ngã” là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta không lầm chấp vào 
cái ngã ảo huyền—Reflection on “No-self” is one of the most imporftant entrances to the 
great enliphtenment; for with 1t, we do not mistakenly attach to an 1llusive self. 

4.. Quán Chiếu “Vô Thường ”: To reflect on impermanence—Quán chiếu vô thường là một 
trong những cửa ngõ đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta mới có khả năng thấy được 
bộ mặt thật của những dục vọng trong nhà lửa tam giới—Reflection on impermanence is 
one of the most Important entrances to the great enlightenment; for with it, we are able to 
reflect and see the real face of all the desires of the triple world burning house. 

5. Quán Chúng Sanh: To contemplate a living beings—Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài 
Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh Phật đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật—According to 
the Vimalakiriti Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed the Buddha's command to call on 
Vimalakirti to enquire after his health: 

*. Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế 
nào?”——ManJusri asked Vimalakirti: “How should a Bodhisattva look at living beings?” 

*_ Ông Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn của mình hóa ra, Bồ Tát 
quán sát chúng sanh cũng như thế. Như người trí thấy trăng dưới nước, thấy mặt trong 
gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của tiếng, như mây giữa hư không, như bọt nước, 
như bóng nổi, như lõi cây chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ sáu, 
như căn thứ bảy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán sát chúng 
sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa hư, như thân kiến của Tu Đà 
Hoàn, như sự nhập thai của A Na Hàm, như tam độc của A la hán, như tham giận phá 
giới của Bồ Tát chứng vô sanh pháp nhẫn, như tập khí phiền não cửa Phật, như mù thấy 
sắc tượng, như hơi thở ra vào của người nhập diệt tận định, như dấu chim giữa hư không, 
như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như phiển não của người huyễn hóa, như 
cảnh chiêm bao khi đã thức, như người diệt độ thọ lấy thân, như lửa không khói. Bồ Tát 
quán sát chúng sanh cũng như thế đó.”——Vimalakirti replied: “ A Bodhisattva should look 
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at living beiIngs like an 1llusionist does at the 1llusory men (he has created); and like a 
wIse man looking at the moon”s reflection In water; at his own face 1n a mirror; at the 
flame of a burning fire; at the echo of a calling volce; at flying clouds in the sky; at foam 
in a liquid; at bubbles on water; at the (empty) core of a banana tree; at a flash of 
lightnng; at the (non-exIstent) fifth element (beside the four that make the human body); 
at the sixth aggregate (beside the five that make a sentilent being); at the seventh sense 
datum (beside the six obJects of sense); at the thirteenth entrance (ayatana-beside the 
twelve Involving the six organs and six sense date); at the nineteenth realm of sense 
(beside the eighteen dhatus or fields of sense); at form 1n the formless world; at the (non- 
exIstenf) sprout of a charred grain of rice; at a body seen by a srota-apanna (who has 
wiped out the Illusory body to enter the holy stream); at the entry of an anagamin (or a 
non-returning sravaka) Into the womb of a woman (for rebirth); at an arhat still preserving 
the three poIsons (of desire, anger and stupidity which he has eliminated for wever); at a 
Bodhisattva realizing the patient endurance of the uncreate who 1s stIll greedy, resentful 
and breaking the prohibitilons; at a Buddha still suffering from klesa (troubles); at a blind 
man seeing things; at an adept who still breathes atr in and out while in the state of 
nirvanic Iimperturbability; at the tracks of birds flying In the arr; at the progeny of a barren 
woman; at the suffering of an 1llusory man; at a sleeping man seeing he 1s awake In a 
dream; at a devout man realizing nirvana who takes a bodily form for (another) 
reincarnation; and at a smokeless fire. This 1s how a Bodhisattva should look at living 
beings.” 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Bảy 
Chapter One Hundred and Forty-Seven 


Quán Sanh Diệt 
Contemplation oƒ Rise and Fall 


(ID Thanh Tịnh Đạo—The Path oƒ Purification: Các đặc tính không thể hiện rõ khi một vật 
không được chú ý đến, bởi thế, có cái gì khuất lấp chúng. Trước hết, đặc tính vô thường 
không trở nên rõ rệt bởi vì khi sanh và diệt không được chú ý, thì đặc tính ấy bị che lấp 
bởi tính tương tục. Đặc tính khổ không hiện rõ vì khi sự bức bách liên tục không được chú 
ý, thì đặc tính nầy bị che lấp bởi các dáng điệu uy nghi. Đặc tính vô ngã không hiện rõ, 
vì khi sự phân tích thành các giới không được tác ý, thì đặc tính nầy bị che lấp bởi tính 
nguyên vẹn. Nhưng khi sự tương tục bị gián đoạn do phân biệt sinh diệt, thì đặc tính vô 
thường trở nên rõ rệt trong thực chất của nó. Khi các dáng điệu được tác ý là bị áp bức 
liên tục, thì đặc tính khổ hiện rõ trong thực chất của nó. Khi sự phân biệt thành các giới 
được thực hiện đối với cái vẻ nguyên vẹn, thì đặc tính vô ngã hiện rõ trong thực chất 
nó—According to the Path of Purification, the characteristics fail to become apparent 
when something Is not given attention and so something conceals them. Firstly, the 
characteristic of Impermanence does not become apparent because, when rise and fall 
are not øIven attention, 1t 1s concealed by continuity. The characteristic of pain does not 
become apparent because, when continuous oppression 1s not given affention, It 1s 
concealed by the postures. The characteristic of not self does not become apparent 
because, when resolution 1nto the various elementfs 1s not ø1ven attenfion, 1t 1s concealed 
by compactness. However, when confinutty 1s disrupted by discerning rise and fall, the 
characteristic of Iimpermanence becomes apparent In 1fs true nature. When the postures 
are exposed by attenftion to continuous oppression, the characteristic of pain becomes 
apparent In Ifs true nature. When the resolution of the compact 1s effected by resolution 
1nto elements, the characteristic of not-self becomes apparert In 1s true nafure. 


(H) Luận Phân Biệt Xứ— The comumenfary to the Ayatfana-Vibhanga: Trong Luận Phần Biệt 
Xứ nói tóm tắt như sau: “Đặc tính vô thường rõ rệt khi một cái đĩa rớt xuống vỡ toang; 
đặc tính khổ rõ rệt khi một ung nhọt xuất hiện trên cơ thể. Nhưng đặc tính vô ngã không 
rõ rệt. Dù chư Phật có xuất hiện hay không, các đặc tính vô thường và khổ vẫn được biết 
đến, nhưng nếu không có chư Phật ra đời thì không có lý vô ngã được công bố. Trong 
Luận về Kinh Trung Bộ 22-——lIn the commentary to the Ayatana-Vibhanga we fïnd: 
“Impermanence 1s obvious, as when a saucer falls and breaks; pain 1s obvious, as when a 
boil appears In the body; the characteristic of not-self 1s not obvious; whether Perfect 
Ones arise or do not arise the characteristics of Impermanence and pain are made known 
but unless there 1s the arising of a Buddha, the characteristic of not-self 1s not 1s not made 
known. Again, in the commentary to MajJjima Nikaya Sutta 22: 


a) 


b) 


li 
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Sau khi hiện hữu nó trở thành không, bởi thế nó là vô thường. Nó vô thường vì bốn lý do: 
vì sinh diệt, vì biến dị, vì tính chất tạm thời, và vì không có chuyện trường cửu. Theo 
Thanh Tịnh Đạo, khi sự tương tục bị gián đoạn, nghĩa là khi sự tương tục bị phơi bày ra 
do quán sát sự đổi khác của các pháp, khi chúng nối nhau sanh khởi. Vì không phải qua 
sự liên kết của các pháp mà đặc tính vô thường trở nên rõ rệt cho một người chánh quán 
sinh diệt, mà chính là qua sự gián đoạn của chúng: Having been, it ¡is not, therefore it is 
1mpermanent; 1t 1s Impermanent for four reasons, that 1s, in the sense of the state 0Ý rise 
and fall, of change, of temporariness, and of denying permanence. According to the Path 
of Puriiication, when continuity 1s disrupted means when contfinuity 1s exposed by 
observing the perpetual otherness of state as they øo on oCCuring In succession. For 1t 1s 
not through the connectedness of state that the characteristic of impermanence becomes 
apparent to one who rightly observes rise and fall, but rather the characteristic becomes 
more thoroughly evident throuph their disconnectedness, as 1ƒ they were Iron darfs. 

Nó là khổ vì sự bức bách theo bốn ý nghĩa: thiêu đốt, khó chịu nổi, là căn đế của khổ, và 
ngược với lạc. Khi các uy nghi được phơi bày, có nghĩa là khi nỗi khổ nội tại ẩn nấp trong 
các uy nghi lộ ra. Vì khi cơn đau khởi lên nơi một uy nghi, thì uy nghi khác đã được áp 
dụng, làm cho hết đau. Và như vậy, dường như khuất lấp sự khổ. Nhưng khi đã biết chân 
chánh rằng, nỗi khổ trong mỗi uy nghi được di chuyển bằng cách thay thế uy nghi khác, 
thì sự khuất lấp cái khổ tiềm ẩn trong các uy nghi được lộ rõ, vì rõ ràng các hành liên tục 
bị tràn ngập bởi đau khổ: It ¡s painful on account of the mode of oppression; it is painful 
for four reasons, that 1s, in the sense of burning, of being hard to bear, of being the basIs 
for pain, and of opposing pleasure. According to the Path of Purification, when the 
postures are exposed, means when the concealment of the pann that 1s actually Inherent In 
the postures 1s exposed. For when pain arises In a posfture, the next posture adopted 
removes the pain, as 1t were, concealing 1t. But once 1t 1s correctly known how the pain In 
any posture 1s shifted by substituting another posture for that one, then the concealment of 
the pain that 1s in them 1s exposed because 1t has become evident that formatlons are 
being incessantly overwhelmed by pain. 

Nó vô ngã vì không chịu được một năng lực nào tác động lên nó, và vì bốn lý do: trống 
rỗng, không sở hữu chủ, không sáng tạo chủ, và vì đối lại với ngã. Sự phân tích cái khối 
nguyên vẹn là phân thành đất, nước, lửa, gió; hoặc xúc, thọ, vân vân. Khi phân tích thành 
các giới đã được thực hiện là khi cái có vẻ nguyên vẹn như một khối hay như một nhiệm 
vụ duy nhất, đã được phân tích ra. Vì khi các pháp sắc, vô sắc sinh khởi củng cố cho 
nhau, như danh và sắc, thì khi ấy ta hiểu lầm có một khối nguyên vẹn do không thể nhận 
ra các hành bị bức bách. Cũng thế ta nhận lầm có một nhiệm vụ duy nhất trong khi thực 
sự các pháp có nhiệm vụ khác nhau. Cũng vậy, ta lầm cho rằng có một đối tượng duy 
nhất, trong khi mỗi tâm pháp đều có đối tượng riêng của nó. Khi phân tích thành các giới 
như vậy, chúng phân tán như bọt dưới bàn tay nén lại. Chúng chỉ là pháp sinh khởi do 
nhiều duyên, trống rỗng. Với cách ấy, đặc tính vô ngã trở nên rõ rệt: It ¡s not-self on 
account of the mode of Insusceptibility to the exercIse of power; 1t 1s nof-self for four 
reasons, that 1s, in the sense of voidness, of having no owner-masfter, of having no 
Overlord, and of opposing self: Resolution of the compact 1s effected by resolving what 
appears compact In this way. The earth element 1s one, the water element 1s another, efc.. 
distinguishing each one; and 1n this way, contact 1s one, feeling 1s another, efc, 
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distinguishing each one. When the resolution of the compact 1s effected, means that what 
1S compact as a mass and what 1s compact as a function or as an obJect has been analysed. 
For when material and Iimmaterial states have arisen muttually steadying each other, 
mentality and materiality, for example, then, owing to misinterpreting that as a unIty, 
compactness of mass 1s assumed through failure to subJect formations fo pressure. And 
likewIse compactness of function 1s assumed when, although definite differences exIst In 
such and such sftates' functions, they are taken as one. And likewise compactness of 
obJect 1s assumed when, although differences exIst In the ways in which states that take 
obJects make them their obJects, those obJects are taken as one. But when they are seen 
after resolving them by means of knowledge Into these elements, they disintegrate like 
Íroth subJected to compression by the hand. They are mere states occuring due to 
conditions and void. In this way the characteristic of the not-self becomes more evident. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and Forty-Eighf 


Những Loại Quán Tưởng 
DỰƒcrent Kinds oƒ Contemplation 


(D)_ Hai loại quán tưởng— Two kinds 0ƒ contemplation: 


(A) 


l) 


2) 


(B) 


l) 


2) 


Vô sinh quán: Thiển quán chư pháp không sinh, không có cá tánh của riêng nó—The 
meditaton that things are unproduced, having no 1ndividual or separate nature (all things 
are void and unreal). 

Vô tướng quán: Vì chư pháp không thật nên chúng không có hình tướng——Because things 
are void and unreal; therefore, they are formless. 


Sự quán: Quán sát hình thức bên ngoài hay sự quán đều do nhân duyên mà sanh diệt— 
The external forms or the phenomenal meditation. 

Lý quán: Quán thực tánh của vạn pháp hay quán tánh không——Meditation on the real or 
underlying nature. 


(I1) Ba loại quán tưởng— Three kinds oƒ contemplatfion: Theo tông Thiên Thai, có ba loại 


l) 


2) 


quán tưởng —According to the Tien-T”ai sect, there are three contemplations 
(meditations). 

Quán Lý Pháp Giới: Quán chân không lìa tướng——The universe as law or mind that things 
or phenomena are of the same Buddha-nature, or the Absolute. The meditation 
(contemplation) of true emptiness that cuts off marks 

Quán Lý Sự Pháp Giới: The Buddha-nature and the thing, or the Absolute and 
phenomena are not mutually exclusive. The meditation (contemplation) of the non- 
obstruction between noumena and phenomena 

3) Quán Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới: Phenomena are not mutually exclusive, but In a 
common harmony as partfs of the whole. The meditation of pervasive Inclusiveness: The 
mediftation of non-obstruction between phenomena and phenomena. 


(HI)Bốn loại quán tưởng— Four types 0ƒ contemnplafion: Four types of Buddhist meditation 


for eradicating 1llusions and attaining enlightenment: 


(A) Tứ Chủng Quán Hành— Four kinds oƒ examinafion: Theo Từ B¡ Thủy Sám, có bốn loại 


l) 
2) 


3) 


quán hành, một phương pháp sám hối tu tập để làm phương tiện diệt tội—Four kinds of 
examination, a method of repentance as a way to get rid of any sin. 

Quán Nhân Duyên: 'To contemplate on the cause of the sin, or to study the cause of the 
sin, which lies in 1gnorance, or lack of clear understanding. 

Quán Quả Báo: To contemplate on the inevitable effect, or to study ifs inevitable effect 
or Ifs karma. 

Quán Tự Thân: To contemplate on oneself, or to study oneself or introspection. 


4) 
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Quán Như Lai Thân: To contemplate on the Tathagata-kaya, or to study the Tathagata In 
his perfect character, and saving DOWeT. 


(B) Tứ Tâm Tư Quán— Four contenplations oƒ the Dharmalaksana: Bốn pháp tầm tư quán 


l) 
2) 


3) 
4) 


của Pháp Tướng Tông. 

Quán Danh: Danh của sắc——The terms used. 

Quán Nghĩa: Dựa vào danh mà nói rõ cái thể của sắc—The meaning of the things or 
phenomena. 

Quán Tự tính: Thể tính tự thân của chư pháp—The nature of the things. 

Quán Sai biệt: Chủng loại khác nhau trong thể (của người khác với của chư thiên)— 
Therr differentiation. 


(C) Tứ Niệm Trú— Four basic subjects oƒ Buddhist medifation: Theo Thiền Sư Thích Nhất 


1) 


2) 


Hạnh trong phần giải Kinh Bát Đại Nhân Giác, đoạn kinh nói về điều giác ngộ thứ nhất 
là đoạn kinh thuyết minh về phép “Tứ Niệm Trú.” Tứ niệm trú là bốn phép thiển quán 
căn bản của đạo Phật, là sự nhớ nghĩ thường trực về bốn đặc tính của thực hữu: vô 
thường, khổ không, vô ngã và bất tịnh. Nếu chúng ta biết quán sâu vào những thứ nầy 
một cách cần mẫn thì có thể dần dân thoát ly được thế giới sinh tử—According to Zen 
Master Thích Nhất Hạnh ¡n the explanation of the first Awakening ¡n the Sutra On The 
Eight Realizations of the Great Beings, the first awakening explains and clarifies the four 
basic subJects of Buddhist meditation: Iimpermanence, suffering, no-self, and Impurity. If 
we always remember and meditate on these four principles of reality, we will gradually 
be released from the round of birth and death (samsara). 

Quán Vô Thường hay bản chất vô thường của vạn hữu— Contemplation on lmpermanence 
or the impermanent nature oƒ all things: Mọi vật trên thế gian nầy biến đổi trong từng 
giây từng phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả nhân mạng, núi 
sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải trải qua những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. Sự 
tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất kỳ vô thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy 
tính cách vô thường của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn của 
sự vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc ——AllI things 1n this world, including human 
le, mounfains, rivers, and political systems, are constantly changing from momeint to 
moment. This 1s called impermanence In each moment. Everything passes through a 
period of bìnth, maturity, transformation, and destruction. This destruction 1s called 
Impermanence 1n each cycle. To see the Impermanent nature of all things, we must 
examine this closely. DoIng so will prevent us from being imprisoned by the things of this 
world. 

Quán Khổ Không—Contemnplation on Suffering from the impermanent nature oƒ things: 
Người Ấn Độ xưa có quan niệm về tứ đại, cho rằng bản chất của sự vật là đất hay yếu tố 
rắn chắc, nước hay yếu tố lưu nhuận, lửa hay yếu tố nhiệt lượng, và gió hay yếu tố năng 
lực, gọi chung là tứ đại. Bậc giác ngộ thấy rằng vì sự vật là do tứ đại kết hợp, cho nên 
khi có sự điều hòa của tứ đại thì có sự an lạc, còn khi thiếu sự điều hòa ấy thì có sự 
thống khổ. Vạn vật vì do tứ đại kết hợp, không phải là những cá thể tổn tại vĩnh cữu, cho 
nên vạn vật có tính cách hư huyễn, trống rỗng. Vạn vật vì vô thường, nên khi bị ràng 
buộc vào vạn vật, người ta cũng bị sự vô thường làm cho đau khổ. Vạn vật vì trống rỗng 
cho nên khi bị ràng buộc vào vạn vật, người ta cũng bị sự trống rỗng làm cho đau khổ. 
Nhận thức được sự có mặt của khổ đau là khởi điểm của sự tu đạo. Đó là chân lý thứ 


3) 


4) 
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nhất của Tứ Diệu Đế. Mất ý thức về sự có mặt của khổ đau, không quán niệm về tính 
cách khổ đau của vạn hữu thì dễ bị lôi kéo theo vật dục, làm tiêu mòn cuộc đời mình 
trong sự đuổi theo vật dục. Thấy được khổ đau mới có cơ hội tìm ra nguyên nhân của khổ 
đau để mà đối trị—The ancient people of India said that all things are composed of four 
elements: earth, water, fire, and aIr. Acknowledging this, Buddhas and Bodhisattvas 
understand that when there 1s a harmonious relationship among the four elements, there 
1s peace. When the four elements are not in harmony, there 1s suffering. Because all 
things are created by a combination of these elements, nothing can exist independently or 
permanently. All things are Impermanent. Consequently, when we are caught up in the 
things of the world, we suffer from their Impermanent nature. And since all things are 
empty, when we are caught up by things, we also suffer from their emptiness. Awareness 
Of the existence of suffering leads us to begin to practice the way of realization. Thịs 1s 
the first of the Four Noble Truths. When we lose awareness of and do not meditate on the 
exIstence of suffering in all things, we can easily be pushed around by passions and 
desires for worldly things, Increasingly destroying our lives 1n the pursuit of these desires. 
Only by being aware of suffering can we find is cause, confront it directly, and eliminate 
1. 

Quán Vô Ngã— Contemplation on Selflessness: Tính cách vô ngã của tự thân. Đạo Phật 
dạy rằng con người được năm yếu tố. kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư 
tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không 
có thực chất thì con người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một 
chủ thể bất biến. Con người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường 
và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt 
biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được ảo giác cho rằng thân nầy là một bản 
ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là một để tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo 
Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, thấy 
được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người trong ta, thấy quá khứ và 
vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử—The nature of our bodies. Buddhism 
teaches that human beings'" bodies are composed of five agsregates, called skandhas In 
Sanskrit. If the form created by the four elemenfs 1s empty and without self, then human 
beings' bodies, created by the unification of the five skandhas, must also be empty and 
without self. Human beings” bodies are Involved In a transformation process from second 
to second, minute to minute, continually experiencing impermanence In each moment. By 
looking very deeply Into the five skandhas, we can experience the selfless nature oŸ our 
bodies, our passage through birth and death, and emptiness, thereby destroying the 
1llusion that our bodies are permanent. In Buddhism, no-self 1s the most important subJect 
for meditation. By meditating no-self, we can break through the barrler between self and 
other. When we no longer are separate from the universe, a completely harmonIous 
exIstence with the universe 1s created. We see that all other human beIngs exist in us and 
that we exist In all other human beings. We see that the past and the future are contained 
1n the present moment, and we can penetrate and be completely liberated from the cycle 
of birth and death. 

Quán Bất Tịnh— Contemplation on Impuriiy: Tính chất bất tịnh của thân tâm—Bất tịnh 
có nghĩa là không tinh sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng về cả hai phương 
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diện sinh lý và tâm lý, con người là bất tịnh. Đây không phải là một cái nhìn tiêu cực hay 
bi quan, mà chỉ là cái nhìn khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ 
tóc trên đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn náo trong 
ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy phần sinh lý của ta quả là bất 
tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên 
kinh gọi thân thể là nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật 
về vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở thành nạn nhân 
của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét mà chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, 
cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối phát sinh điều ác.”-——lImpurity ¡s the nature of our 
bodies and minds. Impurity means the absence of an Iimmaculate state of being, one that 
1s neither holy nor beautiful. From the psychological and physiological standpoint, human 
beIngs are impure. This 1s not negative or pessimistic, but an obJective perspective on 
human beinøs. [f we examine the consfituenfs of our bodies from the hair on our head to 
the blood, pus, phlegm, excremernt, urine, the many bacteria dwelling In the Intestines, 
and the many diseases present waiting for the opportunity to develop, we can see clearly 
that our bodies are quite Iimpure and subJect to decay. Our bodies also create the 
motfivation to pursue the satisfaction of our desires and passlons. That 1s why the sutra 
regards the body as the place where misleads gather. Let us now consider our 
psychological state. Since we are unable to see the truth of impermanence, suffering, and 
the selfless nature of all things, our minds often become the victims of greed and hatred, 
and we act wrongly. So the sutra says, “The mind 1s the source of all confusion.” 


(D) Quán Tứ Niệm Xứ—ConternplaHion on body, ƒeeling, mind and dharma: To meditate 


1) 


upon the Body, Feelings, Mind and Dharma——To contemplate the four contemplations: 

Quán thân bất tịnh— To contemplate that the body is not samiary: Vì điên đảo mộng 
tưởng mà đa số chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên thân nầy cần phải 
được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn với cuộc sống hằng ngày. Đời 
sống hằng ngày không còn là nơi an ổn nữa, mà trở thành đấu trường của tham, sân, sỉ, 
mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE, ty hiểm, ganh ghét và vô minh. Từ đó ác nghiệp 
được từ từ kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, tai, mũi, lưỡi, miệng, hậu 
môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngồi chúng ta nên quán tưởng thân nầy là bất tịnh, 
được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, bên trong như thịt, mỡ, xương, máu, đàm, và 
những chất thừa thải mà không một ai dám đụng tới. Thân nầy, nếu không được tắm rữa 
bằng nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không ai dám tới gần. Hơn 
nữa, thân nầy đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta ngừng thở thì thân nầy là cái gì 
nếu không phải là cái thây ma? Ngày đầu thì thây ma bắt đầu đổi màu. Vài ngày sau đó 
thây thẩy ra mùi hôi thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ tú hay nam thanh lúc 
còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán thân bất tịnh để đối 
trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một khi ai trong chúng ta cũng đều hiểu 
rằng thân nầy đều giống nhau cho mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông hiểu, kham nhẫn và 
từ bi hơn với mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người phế tật, và các chủng 
tộc khác sẽ không còn nữa—Due to illusions, most of us think that our body 1s more 
valuable than any thing else. So 1t needs be provided with better foods and expensive 
clothes. Therefore, the “struggle for life” has come Into play. Life 1s no longer a peaceful 
place, but a battle field with greed, hatred, envy, arrogance, doubt, wrong views, killing, 


2) 


3) 
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stealing, sexual misconduct, lying. Evil karma 1s gradually formed as a result. Earnest 
Buddhists should view the body (eye, ear, skin, hatr, nose, tongue, mouth, anus, efC) 1S 
unclean (Quán thân bất tịnh) which covered with a bag of skin, inside are flesh, fat, bone, 
blood, mucus and waste matters of which no one wishes to touch. The body 1tself, 1Ý not 
being washed frequently with fragrant water and soap, no one wanfs to stay close fo 1t. In 
addition, 1t 1s prone to decay minute affter minute, second after second. If we stop 
breathing, what 1s the body called If not a corpse? During the first day, 1fs color 1s 
changing. À few days later, it becomes bluish and produces offensive odor. At this time, 
even If that disintegrated body once was the most beautiful woman or a handsome man, 
no one wanfs to be close to 1t. Earnest Buddhist should always contemplate that the body 
1s unclean. This contemplation 1s designed to cure greed, attachment, selfishness, and 
arrogance. Also, when people realize that they are physically and biologically the same, 
they would easily understand, tolerate and compassionate among themselves and others. 
The discrimination against the aging, people with disabilities, and the other race would be 
diminished. 

Quán rằng cảm thọ là đau khổ— To view all the ƒeelings are painfal: Có ba loại cẩm thọ 
là vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cảm thọ đều đau khổ vì 
chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, và do đó chúng là không thật, ảo 
tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận của ai cái gì thì lẽ đương nhiên là chúng ta phải làm 
cái gì đó để đền trả lại. Rất có thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho những gì mà chúng 
ta đã nhận. Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra để để phòng hơn là 
sự cẩm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ nhận mà phần đông chúng ta đều 
vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu quả tàn phá của nó thật là khốc liệt. Thường thì 
chúng ta cảm thọ qua sáu căn. Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều gì thì mình lập 
tức nổi trận lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân là hai thứ 
thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng ta không tài nào kiểm soát 
chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán thọ thị khổ dần dân giúp chúng ta kiểm soát 
được những cảm thọ cũng như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho chúng ta 
có được an lạc và tự tại —There are three kinds of feelings: pleasures, pain and neutral 
ones; however, according to Buddhaˆs teaching, all feelings are painful because they are 
1mpermanent, transclent, ungraspable, and therefore, they are unreal, I1llusive and 
deceptive. (Quán thọ thị khổ). Furthermore, when you accept something from others, 
naturally, you have to do something else for them In return. lt might cost you more than 
what you have accepted. However, we can easily refuse material things, but the hardest 
thing to escape 1s our own feelings. Feeling 1s a form of acceptance that most of us could 
easily be trapped. It Is very subtle, but its effect 1s so destructible. We usually feel 
whatever conveyed to us by the six senses. For example, hearing someone bad-mouth on 
us, we feel angry at once. Seeing something profitable, we readily feel greedy. After all, 
1f we don't cultivate, gsreed and angry are two uncontrollable agents which dominate and 
overwhelm our dally activitles. To contemplate all the feelings are painful will sradually 
assist us to keep the feelings under confrol as well as to purIfy our mind; and as a result, 
provide us the Joy and peace. 

Quán thấy tâm ngắn ngủi vô thường—To view the mỉnd is transcient or impermanent: 
Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên họ luôn chấp vào những gì 


4) 
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họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có thể một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, 
nhưng họ không chấp nhận mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác 
của ta đều là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại tâm sở tướng 
nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì có thật mà chấp là tâm mình. Trong 
khi ngôi thiển định, người ta sẽ có cơ hội nhận ra rằng tâm nầy cứ tiếp tục nhẩy nhót còn 
nhanh hơn cả những hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không an vì 
phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. Cũng chính vì vậy mà con 
người ta ít khi được tĩnh lặng và chiêm nghiệm được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tâm không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng 
giây. Chính vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn chuyền cây, như 
gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu cỏ. Pháp quán nầy giúp cho hành giả 
thấy được mọi sự mọi vật đều thay đổi từ đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở 
là thật của ta—Most people think that their mind ¡s not changed; therefore, they attach to 
whatever they think. They believe that what they think reflects the truth. Probably some 
of them would discover that their mind 1s changing, but they refuse to accept it. Buddhist 
practitioners should always  contemplate their wholesome and unwholesome minds, they 
are all subJect to rising and destroying. They have no real entity. In sitting meditation, 
one will have the chance to recognize the facts that the mind keeps Jumping In a fast 
speed as pIctures on a movie screen. The body, therefore, always feels restless and eager 
to react on the thinking pulses. That is why people are rarely calm down or experlencing 
true happiness. Earnest Buddhists should always remember that the mind does not have 
any “real entify” to Itself. It changes from second to second. Thats why the Buddha 
viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging monkey, the wind, lightning or a 
drop of morning dew (Quán tâm vô thường). This contemplation helps the practitioners 
see that everything 1s changed so that the practitioners wIll have the ability to eliminate 
attachment to what they think. 

Quán pháp vô ngã— To view the Dharma ¡is withouf-self: Quán pháp không có tự tánh. 
Mọi vật trên đời, vật chất hay tinh thần, đều tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh 
tổn. Chúng không tự hoạt động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tổn tại 
được. Thân thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một tế bào chết sẽ 
ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà cửa, xe cộ, đường xá, núi non, sông 
ngòi đều được kết hợp bởi nhiều thứ chứ không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều 
là sự kết hợp của nhiều vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, và 
không khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng sẽ bị hoại diệt. 
Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, không, và vô thường. Hành giả 
nào thường quán pháp vô ngã thì những vị ấy sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến 
hơn—Everything In the world, either physical or mental, is depend upon each other to 
function or survive. They are not free from one another or free to act on theIr owns, on 
therr own wIll. They do not have a "self.” They are not capable of being self-existed. A 
human body 1s composed of billions of cells that depend on one another; one cell dies will 
effect so many other cells. Similarly, a house, a car, a road, a mountain, or a river all are 
compounded, not being self-existed. Everything, therefore, 1s a combination of other 
things. For Instance, without nutriItious foods, water, and fresh aIr, this body wIll certainly 
be reduced to a skeleton and eventually disinteprated. Thus the Buddha taught: “AlI 
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exIstents are selfless, empty, and Impermanernt.” Practitioners who always contemplate 
“the dharma 1s without-self,` they should become more humble and likable. 


(IV) Ngũ chủng Quán— Five kimds oƒ Confemplation: 
(A) Quán ngũ đại— Meditation on the five elemenfs: Ngũ Luân Quán——Quán về năm yếu tố 


l) 
2) 
3) 
4) 


3) 


đất, nước, lửa, gió, và hư không, với hình thức và màu sắc của từng thứ—Contemplation 
on the five elements—A meditation of the esoteric school on the five elements, earth, 
water, fire, aIr and space with their germ-words, their forms, and theIr colors. 

Quán Địa (đất) tương ứng với hình Vuông và màu Vàng: Contemplation on the Earth 
which corresponds to Square and Yellow. 

Quán Thủy (nước) tương ứng với hình Tròn và màu Trắng: Contemplation on the Water 
which corresponds to Round and White color. 

Quán Hỏa (lửa) tương ứng với hình Tam Giác và màu Đỏ: Contemplation on the Fire 
which corresponds to Triangular and Red color. 

Quán Phong (gió) tương ứng với Bán Nguyệt và màu Đen: Contemplation on the Wind or 
aIr corresponds to Half-moon and Black color. 

Quán Hư Không tương ứng với hình Tròn và màu Xanh da trời: Contemplation on the 
Space corresponds to Spherical shape and Blue color. 


(B) Pháp Hoa Ngũ Quán— Five meditaion in Lofus suíra: Năm pháp quán trong Kinh Pháp 


l) 


2) 


3) 


4) 


5) 


Hoa. 

Chân quán: Meditation on the truth (Không quán)—Không quán hay quán về lý chân đế 
mà đoạn trừ kiến hoặc và tư hoặc—Meditation on the reality of the void, or infinite, in 
order to be rid of 1llusion in views and thoughts. 

Thanh tịnh quán: Quán thanh tịnh để đoạn trừ những bất tịnh còn xót lại——Meditations on 
purIty, to be rid of any remains of Impurity connected with the temporal things. 

Quảng đại trí huệ quán: Quán về trí huệ quảng đại và rộng lớn—Meditations on the 
wider and øreater wisdom. 

Bi quán: Dùng ba phép quán kể trên mà quán về những điều kiện đáng thương của 
chúng sanh để cứu độ họ—Meditation on pitifulness, or the pitiable condition of the 
living, and by the above three meditations to meditate on theIr salvation. 

Từ quán: Dùng ba cách quán kể trên mà quán rộng ra với bi quán để mang lại sự an lạc 
cho chúng sanh—Meditations on mercy and the extension of the first three medifations to 
carrying of Joy to all the living. 


(C) Ngũ Đình Tâm Quán— Fiveƒfold procedure for quieting the mìnd: 
(C-1)Năm phép quán để lắng tâm và diệt trừ ngũ dục— The ƒive-fold procedures for quieting 


l) 
2) 


3) 
4) 


3) 


the mìind— The ƒfive meditations ƒor settling the mind and ridding ït oƒ the five errors oƒ 
desires, hate, ignorance, the selƒ, and a wayward or conƒfused mỉnd. 

Quán thân bất tịnh: To contemplate that the body ¡s impure and filthy. 

Quán thọ thị khổ: To contemplate that the results of sensaflon or consciousness are 
always sufferings. 

Quán tâm vô thường: To contemplate that the mind 1s impermanernt. 

Quán pháp vô ngã: To contemplate that all things In general are interdependent and 
without having a nature of their own. 

Quán Niết Bàn tịch diệt: Contemplation of the total đestruction of the nirvana. 
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(C-2)Năm phép quán theo Phật Giáo Đại Thừa— The ƒive meditations ƒor setting the mỉnd ïn 


l) 


2) 


3) 


4) 


a) 


b) 


5) 


Mahayana Buddhism: 

Quán Bất Tịnh—Contemplation of the impurity of the body: Meditation on impurity of 
the worldly life: Quán thân bất tịnh——Quán thế gia bất tịnh để diệt trừ tham dục và keo 
kiệt. Ngoài ra, Phật dạy nên quán Thân và chư pháp bất tịnh. Kỳ thật dưới lớp da, thân 
thể chúng ta chứa đựng toàn là những thứ nhơ nhớp và hôi thúi như thịt, xương, máu, mủ, 
đàm, dãi, phân, nước tiểu, vân vân. Thế nên sau khi quán sát tường tận, chúng ta thấy rõ 
không có gì để ôm ấp thân nầằy—Meditation on impurity of the worldly life to adjust the 
mind with regard to passion and avarice. Besides, the Buddha also advised us to 
contemplate that the body and all things as Iimpure or filthy (vileness of all things). In fact, 
beneath the layers of skin, our body contains filthy and smelly substances such as meat, 
bones, blood, pus, phlegm, saliva, excrement, urine, etc. After reflecting carefully of It, 
we can conclude that our body 1s hardly worth cherishing. 

Quán Từ bi—Contemplation on Compassion and Loving-kindness: Quán từ bi để thương 
xót các loài hữu tình, đồng thời vun bồi ý niệm thiện cẩm với mọi người cũng như diệt 
trừ sân nhuế, lấy từ bi diệt trừ sân hận. Chúng ta nên quán rằng tất cả chúng sanh, nhất 
là con người, đều đồng một chân thể bình đẳng. Vì thế, nếu muốn, họ cũng có thể đoạn 
trừ lòng thù hận và mở rộng lòng yêu thương cứu độ chúng sanh—Meditation on pity 
(mercy) for all and to rid of hate and to cultivate the idea of sympathy to others and to 
stop the tendency of anger and destroy resentment. We must visualize that all sentient 
beiIngs, especially people equally have a Buddha-nature. So, they are able, 1f they want, 
to eradicate hatred and develop kindness and compassion to save others. 

Quán Nhân Duyên—Contemplation on the Causality: Quán sát lý mười hai nhân duyên 
để trừ khử vô minh để thấy rằng vạn pháp vạn hữu, hữu hình cũng như vô hình đều vô 
thường. Chúng do duyên sanh mà có. Thân ta, sau khi trưởng thành, già, bệnh, chết; trong 
khi tâm ta luôn thay đổi, khi giận khi thương, khi vui khi buồn—Contemplation on the 
twelve links of Dependent Origination or Causality to rid of iznorance. Contemplation on 
Cause and Condition to see that all things In the world either visible or invisible are 
1mpermanent. They come Into being through the process of conditions. Our body, after 
adulthood, grows older, delibitates and dies; whle our mind 1s always changing, at tImes 
filled with anger or love, at times happy or sad. 

Quán giới phân biệt: Quán giới phân biệt để nhận thức sự sai khác giữa các quan điểm, 
để diệt trừ ngã kiến—Meditation on diversity of realms to see the difference of 
sfandpoints and to get rid of selfish views. 

Quán giới phân biệt là phân biệt và quán tưởng sự giả hợp của 18 giới gồm 6 căn, 6 trần 
và sáu thức để thấy chúng không thật có “ngã pháp.” Mục đích là để diệt trừ ngã chấp 
và pháp chấp: Contemplation on the Relativity of the eighteen realms aims at discerning 
the falsity of the union of the 18 realms of six sense organs, six obJects, and six related 
Alaya conscIousnesses, so as to get rid of the ego-attachment and the dharma-attachmett. 
Quán chư pháp để có sự phân biệt chân chánh cũng như diệt trừ bản ngã: Contemplation 
on all dharmas to obtain right discrimination and to rid of the self. 

Quán Sổ tức (trì tức niệm)—Contemplation on counting breath: Đếm số hơi thở nhằm 
đưa đến sự tập trung tư tưởng và diệt trừ loạn tâm. Đây là phương thức hay nhất cho 
người sơ cơ kiểm soát và thanh tịnh tâm mình bằng cách đếm hơi thở vào thở ra— 
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Contemplation on counting breath (Breathing) leading to concentration so as to rid of 
Scattered (InattentIve——distracted——unsettled——confused) mind (to correct the tendency of 
mental dispersion). Thịs 1s the best way for beginners to control and pacIfy their mind by 
counting thetir breathing 1n and out. 


(C-3)Năm phép quán theo Phật Giáo Nguyên Thủủy— The five meditations for setting the mind 


l) 


2) 


3) 


in the Theravada Buddhism: Trong kinh Trung A Hàm, Đức Phật đã chỉ vạch 5 điều mà 
hành giả cần quán chiếu, để loại trừ những tư tưởng bất thiện, tâm trở lại an trụ vững 
vàng và vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục mà mình đang quán chiếu, để tự mình 
làm chủ lấy con đường mà tiến trình tư tưởng mình đã trải qua. Tự mình cắt ha tham ái 
và trọn vẹn tháo gỡ thằng thúc phát sanh bởi tham ái. Làm được như vậy là tự mình đã 
khắc phục ngã mạn và chấm dứt khổ đau——In Majjhima Nikaya, the Buddha pointed out 
five things a cultivator should always reflect on In order to remove evil thoughts, and to 
help the mind stand firm and calm, become unified and concenfrated within 1ts subJect of 
meditation. To accomplish these, that meditator 1s called the master of the paths along 
which thoughts travel. He thinks the thought that he wants to think. He has cut ofŸ craving 
and removed the fetter fully; mastering pride he has made an end of suffering: 

Nếu khi suy niệm về một để mục mà những tư tưởng xấu xa tội lỗi, bất thiện, kết hợp với 
tham sân si phát sanh đến hành giả, để loại trừ những tư tưởng bất thiện ấy, vị nầy nên 
hướng tâm suy niệm về một để mục khác có tính cách thiện lành. Chừng ấy tâm bất 
thiện bị loại trừ. Do sự loại trừ nầy, tâm trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, 
hợp nhất và định vào để mục mình đang quán chiếu: If through reflection on an object, 
evil, unwholesome thoughts associated with desire, hate and delusion arise in a 
meditator, In order to get rid of them he should reflect of another object which 1s 
wholesome. Then the evil, unwholesome thoughts are removed; they disappear. By theIr 
removal the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated within his 
subJect of meditation. 

Nếu khi đã hướng tâm về để mục khác có tính cách thiện lành mà những tư tưởng bất 
thiện vẫn còn phát sanh, hành giả nên suy xét về mối hiểm họa của nó như sau: “Quả 
thật vậy, những tư tưởng nầy của ta rõ ràng là bất thiện, đáng bị chê trách, và chúng sẽ 
đem lại quả khổ.” Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện sẽ bị loại trừ tan biến. Do sự loại 
trừ nầy mà tâm của hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và 
định vào để mục mình đang quán chiếu: If the evil thoughts still arise in a meditator who 
reflects on another obJect which 1s wholesome, he should consider the disadvantages of 
evil thoughts thus: “Indeed, these thoughts of mine are unwholesome, blameworthy, and 
bring painful consequences.” Then his evil thoughts are removed, they disappear. By 
their removal the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated within 
his subJect of medifation. 

Nếu đã suy xét về hiểm họa của những tư tưởng bất thiện mà nó vẫn còn phát sanh, hành 
giả nên phát lờ đi, không để ý đến, không lưu tâm suy niệm về các pháp bất thiện ấy 
nữa. Chừng ấy những tư tưởng bất thiện sẽ bị loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm 
hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục 
mình đang quán chiếu: If the evil thoughts still arise in a meditator who thinks over their 
disadvantages, he should pay no atfention to, and not reflect on those evil thoughts. The 


4) 


3) 
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the evil thoughts are removed, they disappear. By their removal the mind stands firm and 
becoming calm, unified and concenfrated within his subJect of medifation. 

Nếu đã không để ý đến, không lưu tâm suy niệm về các tư tưởng bất thiện ấy nữa, mà 
chúng vẫn còn phát sanh, hành giả nên suy niệm về việc loại trừ nguồn gốc của những tư 
tưởng bất thiện ấy. Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện bị loại trừ tan biến. Do sự loại trừ 
nầy mà tâm hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định 
vào để mục mình đang quán chiếu: If the evil thoughts still arise in a meditator who pays 
no attention to and does not reflect on evil thoughts, he should reflect on removing the 
roof of those thoughts. Then the evil unwholesome thoughts are removed, they disappear. 
By thetr removal, the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated 
within his subJect of medifation. 

Nếu đã suy niệm về việc loại trừ nguồn gốc của những tư tưởng bất thiện ấy mà chúng 
vẫn còn phát sanh, hành giả nên cắn răng lại và ép lưỡi vào đóc giọng, thu thúc, khắc 
phục và lấy tâm thiện kiểm soát tâm bất thiện. Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện bị 
loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm hành giả trở lại vững vàng an trụ, trở nên 
vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục mà mình đang quán chiếu: If the evil thoughts 
stll arise in a meditator who reflec(s on the removal of their root, he should with 
clenched teeth, and tongue pressed against his palate restraint, overcome and control the 
evil mind with the good mind. Then the evil thoughts are removed, they disappear. By 
their removal the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated within 
his subJect of medifation. 


(D) Ngũ Chánh Hạnh Quán— Confemplate on the Fie proper courses: Quán Sát Chánh 


2) 
3) 
4) 


5) 


Hạnh là quán sát về Tây Phương Tịnh Độ, một trong năm chánh hạnh đảm bảo vãng 
sanh Tây Phương Cực Lạc—Meditation on the Pure Land, one of the five proper courses 
to ensure the bliss of the Pure Land. The five proper courses to ensure the bliss of the 
Pure Land: 

l) Tụng đọc chánh hạnh: Tụng đọc Kinh A Di Đà, Kinh Vô Lượng Thọ và Kinh Quán 
Vô Lượng Thọ —Intone the three sutras (Amitabha, Infimte Life, Meditation on the 
Infimte LIÍe). 

Quán sát chánh hạnh: Quán sát về Tây Phương Tịnh Độ—Meditate on the Pure Land. 

LỄ bái chánh hạnh: LỄ bái Đức Phật A Di Đà—Worship solely Amitabha. 

Xưng danh chánh hạnh: Xưng tụng hồng danh Đức Phật A Di Đà-——Invoke the name of 
Amitabha Buddha. 

Tán thán cúng dường chánh hạnh: Tán thán cúng dường Đức Phật A Di Đà —Extol and 
make offerinsgs to Amitabha Buddha. 


(V) Lục chủng quán— Six types 0ƒ Confernplation: 
(A) Theo trường phái Thiên Thai, có sáu quán pháp quán—According to the T?ien-T?di 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 


sSect, there are six kinds 0ƒ contenplation or six kinds oƒ Kuan-Yim: 

Quán Đại bị: Contemplation on Most pitiful. 

Quán Đại từ: Contemplation on Most merciful. 

Quán Sư tử vô úy: Contemplation on Lion-courage. 

Quán Đại quang phổ chiếu: Contemplation on Universal light. 

Quán Thiên nhân trượng phu: Contemplation on Leaders among øods and men. 
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6)_ Quán Đại phạm thâm viễn: Contemplation on the most omnipresent Brahma. 

*._ Mỗi phẩm chất của Bồ Tát có công năng diệt trừ chướng ngại trong sáu đường địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, a-tu-la, nhân và thiên: Each of this Bodhisattva”s six qualities (pitiful, 
merciful, lion-courage, universal light, leader among gods and men, brahma) breaks the 
hindrances respectively of the hells, pretas, animals, asuras, men, and devas. 

(B) Lục Hạnh Quán— The six subjects in meditfarion: Sáu đối tượng thiền quán. Bằng thiển 
quán chúng ta có thể vượt qua mọi ảo tưởng dục vọng—By meditations on the distasteful 
and the delight, delusions and passlons may be overcome: 

(A) Ba thứ khó chịu— The three lower practices or đistasteƒful mafters: 

I1) Quán Thô tục lỗ mãng: Contemplation on the Coarseness. 

2) Quán Khổ: Contemplation on the Suffering. 

3) Quán Chướng: Contemplation on the Resistance. 

(B) Ba thứ dễ chịu— The three higher practices delight maHers: 

4) Quán Tịnh: Contemplation on the Calmness. 

53) Quán Diệu: Contemplation on the Mystic. 

6) Quán Ly: Contemplation on the Abandonmernt. 

(C) Lục Quán Niệm Pháp—Six Thoughfs to dwell upon: Anussati-tthanam (p)—Sáu niệm 
pháp —Thhe sIx thoughts to dwell upon or six obJecfs of recollection: 

1) Quán Niệm Phật: Contemplation on the Buddha. 

2) Quán Niệm Pháp: Contemplation on the Law. 

3) Quán Niệm Tăng: Contemplation on the Order. 

4) Quán Niệm Giới: Contemplation on the Commandments or morality. 

3) Quán Niệm Thí: Contemplation on the Almsgiving or renuncIation. 

6) Quán Niệm Thiên: Contemplation on the Heaven (deva) with Its prospective JOys. 

(D) Quán Niệm sáu chữ “Nam Mô A Di Đà Phật ”— ConternplaHion on the words: “Na-mo 
A-mi-tabhha Buddha ”: Contemplation on the six recifatlons refer to the six syllables or 
words of “Na-mo A-mi-tabha Buddha.” 

(E) Lục Quyết Trạch Phần Tưởng Quán—Contemplation on the six perceptions conducie 
to penefraHon:  Nibbedha-bhagiya-sanna (p)—Theo Kinh Phúng Tụng trong trường Bộ 
Kinh, hành giả nên quán tưởng vào sáu quyết trạch phần tưởng——According to the Sangiti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, practitioners should contemplate on the six 
perceptIions conducive to penetration: 

I1) Quán Vô Thường Tưởng: Contemplation on the perception of impermanence. 

2) Quán Khổ Tưởng Trên Vô Thường: Contemplation on the perception of suffering in 


1mpermanence. 
3) Quán Vô Ngã Tưởng trên Khổ: Contemplation on the perception of impersonality in 
suffering. 


4) Quán Đoạn Tưởng: Contemplation on the perception of abandoning. 
5) Quán Vô Tham Tưởng: Contemplation on the perception of dispassion. 
6)_ Quán Diệt Tưởng: Contemplation on the perception of cessation. 


(VIBảy phép quán— Seven types 0ƒ contemplation: 
(A) Bảy phép quán thân bất tịth— Seven types 0ƒ contenplation on the timpure body: 


l) 


2) 
3) 


4) 
3) 


6) 
l 
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Quán cứu cánh bất tịnh: Sau khi chết thì thân nầy sình lên và thối rữa—Contemplation 
that after death the body swelling up and rotting away with flesh and bones In disarray. 
Quán cơ thể bất tịnh: Contemplation on foul odor ¡n profusion. 

Quán chủng tử (thai nhi) bất tịnh, do tham ái mà sanh ra: Contemplation on the impurity 
Of a fetus. 

Quán sơ sanh bất tịnh: Contemplation on impure new-born child, emerging from the 
womb with pus and blood gushing forth. 

Quán thọ sanh bất tịnh, do tinh cha huyết mẹ hòa hợp mà thành: Contemplation on the 
1mPUF€ area. 

Quán thực đạm bất tịnh: Contemplation the impurity of drinking the motherˆs blood. 

Quán trụ xứ bất tịnh: Contemplation on the impurity of the dirty area of the womb. 


(B) Thất Pháp Bất Tịnh Quán— Seven types 0ƒ meditation on impurifty: Theo Hòa Thượng 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


1 


Thích Thiền Tâm trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, hành giả tu tịnh độ muốn 
quyết định được sanh về Tây Phương Cực Lạc, cần nên luôn tập tu hạnh yễm ly bằng 
cách quán bảy pháp bất tịnh. Thân mình đã thế, thân người khác lại cũng như vậy. Nếu 
thường quán sát bẩy điều bất tịnh nầy, đối với các thân nam nữ mà người đời cho rằng 
xinh đẹp, cũng sanh niệm yễm ly và lửa ái dục lần lần tiêu giảm-—According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n the Pure Land Buddhism, if a Pure Land practidioner 
wishes to be assured of rebirth, he or she should perfect the practice of disgust of the five 
desires by engaging In the seven types of meditation on impurity. Qur own bodies being 
Impure, the bodies of others are likewise. lÝ we constantly meditate on these seven 
1mpurities, we wIll gradually develop disgust toward those male and female forms which 
ordinary people Judge handsome and beautiful. Thus the flames of lust wIll gradually 
diminish. 

Chủng tử bất tịnh: The impure seed—Thân nầy do nơi nghiệp dâm dục, từ hạt giống 
tham ái mà sanh——This body 1s born from the karma of lust and attachmertt. 

Thọ sanh bất tịnh: The impure birh—Mâm sanh khởi của bản thân do một điểm tinh 
huyết của cha mẹ hòa hợp trong khi gần gủi—The fetus is a combination of fatherˆs 
sperm and mother”s egg In sexual Iintercourse. 

Trụ xứ bất tịnh: The fetus in impure——Thai thân ở trong tử cung nhơ nhớp, nằm dưới ruột 
non, trên ruột già —The fetus In Iimpure, dirty area of the womb, under the small 
I1ntestines and above the large Intestines. 

Thực đạm bất tịnh: Khi còn ở trong thai, huyễn thân lại thọ dụng huyết phần của người 
mẹ——As a fetus, the body drinks the mother”s blood. 

Sơ sanh bất tịnh: Khi đã đủ tháng ngày, thai thân đầu hướng về sản môn, ra khỏi mình 
người mẹ cùng một lúc với máu mủ, sự hôi nhơ dẫy đầy ——Once ready to be born, the 
Íetus emerges from the womb with pus and blood gushing forth and foul odors In 
profusion. 

Cử thể bất tịnh: Trong lớp da ngoài che đậy thân nầy là tất cả sự hôi nhơ của các chất, 
thịt, xương, máu, đàm, đại, tiểu, vân vân—lInside a thin layer of skin, the body contains 
nothing but flesh, bones, blood, sputum, urine, and stool, etc.. 

Cứu cánh bất tịnh: Đến khi chết rồi, thân nầy là một đống thịt sình thúi rã rời, mặc cho 
giòi tửa bò lan hoặc quạ diều tha mổ——After death, the body swelling up and rotting 
away, with flesh and bones disarray, feeding feelers and crows. 
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(VII)Tám pháp quán tưởng— Eight types oƒ` Contemplation: 
(A) Tám pháp quán tưởng những bất tịnh nhằm giải trừ sự chấp trước: Asta-vinoksa 


l) 
2) 
3) 
4) 
5) 
6) 
tội 


8) 


(sktÙ)— Eight types oƒ medttaHion on defilements ƒor removing variowus qiaqchments. 

Quán thân bất tịnh để trừ dục vọng: Meditate on the impurity of one°s body to remove 
DASSIOnS. 

Lầm lớn mạnh ý chí giải thoát bằng quán sự bất tịnh của vạn vật: Meditate on the 
1mpurity of external obJects to strengthen emancipafion. 

Giải trừ dục vọng bằng quán những khía cạnh thanh tịnh của ngoại vật: Removing 
passlons by meditating on pure aspects of external obJects. 

Giải trừ vướng mắc bất tịnh bằng quán vô biên thức: Removing defiled attachment to 
material obJects by meditating on boundless conscIousness. 

Giải trừ chấp không bằng quán vô biên thức: Removing attachment to void by meditating 
the boundless conscIousness. 

Giải trừ tri thức bằng quán vô ngã: Removing attachment to consciousness by meditating 
0n non-existence. 

Giải trừ chấp vô ngã bằng quán vô tưởng: Removing non-existence by meditating on the 
state of neither nor non-thought. 

Giải trừ tất cả tư tưởng để trụ vào chỗ ngưng bặt hoàn toàn: Extinguishing all thoughts 
and perceptions and dwelling In the stage of total extinction. 


(B) Tám pháp quán giải thoát— Eightfold contemplation doƒ libheratfion: Eight liberations— 


l) 


2) 


3) 


4) 


Bát Tam Ma Địa—Bát giải thoát Tam Muội—Tám giải thoát, hay tám phép thiển định 
giải thoát khỏi sắc dục——Liberation, deliverance, freedom, emancipation, escape, release 
in eight forms. The eight types of meditation for removing various attachments to forms 
and desires. 

Nội hữu sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội: Tự mình có sắc, thấy có sắc. 
Trong giai đoạn nầy hành giả tự mình quán thân bất tịnh —Possessing form, one sees 
forms—LiIberation when subJective desire arises, by examination of the obJect, or of all 
things and realization of their filthiness. In this stage, cultivators remove passions by 
meditation on the Impurity of one”s own body. 

Nội vô sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội: Quán tưởng nội sắc là vô sắc, 
thấy các ngoại sắc bất tịnh —Not perceiving material forms in oneself, one sees them 
outside. Liberation when no subJective desire arises by still meditating or contemplating 
of the obJect or of all things. First contemplating on Iimpurify of external obJects, then on 
pur1ty. 

Quán Tịnh thân tác chứng cụ túc trụ giải thoát: Tịnh giải thoát thân chứng Tam muội. 
Quán tưởng sắc là tịnh, chú tâm trên suy tưởng ấy để đoạn diệt dục vọng——Thinking “lt 
1S pure,” one becomes Intent on If, one enters. Liberation by concenfration on the pure to 
remove passlons, or to realize a permanent state of freedom from all desires. 

Quán Không vô biên xứ giải thoát (Không xứ giải thoát Tam muội): Vượt khỏi hoàn toàn 
sắc tưởng, diệt trừ các tưởng hữu đối, không suy tư đến những tưởng khác biệt, với suy tư: 
“Hư không là vô biên: chứng và trú Không Vô Biên Xứ, nơi mọi luyến chấp vào vật chất 
đều bị tận diệt bằng thiển quán——By completely transcending all perception of matter, by 
the vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention to the perception 


3) 


6) 


1 


8) 
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of varlety, thinking: “Space 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere of Infinite 
Space, where all attachments to material obJects have been completely extinguished by 
mediftation on boundless conscIousness. Liberation on realization of the Sphere of Infinity 
of Space, or the Immaterial. 

Quán Thức vô biên xứ giải thoát (Thức xứ giải thoát Tam muội): Vượt khỏi hoàn toàn Hư 
Không vô biên xứ, với suy tư “Ihức là vô biên” chứng và trú Thức vô biên xứ, nơi mọi 
luyến chấp vào “không” đều bị tận diệt bằng thiển định—By transcending the Sphere of 
Infinite Space, thinking: “ConscIousness 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere 
of Infinte of Conscilousness, where all attachments to void have been completely 
removed by meditation. Liberation In realization of infinite knowledge or the Sphere of 
Infinite ConscIousness. 

Quán Vô sở hữu xứ giải thoát Tam muội: Vượt khỏi hoàn toàn Thức vô biên xứ, với suy 
tư “không có vật gì” chứng và trú Vô sở hữu xứ, nơi mọi luyến chấp vào thức hoàn toàn 
bị tận diệt bằng thiển định —By transcending the Sphere of Infñinite Consciousness, 
thinking: ““There 1s nothing,” one enters and abides In the Sphere of No- Thingness, where 
all attachments to conscilousness have been completely removed by medifation. 
Liberation In realization of the Sphere of Nothingness, or nowhereness. 

Quán Phi tưởng phi phi tưởng xứ giải thoát Tam muội: Vượt khỏi hoàn toàn Vô sở hữu 
xứ, chứng và trú Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Nơi đây mọi luyến chấp vào hữu đối hoàn 
toàn bị đoạn tận bằng thiển định—By transcending the Sphere of No-Thingness, one 
reaches and abides In the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception (neither 
thought nor non-thought) where all attachments to non-existence have been completely 
extinguished by meditation. Liberation In the state of mind where there 1s neither thought 
nor absence of thought (the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception). 

Quán Diệt thọ tưởng định giải thoát (Diệt tận định xứ giải thoát Tam muội): Vượt khỏi 
hoàn toàn Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt thọ tưởng. Đây là giai đoạn hoàn 
toàn tịch diệt hay Niết Bàn—By transcending the Sphere of Neither-Perception-Nor- 
Non-Perception, one enfers and abides In the Cessation or extinguishing all thoughts 
(perceptions) and feelings. Liberation by means of a state of mind in which there 1s final 
or totaÏ extincfion, nirvana. 


(VII)Cửu Tưởng Quán—Nine types 0ƒ medifation on corpse: Nivasamjna (skÙ—Chín loại 


l) 
2) 
3) 
4) 


5) 


thiển quán về thân thể giúp ta thoát được luyến ái về thân—Nine types of meditation on 
corpse which helps free us from attachmernt to the human body. 

Quán xác sình lên—Contemplate on a bloated corpse: Vyadhmatakasamjna (skt)— Tưởng 
thây vừa mới chết và bắt đầu sình lên. 

Quán xác đổi sắc bầm tím—Contemplate on a corpse changing color to dark purple: 
Vinilakas (sk)——Tưởng thây chết đổi sắc bầm xanh tím. 

Quán xác rút nhỏ lại —Contemplate on a decaying corpse: Vipadumakas (skt)— Tưởng 
thây đang hoại diệt. 

Quán xác rỉ máu —Contemplate on blood leaking out from a corpse: Vilohitakas (skt—— 
Tưởng thây sình bấy nức rã và rỉ máu. 

Quán xác bị phủ đầy máu mủ—Contemplate on a corpse covered with pus: Vipuyakas 
(sk)—— Tưởng thây chết sình lên đầy dẫy máu mủ và sắp rã. 


6) 


? 


8) 


9) 
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Quán xác bị thú ăn—Contemplate on a corpse that torn apart by wild birds and wild 
beasts: Vikhaditakas (skt)—Tưởng thây rã ra từng khúc, làm mỗi cho chim thú. 

Quán xác bị rả ra từng phần—Contemplate on the scattered limbs of a corpse: 
Viksiptakas (sk)—Tưởng thây đang tan rã ra từng phần. 

Quán xác chỉ còn lại xương trắng—Contemplate on left-over white bones: Asthis (sk)—— 
Tưởng nắng chan mưa gội, thây nay chỉ còn trơ lại một bộ xương trắng. 

Quán tro còn lại—Contemplate on the bones reduced to ashes: Vidagdhakas (skt)— 
Tưởng xương tiêu mục theo thời gian, nay chỉ còn trơ lại một nhúm tro. 


(IX)Mười Pháp Quán— Ten kinds oƒ ConternplaHion: 
(A) Quán Thập Cảnh: Ten stages or objects in meditation—Thập cảnh thiển định— Thập 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
t 


8) 
9) 


Cảnh. 

Quán Phiền não cảnh: Contemplation on Life”s distress and delusion. 

Quán Bịnh hoạn cảnh: Contemplation on Sickness (cause and cure). 

Quán Nghiệp tuớng cảnh: Contemplation on Karmic influences. 

Quán Ma cảnh: Contemplation on Mara affairs (how to overthrow their rules). 

Quán Thiên định cảnh: Contemplation on the condition of meditation and concentration. 
Quán Chư kiến cảnh: Contemplation on various views and doubts that arise. 

Quán Ngã mạn cảnh: Contemplation on Pride in progress and the delusion that one has 
aftained nirvana. 

Quán Nhị thừa cảnh: Contemplation on Temptation to be content with the lower nirvana. 
Quán Bồ Tát cảnh: Contemplation on Bodhisattvahood. 


10) Quán Phật cảnh: Contemplation on Buddhahood. 
(B) Mười đề mục quán tưởng— Ten subjects for meditafion: Có mười lãnh vực quán tưởng 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
l) 
8) 
9) 


trong thiển định (Kasina—p): Lãnh vực được dùng làm đối tượng hay thoại đầu trong nhà 
thiển nhằm giúp cho sự tập trung tinh thần. Tinh thần lúc nào cũng chỉ bị một đối tượng 
xâm chiếm cho tới đại định.—Total field served as objects of meditation as supports for 
concentration of the mind. The mind 1s exclusively and with complete clarity filled with 
this obJect until reaching samadhi. There are ten kasinas: 

Đất: The Earth Kasina. 

Nước: The Water Kasina. 

Lửa: The Fire Kasina. 

G"ó: The WIind (air) Kasina. 

Màu Xanh lam: The Blue Kasina. 

Màu vàng: The Yellow Kasina. 

Màu đỏ: The Red Kasina. 

Màu trắng: The White Kasina. 

Không gian: Akasha——The Space Kasina. 


10) Ý thức (rong VỊ Diệu Pháp là “Ánh Sáng”): The Consciousness Kasina (n the 


Abhidharma, the Light Kasina). 


(C) Thập Niệm Xứ: The ten repetilon of an Iinvocation (Namo Amitabha)—These ten 


Invocatons will carry a dying man with an evil karma Into the Pure Land —A 
Bodhisattva's ten objects of thought or meditaton (body, senses, mind, things, 
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environment, monastery, city or district, øood name, Buddha-learning, riddance of all 
passion and delusion): 

Niệm thân: Thought of the Impure body. 

Niệm thọ: Thought of sufferings caused by senses. 

Niệm tâm: Thought of Impermanent mind. 

Niệm pháp: Thought of non-self things. 

Niệm cảnh giới: Thought of non-stop changeable environmert. 

Niệm nơi tu hành vắng vẻ: Thought of cultivating in a monastery——Thought of tranquility. 
Niệm đô ấp: Thought of cultivating wherever opportunity arises, even in a noisy city or 
district. 

Niệm hồng danh chư Phật: Thought of names of all Buddhas. 

Niệm học pháp Như Lai: Thought of learning Buddha Dharma. 


10) Niệm đoạn chư phiền não: Thought of riddance of all passion and delusion. 
(D) Mười Đề Mục Bất Tịnh— Ten kinds oƒ foulness: Theo Vi Diệu Pháp, có mười loại tử thi, 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
l 


8) 
9) 


bất tịnh, hay mười giai đoạn tan hoại của tử thi. Đây là những để mục hành thiển được để 
nghị cho những người ham mê sắc dục —According to The Abhidharma, there are ten 
kinds of foulness, Impuritles, or corpses 1n different stages of decay. This set of 
meditation subJectfs 1s especially recommended for removing sensual lust. 

Tử thi sình: Uddhumataka (p)—A bloated corpse. 

Tử thi đã đổi màu: Vinilaka (p)—A livid or diseoloured corpse. 

Tử thi đã tan rã chảy nước: Vipubhaka (p)—A festering corpse. 

Tử thi bị đứt la: Vicchiddaka (p)—A_ dismembered or dissected corpse. 

Tử thi bị đục khoét: Vikkhayitaka (p)—An eaten corpse. 

Tử thi bị văng vụn ra thành từng mảnh: Vikkhittaka (p)—A scattered-in-pieces corpse. 

Tử thi rã rời vung vảy tản mác: Hata-vikkhittaka (p)—A mutilated and scattered-in- 
pIeces corpse. 

Tử thi đẩm đầy máu: Lohitaka (p)—A. bloody corpse. 

Tử thi bị dòi tửa đục tan: Pulavaka (p)—A_ worm-infested corpse. 


10) Bộ xương: Atthika (p)—A skeleton. 


(X) Thập Ngũ Quán Niệm — [teen modes 0ƒ confemplafion: Theo Kinh Duy Ma Cật, ngài 


l) 


2) 


3) 


4) 


Duy Ma Cật đã nói về mười lăm pháp quán niệm về không trụ vô vi——According to the 
Vimalakirti Sutra, Honorable lay man Vimalakirti explained about fifteen modes of 
contemplatlon on “staying in the supramundane state” or “non-active state” of a 
Bodhisattva. 

Quán Không: Quán Tu học môn Không; không lấy không làm chỗ tu chứng—Studying 
and practicing the Immaterial or emptiness without abiding 1n voidness. 

Quán vô tướng, vô tác: Quán Tu học môn vô tướng, vô tác, không lấy vô tướng, vô tác 
làm chỗ tu chứng—Studying and practicing formlessness (nonappearance) and inaction 
(non pursuIt) without abiding 1n them. 

Quán pháp Vô Sanh: Tu học pháp Vô Sanh không lấy Vô Sanh làm chỗ tu chứng— 
Contemplating the reality of noncreation but does not take noncreation as an obJect of 
affainmet. 

Quán Vô Thường mà không nhàm việc lành (lợi hành): Looking 1nto the Impermanence 
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without discarding the performance of good deeds (a Bodhisattva meditates on the truth 
of Impermanence but does not abandon his work to serve and save sentient beIngs). 

5) Quán Thế Gian Khổ mà không ghét sanh tử: Looking into suffering in the world without 
hating birth and death, 1.e. samsara (a Bodhisattva contemplates on suffering but does not 
rejJect the world of births and deaths). 

6) Quán Vô Ngã mà dạy dỗ người không nhàm mỏi: Looking ¡nto the absence of the ego 
while continuing to teach all living beings indefatigably. 

7) Quán Tịch Diệt mà không tịch diệt hẳn: Looking Into nirvana with no intentfion of 
dwelling In It permanently (a Bodhisattva contemplates on extinction but does not 
embrace extInction). 

8) Quán xa lìa (buông bỏ) mà thân tâm tu các pháp lành: Looking into the relinguishment 
(of nirvana) while one”s body and mind are set on the practice of all good deeds (a 
Bodhisattva meditates on detachment but goes on realizing good things In the world). 

9) Quán Không Chỗ Về (không quy túc) mà vẫn về theo pháp lành: Looking into the non- 
exIsting destinations of all things while the mind 1s set on practicing excellenf actions as 
true destinations (a Bodhisattva medifates on the homeless nature of all dharmas but 
confinues to orient himself toward the good). 

10) Quán Vô Sanh mà dùng pháp sanh (nương theo hữu sanh) để gánh vác tất cả: Looking 
into the unborn, 1e. the uncreate while abiding In the 1llusion of life to shoulder 
responsibility to save others (a Bodhisattva contemplates on the reality of neither- 
creation-nor-destruction but still undertakes the responsibility in the world of creatlons 
and destructIons). 

11) Quán Vô Lậu mà không đoạn các lậu: Looking Into passionlessness without cutting off 
the passlon-stream In order to stay 1n the world to liberate others. 

12) Quán không chỗ làm (vô hành) mà dùng việc làm (hành động) để giáo hóa chúng sanh: 
Looking Into the state of non-action while carrying out the Dharma to teach and convert 
living beings (a Bodhisattva contemplates on nonaction but continues always his acts of 
Service and education). 

13) Quán Không Vô mà không bỏ đại bị: Looking ¡into nothingness (emptiness) without 
forgetting (abandoning) about øgreat compassion. 

14) Quán Chánh Pháp Vị (chỗ chứng) mà không theo Tiểu thừa: Looking into the right 
positlon (of nirvana) without following the Hinayana habit of staying In 1t (a Bodhisattva 
meditates on the position of the True Dharma but does not follow a rigid path). 

15) Quán các pháp hư vọng, không bền chắc, không nhân, không chủ, không tướng, bổn 
nguyện chưa mãn mà không bỏ phước đức thiển định trí tuệ. Tu các pháp như thế gọi là 
Bồ Tát không trụ vô vi: Looking into the unreality of all phenomena which are neither 
lim nor have an Independent nature, Impermanence, and are egoless and formless 
(markless), but since his own fundamental vows are not entirely fulfilled, he should not 
regard merifs, serenity and wisdom as unreal and so cease practicing them. 


(XI)Thập Lục Quán— Sixteen kinds oƒ Confemplation: 

(A) Thập Lục Quán theo K.K. Tanakq—Sixteen kinds oƒ Contenplafion according to K.K. 
Tanaka: Theo K.K. Tanaka trong Tịnh Độ Nguyên Thủy Trung Hoa, có I6 phép quán 
trong Tịnh Độ tông (đây là 16 cách quán tưởng đến cõi Cực Lạc của Đức Phật A Di Đà 
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hầu có vãng sanh về đó. Theo truyền thuyết, đây là 16 phép mà Đức Phật Thích Ca đã 
truyền dạy theo lời cầu thỉnh của bà Hoàng thái hậu Vi Đề Hy) —According to K.K. 
Tanaka In The Dawn of Chinese Pure Land Doctrinne, there are sixteen kinds of 
contemplation In the Pure Land. 

I)_ Quán tưởng thấy mặt trời sắp lặn: Visualization of the setting sun. 

2) Quán tưởng Thấy nước lắng trong: Visualization of pure water. 

3) Quán tưởng thấy đất nơi cõi Cực Lạc: Visualization of the ground ¡in the Pure Land. 

4)_ Quán tưởng thấy cây báu: Visualization of precious trees. 

5) Quán tưởng thấy bát công đức thủy, hay nước tám công đức: Visualization of eight 
waters of merit and virtue: Còn gọi là Bát Công Đức Trì, hay Bát Vị Thủy, tức là nước 
tám công đức. Người ta nói đây là tánh đặc thù của nước trong những ao hồ nơi cõi Tịnh 
Độ của Đức Phật A Di Đà: trừng tịnh (trong sạch hay lắng sạch), thanh lãnh (trong trẻo 
và mát mẻ), cam mỹ (ngọt ngào), khinh nhuyễn (nhẹ dịu), nhuận trạch (uy lực rưới mát 
mọi vật), an hòa (có khả năng làm an lạc và êm dịu mọi tình huống), có khả năng làm 
dịu những khao khát, và có khả năng cải tiến sự khang kiện và bổ khỏe các căn—Eight 
waters of merit and virtue. It 1s said that these are characferistics of water 1n the lakes and 
ponds In the Pure Land of Amitabha Buddha: clartty and cleanliness (pure), coolness, 
sweetness, lighftness (smooth), moisturing power (moistening), ability to give comfortf 
(comforting), ablity to quench thirst (thirst-quenching), and abilifty to improve health and 
nourishing all roots (nourishing). 

6)_ Tổng quán tưởng thấy các cảnh, thấy cây báu, thấy ao báu nơi thế giới Cực Lạc: Unified 
visualization of the precIous trees, lakes, etc., in the Pure Land. 

7) Quán tưởng thấy tòa hoa của Đức Phật A Di Đà: Visualizaton of the lotus throne of 
Amitabha Buddha. 

8) Quán tưởng thấy hình Phật A Di Đà và chư Bồ Tát Quán Âm ngôi bên tả tòa, và Bồ Tát 
Đại Thế Chí đang ngồi bên hữu tòa: Visualization of the images of the Buddha Amitabha 
on the throne, Bodhisatvas Avalokiesvaa on the left, and Bodhisattva 
Mahasthamaprapta on the right side of the throne. 

9) Quán tưởng thấy tỏ rõ chơn thân mà Đức Phật A Di Đà đã thị hiện nơi cõi Cực Lạc: 
Visualization of the Reward body of Amitabha Buddha, 1.e. the form in which he appears 
1n the Pure Land. 

10) Quán tưởng thấy rõ sắc thân của Bồ Tát Quán Thế Âm: Visualization of Avalokitesvara 
Bodhisattva. 

1I)Quán tưởng thấy rõ sắc thân của Bổ Tát Đại Thế Chí: Visualizaton of 
Mahasthamaprapta Bodhisattva. 

12) Quán tưởng thấy rõ ba vị A Di Đà, Quán Thế Âm, và Đại Thế Chí đây khắp cả hư 
không: Visualizaton of the reward bodiles of Amitabha Buddha, Avalokitesvara 
Bodhisattva, and Mahasthamaprapta Bodhisattva are every where In the space. 

13) Quán tưởng tạp, khi thì quán tưởng Đức A Di Đà, khi thì quán tưởng Đức Quán Thế Âm, 
khi thì quán tưởng Đức Đại Thế Chí: A mixing or ¡intermingling visualization among 
Amitabha Buddha, Avalokitesvara Bodhisattva, and Mahasthamaprapta Bodhisattva. 

14) Quán tưởng Thượng Bối Sanh, bao gồm thượng phẩm thượng sanh, thượng phẩm trung 
sanh, và thượng phẩm hạ sanh: Visualization of the rebirth of the three highest grades in 
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the Pure Land, Including the highest, the middle, and the lowest of the three highest 
classes. 

15) Quán tưởng Trung Bối Sanh, bao gồm trung phẩm thượng sanh, trung phẩm trung sanh, 
và trung phẩm hạ sanh: Visualization of the rebirth of the middle grades in the Pure Land, 
Iincluding the highest, the middle, and the lowest of the three middle classes. 

16) Quán tưởng Hạ Bối Sanh, bao gồm hạ phẩm thượng sanh, hạ phẩm trung sanh, và hạ 
phẩm hạ sanh: Visualization of the rebirth of the lowest grades, including the highest, the 
middle, and the lowest in the three lowest classes In the Pure Land. 

(B) Mười Sáu Cách Quán Tưởng theo Kinh Quán Vô Lượng Thọ—Sixteen Visualizafions in 
the Pure Land Sutra: Mười Sáu Cách Quán Tưởng Hay Hình Dung Trong Kinh Quán Vô 
Lượng Thọ Mà Phật Đã Dạy Bà Hoàng Hậu Vi Đề Hi Được Vãng Sanh Cửu Phẩm—In 
Amitayurdhyana-Sutra, the Buddha taught Queen Vaidehi the sixteen visualizatlons 
which help to attain one of the nine stages of rebirth In the Pure Land: 

1) Quán mặt trời lặn: Contemplation of the setting sun. 

2) Quán nước: Contemplation of water. 

3) Ngắm đất: Contemplation of the ground. 

4) Quán những cây đẹp tuyệt vời: Contemplation of wondrous trees. 

5)_ Quán nước cứu khổ vĩnh hằng: Contemplation of healing water. 

6) Quán thế giới Cực Lạc của những cây đẹp tuyệt vời: Contemplation of the blissful world 
Of wondrous trees. 

7) Quán đất và nước: Contemplation on the ground and wafer. 

8) Quán những đài sen: Contemplation on the lotus thrones. 

9) Quán những hình thức nhìn thấy được của ba vị Thánh Di Đà, Quán Âm, Thế Chí: 
Contemplation of the forms of the three sacred ones (Amitabha, Avalokitesvara, and 
Mahasthamaprapta). 

10) Quán những sự luân hổi nhìn thấy được của Phật A Di Đà: Contemplation of the 
corporeal form of the Buddha Amitabha. 

11) Quán Bồ Tát Đại Thế Chí: Contemplation of the Bodhisattva Mahasthamprapta. 

12) Quán Bồ Tát Quán Thế Âm: Contemplation of the Bodhisattva Avalokitesvara. 

13) Quán Phật Di Đà trong cảnh giới Cực Lạc: Contemplation of Amitabha ¡in the blissful 
realm. 

14) Quán những chúng sanh thượng căn vãng sanh Cực Lạc: Contemplation of the High class 
beings rebirth in the Pure Land. 

15) Quán chúng sanh trung căn vãng sanh Cực Lạc: Contemplation of middle class beings 
rebirth in the Pure Land. 

16) Quán chúng sanh hạ căn vãng sanh Cực Lạc: Contemplation of low class beings rebirth 1n 
the Pure Land. 


(XII)Thập Bát Tuệ Quán— Eighteen principdl insighís: Theo Thanh Tịnh Đạo, có mười tám 
pháp tuệ quán —According to The Path of Purification, there are eiphteen Principal 
Insights of the abandoning by subsfitution of opposites. 

I) Đoạn thường tưởng bằng quán vô thường: The abandoning of the perception of 
permanence, through the means of the contemplation of Impermanence. 
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2) Đoạn lạc tưởng bằng quán khổ: The abandoning of the perception of pleasure, through 
the means of the contemplation of pain. 

3)_ Đoạn ngã tưởng bằng quán vô ngã: The abandoning of the perception of self, through the 
means of the contemplation of not self. 

4)_ Đoạn khoái cảm bằng quán ly dục: The abandoning of delight, through the means of the 
contemplation of dispassion (revulsion). 

5) Đoạn tham bằng quán ly tham: The abandoning of greed, through the means of the 
contemplation of fading away. 

6) Đoạn sinh bằng quán diệt: The abandoning of originating, through the means of the 
contemplaftion of cessation. 

7) Đoạn chấp thủ bằng quán từ bổ: The abandoning of grasping, through the means of the 
contemplation of relinqguishment. 

8) Đoạn cái tưởng nguyên vẹn bằng quán hoại: The abandoning of the perception of 
compactness, through the means of the contemplation of destruction. 

9) Đoạn tích lũy bằng quán diệt: The abandoning of accumulation, through the means of 
contemplation of fall. 

10) Đoạn tưởng bền bỉ bằng quán biến đổi: The abandoning of the perception of lastingness, 
through the means of the contemplation of change. 

11) Đoạn tướng bằng quán vô tướng: The abandoning of the sign, through the means of the 
contemplation of the signless. 

12) Đoạn dục bằng quán vô dục: The abandoning of desire, through the means of the 
contemplation of the desireless. 

13) Đoạn tà giải bằng quán không: The abandoning of misinterpreting, through the means of 
the contemplation of voIdness. 

14) Đoạn tà giải do chấp thủ vào một cái lõi kiên cố bằng quán đi sâu vào tăng thượng tuệ: 
The abandoning of misinterpreting due to gørasping at a core, through the means of insight 
1nto states that 1s higher understanding. 

15) Đoạn tà giải do mê mờ bằng chánh tri kiến: The abandoning of misinterpreting due to 
confusion, through the means of correct knowledge and vision. 

16) Đoạn tà giải do y cứ các hành bằng quán nguy hiểm trong các hành: The abandoning of 
misinterpreting due to reliance on formations, through the means of the contemplation of 
danger In them. 

17) Đoạn phi tư duy bằng quán tư duy: The abandoning of non-reflexion, through the means 
of the contemplation of reflexion. 

18) Đoạn tà giải do trói buộc bằng quán quay đi: The abandoning of misinterpreting due 
to bondage, through the means of the contemplation of turning away. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Chín 
Chapter One Hundred and Forty-Nine 


Thiền và Tứ Đại 
Zen and the Four Elemenfs 


(ID Đại cương về Tứ Đại— An overview oƒ the Four Elements: 

Tứ Đại là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách rời nhau 
mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có thể có ưu thế hơn thành 
phần kia. Chúng luôn thay đổi chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh 
khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì vật chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 
chập tư tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu đựng được 10 
phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ do nơi tứ 
đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất 
nước thì từ từ khô cạn để trả về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho 
gió. Chừng đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà 
chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hổi không dứt—Four great 
elements of which all things are made (produce and maintain life). These four elemenfs 
are interrelated and Inseparable. However, one element may preponderate over another. 
They constantly change, not remaining the same even for fwo consecutive momeIs. 
According to Buddhism, matter endures only for L7 thought-moments, while sclentists tell 
us that matter endures only for 10/27” of a second. NÑo matter what we say, a human body 
1S femporary; 1t 1s created artificially through the accumulation of the four elements. Once 
death arives, the body deteriorates to return to the soil, water-based substances wIll 
gradually dry up and return to the great water, the element of fire 1s lost and the body 
becomes cold, and the great wind no longer works within the body. At that time, the spirit 
must follow the karma each person has created while living to change lives and be 
reincarnated Into the six realms, altering Iimage, exchange body, etc In the cylce of births 
and deaths——FOour consfituenfs: 


(I1) Chỉ tiết về Tứ Đại— Details on the Four Elements: 

1) Địa Đại (Kiên): Prithin (skt)——Pathavi (p). 

a) Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, xương, thận, tim, gan, bụng, lá lách, phổi, bao tử, ruột, 
phẩn, và những chất cứng khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay thể nên của 
vật chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và không thể choán khoảng không. 
Tính chất cứng và mềm là hai điều kiện của thành phần nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi 
thì những thứ nầy lần lượt tan rã ra thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại—Earth— 
Solid matter. Prithin means the element of extension, the substratum of matter. Without It 
obJects have no form, nor can they occupy space. The qualities of hardness and softness 
are fwo conditions of this element. After death, these parts will decay and deteriorate to 
become soIl. For this reason, they belong to the Great SoIl. 


b) 


2) 
a) 


b) 
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Đất được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người): Earth is considered as one of the four poisonous snakes in a 
basket which Iimply the four elements in a body (of which a man 1s formed). 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn chắc hay yếu tố 
giản nở. Chính do yếu tố giản nở nầy mà các vật thể chiếm một khoảng không gian. Khi 
chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một cái gì đó mở rộng trong không gian và 
chúng ta đặt cho nó một cái tên. Yếu tố giản nở không chỉ hiện diện trong các chất cứng, 
mà còn ở các chất lỏng nữa; vì khi chúng ta thấy biển trải dài trước mắt chúng ta thì ngay 
khi ấy chúng ta hình dung ra chất có tính cách giản nở. Tính cứng của đá và mềm của 
bột, tính chất nặng và nhẹ trong mọi vật cũng thuộc đặc tính giản nở nầy, hay còn gọi là 
Địa Đại: According to Most Venerable Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” 
solidity 1s the element of expansion. It is due to this element of expansion that obJects 
occupy space. When we see an obJect we only see something extended in space and we 
gIive a name tfo 1t. The element of expansion 1s present not only in solids, but in liquids, 
too; for when we see the sea stretched before us even then we see the element of 
expansilon or Pathavi. The hardeness of rock and the softness of paste, the quality of 
heaviness and lightness In things are also qualities of the element of expansion, or are 
particular states Of 1t. 

Thủy Đại (Thấp): Apas (skt)——Apo (p). 

Nước (đàm, mủ, máu, mồ hôi, nước tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả các 
chất nước trong người nói chung). Không giống như địa đại, nó không thể nắm được. 
Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết hợp lại với nhau. Sau khi ta chết đi rồi thì 
những chất nước nầy thảy đều cạn khô không còn nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về 
cho nước —Water, fluidity, or liquid. Unlike the earth element It 1s intangIble. It 1s the 
element which enables the scattered atoms of matter to cohere together. After death, 
these water-based substances wIll dry up. In other words, they have returned to water. 
Nước được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể 
(tạo nên thân thể con người): Fluidity is considered as one of the four poisonous snakes in 
a basket which imply the four elemenfs In a body (of which a man 1s formed). 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết 
dính. Chính yếu tố nầy đã xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, không cho phép nó 
rời rạc. Lực kết dính trong chất lỏng rất mạnh, vì không giống như chất rắn, chúng liền 
lại với nhau ngay khi bị tách rời ra. Một khi chất cứng bị bể hay bị tách rời ra, các phân 
tử của chất cứng không thể kết hợp lại với nhau được. Để nối kết chúng lại, cần phải 
chuyển chất cứng đó thành thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như trong việc hàn các kim 
loại. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một sự bành trướng với những giới hạn, 
sự bành trướng hay “hình thù” nầy sở dĩ có được là nhờ lực kết dính: According to Most 
Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclent Path,” fluidity 1s the element of 
expansion. It 1s the element that heaps particles of matter together without allowing them 
to scatter. The cohesive force in liquids 1s very strong, for unlike solids, they coalesce 
(stick together) even after their separation. Once a solid 1s broken up or separated the 
particles do nor recoalesce. In order to Join them 1t becomes necessary to convert the 
solid Into a liquid by raising the temperature, as 1n the welding of metals. When we see 


3) 


b) 


4) 


b) 


C) 
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an obJect we only see an expansion with limits, this expansion or shape 1s possible 
because of the cohesive force. 

Hỏa Đại (Noãn): Tjas (skt)—Tejo (p). 

Lửa (những món gây ra sức nóng để làm ấm thân và làm tiêu hóa những thứ ta ăn uống 
vào). Hỏa đại bao gồm cả hơi nóng lạnh, và chúng có sức mạnh làm xác thân tăng 
trưởng, chúng là năng lượng sinh khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do thành phần nầy. Sau 
khi ta chết, chất lửa trong người tắt mất, vì thế nên thân xác dần dần lạnh-—Fire or heat. 
FIire element Includes both heat and cold, and fire element possesses the power of 
maturing bodies, they are vifalizing energy. Preservation and decay are due to this 
element. After death, the element of fire 1s lost and the body gradually becomes cold. 
Lửa được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người): Heat is considered as one of the four poisonous snakes in a 
basket which imply the four elements in a body (of which a man 1s formed). 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố nóng hay nhiệt, 
chính yếu tố nầy làm chín, tăng cường hay truyền sức nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước 
và gió). Sức sống hay sinh khí của tất cả các loài động vật và thực vật được duy trì bởi 
yếu tố nầy. Từ nơi mỗi hình thù và sự bành trướng đó chúng ta có một cẩm giác về nhiệt. 
Cảm giác nầy có tính cách tương đối, vì khi chúng ta nói rằng một vật nào đó là lạnh, 
chúng ta ám chỉ rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém hơn thân nhiệt của chúng ta. Như 
vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng được xem là yếu tố nhiệt hay sức nóng ở mức độ 
thấp: According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Ancient Path,” 
temperature 1s the element of heat. It is the element which matures, IntensIfles or Imparfs 
heat to the other three primaries. The vitality of all beings and plants 1s preserved by this 
element. From every expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; for 
when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of that particular obJect 1s 
less than our body heat, in other words, the temperature of the obJect 1s lower than the 
temperature of our body. Thus, 1t 1s clear that the so-called “coldness”, too, 1s an element 
of heat or temperature, of course In a lower degree. 

Phong Đại (Động): Vayu (skÐ——Vayo (p). 

Gió (những chất hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong ruột, hơi trong phổi). 
Gió là thành phần chuyển động trong thân thể. Sau khi ta chết rồi thì hơi thở dứt bặt, thân 
thể cứng đơ vì phong đại đã ngừng không còn lưu hành trong cơ thể nữa—Air, wind, 
motion, or energy of motion. Air element 1s the element of motion 1n the body. After 
death, breathing ceases, body functions become catatonic or completely rigid because the 
great wind no longer works within the body. 

Gió được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người): Air is considered as one of the four poisonous snakes in a basket 
which imply the four elements in a body (of which a man 1s formed). 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố chuyển động 
(gió), đó là sức chuyển dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, muốn biết một vật có chuyển 
động hay không, chúng ta cần phải có một điểm mà chúng ta xem là cố định, nhờ điểm 
nầy mà chúng ta có thể xác định sự chuyển động đó. Tuy nhiên, không có một vật thể 
nào có thể được xem như là bất động tuyệt đối trong vũ trụ nầy. Vì vậy, cái gọi là trạng 
thái cố định cũng là yếu tố chuyển động. Sự chuyển động tùy thuộc vào sức nóng. Nếu 
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sức nóng chấm dứt hoàn toàn, các nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy nhiên, sự vắng 
mặt hoàn toàn của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, chúng ta không thể cảm giác điều đó. 
Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt không còn tổn tại, vì chúng ta cũng được tạo bởi các 
nguyên tử mà thôi: According to Most Venerable Piyadassi in “he Buddha°s Ancient 
Path,” wind or aIr 1s the element of motion. It 1s diplacement, This, too, 1s relative. To 
know whether a thing 1s moving or not we need a point which we regard as being fixed, 
by which to measure that motion, but there 1s no absolutely motionless obJect In the 
universe. So, the so-called stability, too, 1s an element of motion. Motion depends on 
heat. In the complete absence of heat atoms cease to vibrate. Complete absence of heat 
1s only theoretical, we can not feel 1t, because then we would not exIst, as We, foO, are 
made of atoms. 


(HI) Tứ Bách Tứ Bệnh: Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn trăm lẽ bốn bệnh nơi thân— 


l) 
2) 
3) 


4) 


According to the Sastra on the Prajna Sutra, there are four hundred and four ailments of 
the body: 

Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Địa Đại—One hundred one fevers caused by 
the Earth element. 

Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa Đại: One hundred one fevers caused by 
the FIre element. 

Một trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Thủy Đại: One hundred one chills caused by 
the water elemeint. 

Một trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Phong Đại: One hundred one chills caused by 
the Wind element. 


(IV)Lục Đại Vô Ngại: Lục Đại Thể Đại—Tự tính của lục đại là thông dung vô ngại—Lục 


đại vô ngại tuy gồm chung cho cả Hiển và Mật giáo, nhưng luận về lục đại thì Mật giáo 
cho rằng tự tính của lục đại vô ngại bình đẳng, nên lục đại của Phật và lục đại của chúng 
sanh thông dung với nhau mà không gián cách, phàm phu luôn tìm cách gián cách nên 
khởi lên vọng kiến phân biệt bỉ, thử, ta, người, nẦy, nọ——The six elements unimpeded, or 
Iinteractive—The six elemenfs In their greater substance, or whole. The doctrine of the 
esoteric cult of transubstantiation, or the free Interchangeability of the six Buddha 
elements with the human, like with like, whereby yoga becomes possible, such as the 
Buddha elements entering the possessing the human elements, for both are of the same 
elemental nature. 
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Chương Một Trăm Năm Mươi 
Chapter One Hundred and FỰffy 


Thiền và Thất Đại 
Zen and Seven F;lemenfs 


() Tổng quan về Thất Đại —An overview dƒ “Seven Elemenfs”: Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Ba, Ngài A Nan bạch Phật: “Đức Như Lai thường giảng về nhân duyên 
hòa hợp, các sự biến hóa ở thế gian đều nhân tứ đại hòa hợp, mà phát minh ra. Sao Đức 
Như Lai lại bài bác cả hai nghĩa nhân duyên và tự nhiên? Tôi nay không rõ nghĩa ấy 
thuộc về đâu, xin Phật nhủ lòng thương, khai thị cho chúng sanh pháp liễu nghĩa không 
hý luận của Trung Đạo.” Đức Phật đã dạy ngài A Nan về Thất Đại như sau: “Trước ông 
đã chán bỏ các pháp Tiểu Thừa Thanh Văn, Duyên Giác, phát tâm cầu Bổ Để Vô 
Thượng, vì thế nay tôi vì ông khai thị cái pháp cao nhứt, chỉ thẳng chân lý, sao ông còn 
đem những hý luận của thế gian như vọng tưởng nhân duyên mà tự ràng buộc? Ông tuy 
nghe nhiều, như người nói món thuốc, thuốc thực ở trước mắt, mà không phân biệt được. 
Như Lai thấy thật đáng thương. Nay ông hãy lắng tai nghe, tôi sẽ phân biệt khai thị cho 
ông, khiến đời sau những người tu Đại Thừa hiểu rõ thực tướng. Ông A Nan! Như ông nói 
“bốn đại hòa hợp phát minh ra các thứ biến hóa ở thế gian. Ông A Nan! Nếu các đại nầy, 
thể không phải là hòa hợp, thì không thể xen hòa với các đại khác, ví như hư không 
chẳng hòa với các sắc. Nếu thể chúng là hòa hợp, thì cùng biến hóa, trước và sau làm 
thành ra nhau, sinh diệt nối luôn, sinh tử, tử sinh, sinh sinh tử tử, ví như cái vòng lửa, đốm 
lửa quay tít thành vòng. Ông A Nan! Ví như nước thành băng, rồi băng trở lại thành nước, 
không ngừng nghỉ vậy.”—In the Surangama Sutra, book Three, Ananda said to the 
Buddha, “World Honored One, the Thus Come One has often spoken of the mixture and 
union oŸ causes and conditions, saying that the transformations of everything 1n the world 
are created from the mixing and uniting of the four elements. Why does the Thus Come 
One reJect causes and conditions and sponfaneity as well? I do not know how to 
understand your meaning now. Please be so compasslonate as to 1nstruct us living beings 
1n the final meaning of the Middle Way, in the Dharmas which are not idle theories.” The 
Buddha then taught Ananda about the Seven Great Elements as follows: “Ananda! You 
have renounced the small vehicle dharmas of the sound-hearers and those enlightened to 
conditions and have resolved to diligently seek unsurpassed Bodhi. Because of that, I will 
now explain the foremost truth to you. Why do you still bind yourself up in the idle 
theories and false thoughfs current among people of the world. Although you are very 
learned, you are like someone who can discuss medicines but cannot distinguish a real 
medicine when 1t 1s placed before you. The Thus Come One says that you are truly 
pItiful. Listen attentively now as I explain this point in detail for you and also for those of 
the future who cultivate the Great Vehicle, so that you all can penetrate to the real 
appearance.Anandal According to what you said, the mixing and uniting of the four 
elements create the myriad transformations of everything in the world. Ananda! If the 
nature of those elements does not mix and unite in substance, then they cannot combine 
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with other elements, Just as empty space cannot combine with forms. Assuming that they 
do not mix and unite, they are then only in a process of transformation in which they 
depend on one another for existence from beginning to end. In the course of 
tranformation they are produced and extinguished, being born and then dying, dying and 
then being born, In birth after birth, in death after death, the way a torch spun In a circle 
forms an unbroken wheel of flame. Ananda! The process 1s like water becoming Ice and 
1ce becoming water agaIn.” 


(II) Chỉ tiết về Thất Đại— Details oƒ “Seven Elements ”: 


l) 
8) 


b) 


Địa Đại (Đất) —The Element Earth: 

Ông hãy xét tính của Địa Đại, thô là đại địa, nhỏ là vi trần, cho đến cực nhỏ là lân hư 
trần, nếu lại chẻ cái lân hư trần nữa thì là tính hư không——Ananda! Consider the nature of 
earth; Ifs coarse particles  make up the great earth, 1s fine particles make up motes of 
dust, down to and including motes of dust bordering upon emptiness. 

Ông A Nan! Nếu cái lân hư trần ấy chẻ ra thành hư không, thì biết hư không sinh ra sắc 
tướng. Nay ông hỏi vì hòa hợp sinh ra các tướng biến hóa giữa thế gian. Vậy ông hãy xét 
một cái lân hư trần phải dùng bao nhiêu hư không hòa hợp lại mới có. Chẳng lẻ lân hư 
hợp thành lân hư? Lại đã cho rằng chẻ được lân hư trần thành không, vậy phải dùng bao 
nhiêu sắc tướng hợp lại mới thành hư không?: Ananda! If one divides those fine motes of 
dust, their appearance 1s at the boundaries of form. Then divide those Into seven parts. 
Ananda! If mote of dust bordering upon emptiness 1s divided and becomes emptfIness, If 
should be that emptIiness can gIve rise to form. Just now you asked 1ƒ mixing and uniting 
doesn't bring about the transformations of everything in the world. You should carefully 
consider how much emptiness mixes and unites to make a single mote of dust bordering 
upon emptiness, since it makes no sense to say that dust bordering on emptiness 1s 
composed of dust bordering on emptiness. Moreover, since motes of dust bordering upon 
emptiness can be reduced to emptiness, of how many motes of such form as this musf 
emptiness be composed? 

Nhưng nếu khi sắc hợp lại, hợp sắc không phải là không. Nếu lúc hư không hợp lại, hợp 
không chẳng phải là sắc. Sắc còn có thể chẻ ra, chứ làm sao mà hợp không cho được?: 
When these motes of form mass together, a mass of form does not make emptiness; when 
emptiness 1s massed together, a mass of emptiness does not make form. Besides, 
although form can be divided, how can emptiness be massed together? 

Ông vốn không biết trong Như Lai Tạng, tính sắc là chân không, tính không là chân sắc, 
bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp mà 
theo nghiệp phát hiện. Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. Đều 
là do thức tâm phân biệt đo lường, tính toán, chỉ có lời nói chứ không có thực nghĩa: You 
simply do not know that In the treasury of the Thus Come One, the nature of form 1s true 
emptiness, and the nature of emptiness 1s true form. Pure at 1s origin, 1t pervades the 
dharma realm. It accords with living beings” minds, in response to their capacIfy to know. 
Ït is experienced to whatever extent 1s dictated by the law of karma. Ignorant of this fact, 
people In the world are so deluded as to assign 1s orlgin to causes and condiftions or to 
spontanerty. These mistakes, which arlse from the discriminatons and reasoning 


2) 


a) 


b) 
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processes of the conscious mind, are nothing but the play of empty words which have no 
real meaning. 

Ông A Nan! Tính của Hỏa Đại không có tự thể, nương các duyên mà có. Ông xem các 
nhà chưa ăn ở trong thành, muốn nấu cơm, tay họ cầm gương dương toại, đưa ra trước 
ánh nắng mặt trời mà lấy lửa: The Element Fire: Hỏa Đại (Lửa)——Ananda! Fire, which 
has no nature of its own, depends upon various causes and conditions for 1fs exIstence. 
Consider a family In the city that has not yet eaten. When they wish to prepare food, they 
hold up a speculum to the sun, seeking fire. 

Ông A Nan! Gọi là hòa hợp như tôi và các ông 1250 Tỳ Kheo, nay hòa hợp làm một 
chúng. Chúng tuy là một, nhưng xét căn bản, mỗi người có thân, có danh tự họ hàng, như 
Xá Lợi Phất là Bà La Môn, Ưu Lâu Tần Loa là Ca Diếp Ba, cho đến ông A Nan là Cù 
Đàm. Ông A Nan! Nếu tính của Hỏa Đại là nhân hòa hợp mà có, khi tay người đó cầm 
gương lấy lửa, lửa đó từ gương ra, từ bùi nhùi hay từ mặt trời?: Ananda! Let us look into 
your sugsestion that the fire comes forth from mixing and uniting. By way of example, 
you and I and the twelve hundred fifty Bhiksus unite together to form a communIty. 
However, a careful analysis of the community reveals that every member composiIng 1t 
has his own body, birthplace, clan, and name. For Instance, Sariputra 1s a Brahman, 
Uruvilva 1s of the Kasyapa clan, and, Ananda, come from the Gautama family. Ananda!l 
Suppose fire existed because of mixing and uniting. When the hand holds up the 
speculum to the sun to seek fire, does the fire come out of the speculum? Does It come 
out of the moxa tinder? Or does 1t come from the sun? 

Ông A Nan! Nếu từ mặt trời tới, lửa đó đã đốt được bùi nhùi, đáng lẽ cũng đốt được các 
rừng cây mà nó qua: Suppose, Ananda, that it came from the sun. Not only would it burn 
the moxa tinder In your hand, but as it came across the øroves of trees, It should burn 
them up as well. 

Nếu từ trong gương mà ra, lửa đó đã từ gương ra đốt cháy bùi nhùi, gương kia sao không 
cháy, tay cầm gương cũng không thấy nóng: Suppose that it came from the speculum. 
Since It came out from within the speculum to ignite the moxa tinder, why doesn't the 
speculum melt? Yet your hand that holds 1t feels no heat; how, then, could the speculum 
melt?. 

Nếu sinh từ bùi nhùi, cần chi phải có ánh sáng mặt trời và gương tiếp nhau, mới có sinh 
lửa: Suppose that the fire came from the moxa tinder. Then why ¡s fire generated only 
when the bright mirror comes Into contact with the dazzling light?. 

Ông A Nan! Ông nên xét kỹ, gương do tay cầm, mặt trời từ trên trời chiếu đến, bùi nhùi 
do đất sinh, vậy lửa từ đâu tới? Mặt trời và gương xa nhau, không phải hòa hợp, không lẽ 
ngọn lửa không do đâu mà tự có: Eurthermore, Ananda, on closer examination, you will 
find the speculum held in hands, the sun high up in the sky, and moxa tinder grown from 
the ground. Where does the fire come from? How can It travel some distance to reach 
here? The sun and the speculum cannot mix and unite, since they are far apart from each 
other. Nor can 1t be that the fire exists spontaneously, without an origIn. 

Ông vốn không biết trong Như Lai Tạng, tính hỏa là chân không, tính không là chân hỏa, 
bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp. 
Ông A Nan! Ông nên biết người ta cầm gương một nơi, thì một nơi có lửa, khắp pháp giới 
cầm gương, thì khắp thế gian nổi lửa, nổi khắp thế gian, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ 
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theo nghiệp mà phát hiện: You simply do not know that in the treasury of the Thus Come 
One, he nature of fire 1s true emptiness, and the nature of emptiness 1s true fire. Pure at 
1fS Origin, 1t pervades the dharma realm. It accords with living beings” minds, 1n response 
to their capacIty to know. Ananda! You should know that fire 1s generated in the place 
where a speculum 1s held up to the sunlight, and fire will be generated everywhere If 
specula are held up to the sunlight throughout the dharma realm. Since fire can come 
forth throughout the whole world, can there be any fixed place to which 1t 1s confined? It 
1S eXperIenced to whatever extentis dictated by the law of karma. 

Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. Đều là do thức tâm phân 
biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói đều không thật nghĩa: People ¡in the world, 
Ipnorant of this fact, are so deluded as to assign Ifs orlgin to causes and conditions or 
spontanerty. These mistakes, which arlse from the discriminatons and reasoning 
processes of the conscIous mind, are nothing but the play of empty words which have no 
real meaning. 

Thủy Đại (Nước)—The Element Water: 

Ông A Nan! Tính thủy đại không định, dừng chảy không thường. Như trong thành Thất 
La, các nhà đại huyễn sư như bọn Tiên Ca Tỳ La, Tích Ca La, và bọn Bát Đầu Ma Ha 
Tát La, cầu Thái Âm tinh để hòa các thuốc huyễn. Họ cầm ngọc Phương chư giơ ra ánh 
sáng trăng tròn, để hứng nước trong ánh mặt trăng. Vậy nước đó từ trong hạt châu ra, từ 
hư không, hay từ mặt trăng?: Ananda! Water Is by nature unstable. lt may keep on 
flowing or come to a stop. Kapila, Chakra, Padma, and Hasta, and other øgreat magicilans 
of Sravasti often hold up Instruments to the light of the full moon at midnipht to extract 
from the moon the essence of water to mix with their drugs. Does the water come out of 
the crystal ball? Does 1t exIst of 1tself In space? Or, does 1t come from the moon? 

Ông A Nan! Nếu từ mặt trăng, chính nơi xa xôi còn làm cho ngọc chảy ra nước, đáng lẽ 
những rừng cây trăng đã chiếu qua, cũng phun nước cả. Nếu phun nước, sao phải đợi có 
ngọc Phương Chư mới chảy. Nếu không phun nước, nước không phải từ mặt trăng tới: 
Ananda! Suppose the water came from the distant moon. Water then should also flow 
{rom all the grass and trees when the moonlight passes over them on Its way fo the crysfal 
ball. If it does flow from them, why watt for 1t to come out of the crystal ball? If it does 
not flow from the trees, then 1t 1s clear that the water does not descend from the moon. 
Nếu từ ngọc ra, lẽ ra ngọc thường chảy nước, sao phải đợi nửa đêm hứng với ánh trăng 
sáng tỏ: IÝ it came from the crystal balls, then it should flow from the crystal all the time. 
Why would they have to wait for mindnight and the light of the full moon to receIve 1t?. 
Nếu từ hư không sinh, tính hư không không có bờ bến, đáng lẽ nước cũng chảy không có 
giới hạn, khắp cõi người cõi Trời thảy đều chìm ngập, sao còn có thủy, lục, không, đi lại 
mỗi thứ khác nhau: If it came from space, which ¡is by nature boundless, it would flow 
everywhere, until everything between earth and sky was submerged. How, then, could 
there still be travel by water, land, and space?. 

Ông hãy xét kỹ, mặt trăng trên trời cao, ngọc do tay cầm, mâm hứng nước do người bưng 
để, vậy nước từ đâu chảy tới? Mặt trăng và ngọc xa nhau, không phải hòa, không phải 
hợp, chẳng lẽ nước không do đâu mà có: Furthermore, upon closer examination you will 
find that the moon moves through the sky, the crystal ball is held In by the hand, and the 
pan for receiving the water 1s put there by someone; but, where does the water that flows 
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Iinto the pan come from? The moon and the crystal balls cannot mix or unite, since they 
are far apart. Nor can 1t be that the essence of water exists spontaneously without an 
Oriømn. 

Ông còn không biết trong Như Lai Tạng, tính thủy là chân không, tính không là chân 
thủy, bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao 
thấp. Mỗi chỗ cầm ngọc thì chỉ một chỗ ra nước, khắp pháp giới cầm ngọc thì khắp pháp 
giới ra nước. Sinh khắp thế gian, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện: 
You still do not know that in the treasury of the Thus Come One the nature of water 1s 
true empty, and the nature of emptiness 1s true wafer. Pure In Ifs origin, 1t pervades the 
dharma realm. It accords with living beings” minds, in response to their capacIfy to know. 
A crysfal ball is held up at a certain place, and there water comes forth. If crystal balls 
were held up throughout the dharma realm, then throughout the dharma realm, water 
would come forth. Since water can come forth throughout the entire world, can there be 
any fixed place which It 1s confined? It is experienced to whatever extent 1s dictated by 
the law of karma. 

Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên, đều là do thức tâm phân 
biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói chứ không có thật nghĩa: People ¡n the world, 
1pnorant of this fact, are so deluded as to assign thelr origin to causes and conditions or to 
spontaneirty. These mistakes, which arlse from the discriminations and reasoning 
processes of the conscious mind, are nothing but the play of empty words which have no 
real meaning. 

Phong Đại (Gió)——The Element Wind: 

Ông A Nan! Tính của Phong Đại không có thể, khi động, khi tĩnh bất thường. Ông thường 
xốc áo vào trong đại chúng, chéo áo phải qua mặt người bên cạnh, gây ra chút gió. Gió 
từ chéo áo cà sa ra, từ hư không, hay từ mặt người: Anandal By nature, the wind has no 
substance, and Its movements and stillness are erratic. You always adJust your robe as 
you enter the great assembly. When the corner of your “samphati` brushes the person 
next to you, there 1s a slipht breeze which stirs agaInst that person”s face. Does this wind 
come from the corner of the Kashaya, does It arise from emptiness, or 1s 1t produced from 
the face of the person brushed by the wind?. 

Ông A Nan! Nếu gió từ chéo áo cà sa ra, thì chính nơi ông phất gió, áo ông lay động, 
phải bay rời thân ông. Nay tôi thuyết pháp, thả áo rũ xuống trong hội nầy, ông thử xem 
trong áo tôi, gió ở chỗ nào? Chẳng lẽ trong áo lại có chỗ đựng gió?: Ananda! If the wind 
comes from the corner of the “kashaya,` you are then clad in the wind, and your kashaya 
should fly about and leave your body. I am now speaking Dharma in the midst of the 
assembly, and my robe remains motionless and hangs sfraight down. You should look 
closely at my robe to see whether there 1s any wind In 1t. It can not be that the wind 1s 
stored somewhere 1n the robe, either 

Còn nếu sinh từ hư không, khi áo ông động, sao lại không phát gió? Tính hư không 
thường trụ, đáng lẽ gió phải thường sinh. Nếu không có gió, hư không phải diệt. Gió diệt 
có thể thấy, còn hư không diệt, hình trạng thế nào? Đã có sinh diệt, không thể gọi là hư 
không. Đã gọi là hư không, sao còn có gió ở đó ra?: lf it arose from emptiness, why 
wouldnˆt the wind brush against the man even when your robe did not move? Emptiness 
1S Consfant 1n nature; thus, the wind should constantly arise. When there was no wind, the 
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emptiness should disappear. You can perceive the disappearance of the wind; but, what 
would the disappearance of emptiness look like? IÝ it did arise and disappear, 1t could not 
be what 1s called emptiness. Since 1t Is what 1s called emptiness, how can It generate 
wind? 

Nếu sinh từ mặt người kia, đáng lẽ gió phất ông. Sao ông tự xốc áo mà gió trở lại phất 
mặt người kia?: If the wind came from the face of the person by your side, it would blow 
upon you while you set your robe 1n order. Why would it blow backwards upon the person 
from whom 1t was generated? 

Ông thử xét kỹ, xốc áo là do ông, mặt thuộc người kia, hư không phẳng lặng không có sự 
lay động, vậy gió từ phương nào tới? Tính của gió và tính của hư không cách nhau, không 
phải hòa, không phải hợp. Chẳng lẽ gió kia không từ đâu mà tự có?: Upon closer 
examination, you wIll find that the robe 1s set in order by yourself, the face blown by the 
wind belongs to the person by your side, and the emptiness 1s tranquil and not involved In 
movement. Where, then, does the wind come from that blows 1n this place? The wind and 
emptiness cannot mix and unite, since they are different from each other. Nor should 1t be 
that the wind spontaneously exists wIthoutf an origin 

Ông không biết trong Như Lai Tạng, tính phong là chân không, tính không là chân phong, 
bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp: 
You still do not know that In the treasury of the Thus Come One the nature of wind 1s true 
emptiness, and the nature of emptiness 1s true wind. Pure at 1s origin, 1t pervades the 
dharma realm. It accords with living beings”s minds, In response to their capacIty to know. 
Ông A Nan! Như một ông động áo, chút gió sinh ra. Nếu khắp pháp giới đều phất, khắp 
pháp giới nổi gió. Khắp thế gian, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát 
hiện: Ananda! In the same way that you, as one person, move your robe slightly, and a 
small wind arises, so a wind arises In all countries 1ƒ there 1s a similar movement 
throughout the dharma realm. Since 1t can be produced throughout the world, how can 
there be any fixed place to which 1t 1s confined? It is experlenced to whaftever exfent 1s 
dictated by the law of karma. 

Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên, đều do tâm thức phân biệt, 
đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, chứ không có thật nghĩa: People ¡n the world, ignorant 
Of this fact, are so deluded as to assign their orlgin to causes and conditlons or to 
spontanerty. These mistakes, which arlse from the discriminatons and reasoning 
processes of the conscious mind, are nothing but the play of empty words which bear no 
real meaning. 

Không Đại (Hư không): Akasa (skt)—The Element Space: 

Ông A Nan! Tính hư không vô hình, nhân sắc tướng mà rõ bày ra. Như trong thành Thất 
La Phiệt, chỗ xa cách sông, các người dòng sát Đế Lợi, dòng Bà La Môn, dòng Tỳ Xá 
Thủ Đa, dòng Phả La Đọa, dòng Chiên Đà La, vân vân, khi mới dựng chỗ ở, đào giếng 
lấy nước, đào đất một thước, nơi đó một thước hư không. Đào được một trượng, có một 
trượng hư không. Hư không cạn hay sâu, tùy theo đào nhiều hay ít. Hư không đó nhân đất 
sinh, nhân đào có, hay không nhân gì mà tự sinh?: Ananda! “The nature of emptiness has 
no shape; 1 Is only apparent because of form. For Instance, Sravasti 1s far from the rIver, 
so when the Sratriyas, Brahmans, Vaishyas, Sudras, Bharadvajas, Chandalas, and so 
forth, build theiIr homes there, they dịp wells seeking water. Where a foot of earth 1s 
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removed, there 1s a foot of emptiness; where as many as ten feet of earth are removed, 
there are ten feet of emptiness. The depth of the emptiness corresponds to the amount of 
earth removed. Does this emptiness come out of the dirt, does 1t exist because of the 
digging, or does 1t arise Of 1tself without a cause? 

Ông A Nan! Nếu hư không không do nhân gì sinh mà tự sinh ra, thì trước khi đào đất, sao 
chỗ đó không vô ngại, chỉ thấy đất liền, không chút thông suốt: Moreover, Ananda, 
suppose this emptiness arose of itself without any cause. Why wasnt it unobstructed 
before the earth was dug? Quite the confrary, one saw only the great earth; there was no 
emptiness evidentf In It. 

Nếu nhân đất mà ra, phải thấy hư không vào. Nếu không, không thể nói như trên. Nếu 
không ra vào, thì hư không với đất, vốn không có nhân øì khác nhau, không khác tức là 
đồng, thì khi đất ra, sao hư không không ra?: If emptiness came about because of the 
removal of the earth, we should have seen 1t entering the well as the earth was removed. 
lf emptiness was not seen entering the well:© when the earth was first removed, how can 
we say that emptiness came about bcause of the removal of the earth? If there 1s no going 
1n or coming out, then there Is no difference between the earth and emptiness. Why, 
then, doesn't emptiness come out of the well along with the earth in the process of 
digsing? 

Nếu nhân đào mà ra, thì đáng lẽ phải đào ra hư không, chứ không đào ra đất. Nếu không 
nhân đào mà ra, thì đào đất, sao lại thấy hư không?: lf emptiness appeared because of 
the digging, then the digsing would bring out emptiness instead of the earth. If emptiness 
does not come out because of the digging, then the digging yields only earth. Why, then, 
do we see emptiness appear as the well 1s dug? 

Ông nên suy xét kỹ, đào là tự tay người, tùy cách vận chuyển, đất nhân dưới đất dời lên, 
còn hư không nhân đâu mà ra?: You should consider this event more carefully. Look Into 
1t deeply, and you will find that the digsing comes from the person”s hand as It means of 
conveyance, and the earth exists because of a change In the ground. But what cause the 
emptiness to appear? 

Cái đào là thực, cái không là hư, không ứng dụng với nhau, không phải hòa, không phải 
hợp. Chẳng lẽ hư không không từ đâu mà ra?: The digging and the emptiness, one being 
substantial and the other Insubstantial, do not function on the same plane. They do not 
mix and unite. Nor can 1t be that emptiness exIsfs spontaneously without an origin 

Tính của hư không đầy đủ, cùng khắp, vốn không lay động, nên biết hư không với địa, 
thủy, hỏa, phong hiện tiền đều gọi là ngũ đại, tính chân viên dung, đều là Như Lai tạng, 
vốn không sinh diệt: The nature of emptiness is completely pervasive, it is basically 
unmoving. You should know that emptiness and earth, water, fire, and wind are together 
called the five elements. Their natures are true and perfectly fused, and all are the 
treasury of the Thus Come One, fundamerntally devoid of production and extinction. 

Ông A Nan! Ông mê muội không biết tứ đại vốn là Như Lai Tạng, ông hãy xét kỹ hư 
không là ra, là vào, hay chẳng phải ra vào: Ananda! Your mind is murky and confused, 
and you do not awaken to the fact that the source of the four elements 1s none other than 
the treasury of the Thus Come One. Why do you not take a look at emptiness to see 
whether it is subJect to sụch relativifles as coming and going? 
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Ông không biết trong Như Lai Tạng, tính giác là chân không, tính không là chân giác, 
bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp: 
Do you know at all that In the treasury of the Thus Come One the nature of 
enlightenment 1s true emptiness, and the nature of emptiness 1s true enlightenment. Pure 
at 1fs Origin, It pervades the dharma realm. It accords with living beings” minds, in 
response to theIr capacity to know. 

Ông A Nan! Như một giếng mà không, hư không sinh ở một giếng, cho đến hư không 
trong mười phương cũng thế, cùng khắp pháp giới, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo 
nghiệp mà phát hiện: Ananda! If in one place there 1s a well empty of earth, there will be 
emptiness filling up that one place. If there are wells empty of earth In the ten directions, 
there will be emptiness filling them up In the ten directions. Since 1t fills up the ten 
directions, 1s there any fixed location in which emptiness 1s found? lt is experlenced to 
whatever extent 1s dictated by the law of karma. 

Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. Đều là thức tâm phân biệt, 
đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, đều không thật nghĩa: People in the world, ignorant of 
this fact, are deluded as to assign their orIgin to causes and conditions or to spontaneIty. 
These mistakes, which arise from the discriminatlons and reasoning processes of the 
conscIous mind, are nothing but the play of empty words which bear no real meaning. 
Tâm Đại—Kiến Đại: Mind—Reasoning to make the seven elements. 

Ông A Nan! Tính thấy nhân sắc, không mà có. Như nay ông ở rừng Kỳ Đà, sớm thì thấy 
sáng tỏ, chiều thì thấy mờ tối. Ban đêm, trăng tổ ánh sáng rực rỡ, trăng mờ thấy tối, đều 
do cái thấy phân biệt. Cái thấy đó cùng các tướng sáng, tối và hư không là cùng một thể, 
hay không cùng, hay cùng và chẳng phải đồng, hay khác và chẳng khác?: Ananda! 
Seeing-awareness does not perceive by itself. It depends upon form and emptiness for Ifs 
exIstence. You are now ¡in the Jeta Grove where you see brightness In the morning and 
darkness In the evening. Deep In the night you will see brightness when the moon arises 
and darkness when no moon 1s visible. The brightness and darkness are discerned by the 
seeing. Is the seeing Identical in substance with brightness, darkness, and emptiness, or 
are they not the same substance? Are they the same and yet different, or are they not the 
same and yet not different? 

Ông A Nan! Cái thấy đó nếu cùng một thể với sáng, tối và hư không, thì hai thể sáng và 
tối diệt mất nhau, sáng thì không tối, tối thì không sáng. Nếu cùng một thể với tối, khi 
sáng cái thấy phải mất. Nếu cùng một thể với sáng, khi tối phải diệt. Đã diệt, sao thấy 
sáng, thấy tối: Ananda! Suppose seeing were one with brightness, darkness, and 
emptiness. It so happens that where there is darkness there 1s no brightness, and where 
there 1s brightness there 1s no darkness, because the two cancel each other out. IÝ it were 
one with brightness, 1t would cease to exist in darkness. Such being the case, how could 1t 
perceive both brightness and darkness. 

Nếu sáng tối khác nhau, còn cái thấy không sinh diệt, thì lý đồng một không thành: If 
bripghtness and darkness differ from each other, how can they form a unity with seeing, 
which transcends production and destruction. 

Nếu không đồng, ông hãy thử rời các cái sáng, tối, hư không, riêng chỉ cái thấy là hình 
tướng gì?: Suppose that the essence of seeing were not of one substance with brightness 


b) 
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and darkness, and that you were separate from light, darkness, and emptiness. Then what 
shape and appearance would the source of the seeing have, as you distinguish 1t? 

Rời sáng, tối, và hư không thì cái thấy đó như lông rùa sừng thỏ. Ngoài ba thứ trên, từ 
đâu thành lập cái thấy? Sáng và tối trái nhau, làm sao cái thấy đồng được? Lầa ba thứ, 
cái thấy vốn là không, làm sao khác được? Chia cái không với cái thấy, vốn không có 
giới hạn, làm sao gọi là không phải đồng? Thấy sáng, thấy tối, tính không dời đổi, sao 
gọi là không khác?: In the absence of darkness, brightness, and emptiness, the seeing 
would be the same as haIr on a turtle or horns on a hare. How could we establish the 
seeInsg-perception without the presence of the three qualities of brightness, darkness, and 
emptiness? How could we say that the seeing was one with darkness and brightness, since 
brightness and darkness are opposiIte? Yet, how can we say that It was different from the 
three qualiies mentioned, since in their absence the seeing-perception can never be 
established. How could we say that the seeing was not one with emptiness, since no 
boundary 1s established between them when they are separated from each other? How 
could we say that they were not different, since the seeing always remains unchanged, 
regardless of whether If 1s perceiving brightness or perceiving darkness 

Ông hãy xét kỹ, suy đi xét lại, sáng do mặt trời, tối từ đêm không trăng, thông suốt thuộc 
hư không, ngăn ngại thuộc đất, còn cái thấy do đâu có?: You should examine this even 
greater detfail, investigate It minutely, consider and contemplate 1t carefully. The light 
comes from the sun and darkness from the absence of the moon; penetration belongs to 
emptiness, and solidity returns to the earth. From what does the essence of seeing arIse? 
Cái thấy có biết, cái thấy chẳng biết, không phải hòa, chẳng phải hợp, không lẽ cái thấy 
không theo đâu tự phát ra: Seeing has awareness, and emptiness 1s Inanimate; they do not 
mix and unite. Nor can It be that the essence of seeing arise spontaneously without an 
OrIØin. 

Nếu cái thấy, nghe, hay biết, tính viên dung cùng khắp, vốn không lay động, nên biết cái 
thấy cùng hư không vô biên, bất động và địa, thủy, hỏa, phong, bốn thứ lay động đều gọi 
là sáu đại, tính chân viên dung, đều là Như Lai Tạng, vốn không sinh diệt: If the faculties 
of seeing, hearing, and knowing are by nature all pervasive and unmoving, you should 
know that the stable, boundless emptiness, together with the unstable elements such as 
earth, water, fire, and wind, are together known as the six elements. They are , In nature, 
true and perfectly fused and thus are the treasury of the Thus Come One, fundamentally 
devoid of production and destruction. 

Ông A Nan! Tính ông chìm đắm, không ngộ được cái thấy, nghe, hay, biết của ông vốn là 
Như Lai Tạng. Ông hãy xem xét cái thấy, nghe, hay biết ấy là sinh, là diệt, là cùng, là 
khác, không phải sinh diệt, không phải đồng dị. Ông chưa từng biết trong Như Lai Tạng, 
tính kiến và giác minh, giác tinh là minh kiến, bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, 
theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp: Ananda! Your nature is so submerged that 
you have not realized that your seeing, hearing, awareness, and knowing are basically the 
treasury of the Thus Come One. You should contemplate seeing, hearing, awareness, and 
knowing to see whether they are subJect to production and extinction; whether they are 
Iidentical or different; whether they are not subJect to production and extinction; and 
whether they are not identical and not different. You still don”t know that in the treasury 
of the Thus Come One the nature of seeing 1s enlightened brightness; the essence of 
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enlightenment 1s bright seeing. Pure at Ifs origin, 1t pervades the dharma realm. It accords 
with living beings” minds In response fo their capacify to know. 

Như Lai ở kiến căn, cái thấy cùng khắp pháp giới, các cái nghe, ngửi, nếm, sờ, biết, diệu 
đức sáng suốt, cùng khắp pháp giới, đầy khắp hư không mười phương, đâu có nhứt định 
chỗ nào cao, chỉ có theo nghiệp mà phát hiện: Consider, for example, the sense-organ of 
seeing. Iís seeing pervades the dharma realm. The same 1s true of the lustre of the 
wonderful virtue of hearing, smelling, tasting, contact, and knowing. Since they fill 
emptiness In the ten directions throughout the dharma realm, how could there be any 
fixed location in which they are found? It is experienced to whatever extent 1s dictated by 
the law of karma. 

Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tánh tự nhiên. Đều là thức tâm phân biệt, 
đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, còn thì tất cả đều là vô thực nghĩa: People ¡n the 
world, ignorant of this fact, are so deluded as to assIgn 1s origin to causes and conditions 
or to spontaneity. These mistakes, which arise from the discriminations and reasoning 
processes of the conscious mind, are nothing but the play of empty words which have no 
real meaning. 

Thức Đại —Perception or the perception of the sIx organs: 

Ông A Nan! Tính của thức không có nguôn gốc, nhân sáu căn, trần mà giả dối hiện ra. 
Nay ông xem Thánh chúng trong hội nầy, ông đưa mắt nhìn một lượt, thấy các hình hiện 
ra trong sương soi, chưa phân biệt. Cái thức của ông mới chỉ lần lượt phân biệt, đây là 
ông Văn Thù, đây là ông Phú Lâu Na, đây là ông Mục Kiển Liên, đây là ông Tu Bồ Đề, 
đây là ông Xá Lợi Phất. Thức hay biết đó, do thấy sinh, do tướng sinh, do hư không sinh, 
hay không nhân øì, bỗng nhiên sinh ra?: Ananda! The nature of consciousness has no 
source, but Is a false manifestation based on the six organs and obJects. Now, take a look 
at the entire holy assembly gathered here. As you glance at each one In turn, everything 
you see Is like what 1s seen In a mirror, where nothing has any special distinction. 
However, your consciousness wIll identify them one by one, for example, ManJusrI, 
Purna, Maudgalyayana, Subhutl, and Sariputra. Does the discerning faculty of the 
conscIous mind come from seeing, from forms, or from emptiness, or does 1† arIse 
suddenly without a cause? 

A Nan! Nếu do thấy sinh, cái thấy mà không có sáng, tối, sắc, không, cũng không có. 
Vậy do đâu phát cái thức?: Ananda! Suppose your conscIousness came from seeing. lf 
there were no brightness, darkness, form, and emptiness. If these four did not exisf, you 
could not see. With seeing non-existent, what would be the orIgin of your conscIousness? 
Nếu do các tướng, chứ không do cái thấy. Đã không thấy sáng, cũng không thấy tối. Vì 
thế, không có sắc không. Các tướng không có, thức do đâu mà phát ra?: If your 
COnscIousness arose from form rather than from seeing, it would not see either In 
brightness or 1n darkness. In the absence of brightness and darkness, 1t would not see form 
or emptiness, either. In the absence of form, where would your consciousness come 
from? 

Nếu do hư không, chẳng liên hệ gì đến các tướng và cái thấy. Không thấy nên không biết 
sáng, tối, sắc, không. Không tướng thì duyên bị tiêu diệt, cái thấy, nghe, hay, biết không 
biết dựa chỗ nào: lf it came from emptiness, it is neither an appearance nor the seeing. 
Since 1t does not see, 1t 1s unable by 1tself to discern brightness, darkness, form, or 
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emptiness. Since If Is not an appearance, It Is in 1tself devoid of external conditions. 
Therefore, there 1s no place for seeing, hearing, awareness, and knowing to be 
established. 

Cái thức đã không phải thấy, không phải tướng. Nếu nói không, cũng như không có. Nếu 
là có, lại không phải đồng với các vật. Vậy cái thức phân biệt cái gì?: Since its location is 
devoid of these two, the conscIousness that arises from emptiness would be the same as 
non-existent. Even If It did exist, it would not be the same as a thing. Even I1f your 
conscIousness came forth from 1t, how would 1t discern anything? 

Còn nếu cái thức không nhân øì, bỗng nhiên phát ra, vì sao ban ngày không thấy trăng 
sáng: If it suddenly comes forth without a cause, why can”t you discern the moonlight 
within the sunlight. 

Ông hãy xét kỹ cái thấy thuộc về con mắt, tướng thuộc về tiễn cảnh, cái có thể chỉ hình 
trạng thành ra có, cái không có tướng thành ra không, còn cái thức duyên nhân đâu có? 
Thức lay động, cái thấy lặng yên, chẳng phải hòa, chẳng phải hiệp, các cái ngửi, nghe, 
hay, biết đều như vậy. Không lẽ cái thức duyên không do đâu mà tự ra?: You should 
Invesfigate this even more carefully, discriminate 1t in detail, and look 1nfo 1t. The seeing 
belongs to your eyes; the appearances are considered to be the environmentf; what has an 
appearance Is existent; what Is without any appearance 1s non-existent. What, then, are 
the conditions that cause the consciousness to come 1nto being? The conscIousness moves 
and the seeing 1s quiet; they do not mix and unite. Smelling, hearing, awareness, and 
knowing are the same way. Nor should 1t be that the condition of consciousness exIsts 
spontaneously without an origin 

Nếu thức tâm đó vốn không từ đâu, nên biết tính phân biệt, thấy, nghe, hay, biết đều 
vắng lặng, cùng khắp, không do các thứ sở duyên. Gồm với hư không và địa, thủy, hỏa, 
phong kia đều gọi là bẩy đại, tính chân viên dung, đều là Như Lai tạng, vốn không sinh 
diệt: If this consclous mind does not come from anywhere, you should know that the same 
1S frue of the mind, which makes distinctions, and the seeing, hearing, awareness, and 
knowing, which are all complete and tranquil. Their nature 1s without an origin. They and 
emptiness, earth, water, fire, wind are together called the seven elements. TheIr true 
natures are perfectly fused, and all are the treasury of the Thus Come One, 
fundamenrally devoid of production and extincfion. 

Ông A Nan! Tâm ông nông cạn, không biết cái thấy, nghe, hay, biết, vốn là Như Lai 
Tạng. Ông hãy xét thức tâm và sáu căn là cùng, là khác, là có, là không, là chẳng phải 
cùng, khác, là chẳng phải có, không?: Ananda! Your mind is coarsed and shallow, and so 
you do not realize that the seeing and hearing are the treasury of the Thus Come One, 
and you do not discover that knowing 1s the same way. You should contemplate these six 
locatlons of conscIousness: are they the same or different? Are they empty or existent? 
Are they neither the same nor different? Are they neither empty nor exIstent? 

Ông vốn không biết trong Như Lai Tạng tính thức là minh trí, giác minh là chân thức, 
Diệu giác trạm nhiên, cùng khắp pháp giới, ẩn hiện khắp mười phương, đâu có nhứt định 
chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện. Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và 
tính tự nhiên. Đều là thức tâm phân biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, chứ không 
thật nghĩa: You basically do not know that ¡in the treasury of the Thus Come One the 
nature of consciousness 1s bright and knowing. Enliphtened brightness 1s the true 
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conscIousness. The wonderful enlightenmernt Is tranquil and pervades the dharma realm. 
lt encompasses the emptiness of the ten directions and 1ssues forth In 1t. How can 1t have 
a location? It 1s experienced to whatever extent 1s dictated by the law of karma. People In 
the world, Iignorant of this fact, are so deluded as to assign 1fs Origin fo causes and 
conditions or to spontaneity. These mistakes, which arise from the discriminations and 
reasoning processes of the conscIous mind, are nothing but the play of empty words which 
have no real meaning. 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Mốt 
Chapter One Hundred and FỰty-One 


Thiền và Tự Tánh 
Zen and Se]ƒ-Nature 


(A) Tự Tánh 
SeJƒ-Nature 


(I Tổng Quan về Tự Tánh—An Overview oƒ Se|ƒ-nature: Bản chất của hiện hữu hay cái 
gồm nên bản thể của sự vật. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Này 
Mahamati, bản chất của hiện hữu không phải như người ngu phân biệt nó.” Vạn hữu 
trong thế giới hiện tượng đều không thường bền, chỉ hiện hữu tạm thời, chứ không có tự 
tánh—Self-nature, that which constitutes the essential nature of a thing. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh MahamatI, the nature of existence 1s 
not as 1t 1s điscriminated by the Ignorant.” Things In the phenomenal world are transient, 
momenfary, and without duration; hence they have no self-nature. 


(II Tự Tánh theo Truyền Thống Thuật Ngữ Phật Giáo—Selƒf-nature according to the 
traditional terminology 0ƒ Buddhism: Trong thuật ngữ truyền thống của Phật giáo, tự 
tánh có nghĩa là Phật tánh, nó tạo nên Phật quả; nó là Tánh Không tuyệt đối, nó là Chơn 
Như tuyệt đối. Người ta có thể gọi nó là tự thể thanh tịnh, từ mà triết học Tây Phương 
hay dùng hay không? Trong khi nó chẳng có quan hệ gì đến thế giới nhị nguyên giữa chủ 
thể và khách thể, mà nó được gọi một cách đơn giản là “Tâm” (với chữ đầu viết hoa), và 
cũng là Vô Thức. Ngôn từ Phật giáo có quá nhiều với những thuật ngữ tâm lý học và bởi 
vì tôn giáo này đặc biệt quan tâm đến triết lý về sự sống, những thuật ngữ như Tâm, Vô 
Thức, được dùng như đồng nghĩa với Tự Tánh, nhưng phải thận trọng để không lầm lẫn 
chúng với những thuật ngữ tâm lý học thực nghiệm hay dùng, vì chúng ta không nói đến 
tâm lý học thực nghiệm mà nói đến một thế giới siêu việt nơi đó không còn phân biệt về 
các ngoại hiện như vậy nữa-—In the traditional terminology of Buddhism, self-nature 1s 
Buddha-nature, that which makes up Buddhahood; 1t 1s absolute Emptiness, Sunyata, 1t 1s 
absolute Suchness, Tathata. May it be called Pure Being, the term used in Western 
philosophy? While 1t has nothing to do yet with a dualistic world of subject and obJect, 1t 
1s called “Mind” (with the capital Imitial letter), and also the Unconsclous. A Buddhist 
phraseology 1s saturated with psychological terms, and as religion 1s prineipally 
concerned with the philosophy of life. These terms, Mind and Unconscious, are here used 
as synonymous with Self-nature, but the utmost care 1s to be taken not to confuse them 
with those of empirical psychology; for we have not yet come to this; we are speaking of 
a transcendental world where no such shadows are yet traceable. 
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(HI)Tự Tánh có nghĩa là Trí Bát Nhã— Se|ƒ-nafure means Prqjna: 


l) 


2) 


Khi hiểu tự tánh là Bát Nhã, và cũng là Thiền định, là nói về mặt tĩnh hay bản thể học. 
Bát Nhã còn có ý nghĩa nhiều hơn là nhận thức luận. Bây giờ Huệ Năng tuyên bố tính 
đồng nhất của Bát Nhã và Thiển định. “Này các thiện tri thức, cái căn bản nhất trong 
pháp của tôi là Định và Huệ. Các ông chớ để bị mê hoặc mà tin rằng có thể tách rời 
Định với Huệ. Chúng chỉ là một, không phải hai. Định là Thể của Huệ, và Huệ là Dụng 
của Định. Khi các ông quán Huệ thì thấy Định ở trong Huệ, khi các ông quán Định thì 
thấy Huệ ở trong Định. Nếu hiểu được như thế, thì Định và Huệ luôn đi đôi trong tu tập. 
Này những người học đạo, chớ nói trước phải có Định rồi Huệ mới phát, vì nói như thế là 
tách đôi nó rồi. Những người có kiến giải như thế khiến chư pháp thành nhị nguyên (có 
hai tướng), những người này miệng nói mà tâm không làm. Họ xem Định phân biệt với 
Huệ. Nhưng những người mà miệng và tâm hòa hợp với nhau, trong ngoài như một, thì 
Định và Huệ đồng nhau như một —Self-nature ¡s Prajna, and also Dhyana when ¡t is 
viewed, as 1t were, statically or ontologically. PraJna 1s more of epistemological 
sipnificance. Now Hui-Neng declares the oneness of PraJna and Dhyana. “Oh good 
Íriends, in my teaching what 1s most fundamental 1s Dhyana and Prajna. And friends, do 
not be deceived and led to thinking that Dhyana and PraJjna are separable. They are one, 
and not two. Dhyana 1s the Body of PraJna, and Prajna 1s the Use of Dhyana. When 
Prajna 1s taken up, Dhyana 1s in Prajna; when Dhyana 1s taken up, Prajna 1s In 1t. When 
this understood, Dhyana and PraJna go hand in hand In the practice of meditation. Oh, 
followers of the truth, do not say that Dhyana 1s fñirst attaned and then Prajna 1s 
awakened; for they are separate. Those who advocate this view make a duality of the 
Dharma; they are those who affirm with the mouth and negate In the heart. They regard 
Dhyana as distinct from PraJna. But with those whose mouth and heart are in asreemeIt, 
the Iinner and outer are one, and Dhyana and Prajna are regarded as equal. 

Trong tự tánh này, có một sự vận hành, một sự giác ngộ và Vô Thức trở nên ý thức về 
chính nó. Ở đây không đặt ra những câu hồi “Tại sao?” hay “Thế nào?” Sự phát khởi hay 
sự vận hành này hay là bất cứ thứ gì phải được xem như là một sự kiện vượt lên trên tất 
cả chứng cứ biện luận. Cái chuông ngân nga và tôi nghe sự rung động của nó truyền qua 
không khí. Đây là một sự kiện đơn giản của nhận thức. Theo cùng cách thức, sự phóng 
rọi của ý thức vào Vô Thức là một vấn để của kinh nghiệm, chẳng có sự huyễn bí nào 
cả, nhưng theo quan điểm lý luận học, một sự mâu thuẫn bể ngoài, một sự mâu thuẫn mà 
nó phát khởi, tiếp tục sự mâu thuẫn vĩnh viễn. Dầu gì đi nữa, hiện giờ chúng ta vẫn có 
một cái Vô thức tự ý thức chính nó, hay một cái tâm tự phản chiếu chính nó. Sự chuyển 
hóa như vậy, tự tánh được biết là Bát Nhã-—In this self-nature there is a movement, an 
awakening and the Unconscious of Itself. This 1s not the region where the question “Why” 
or “How” can be asked. The awakening or movement or whatever 1t may be called 1s to 
be taken as a fact which goes beyond refutation. The bell rings, and I hear Ifs vibratlons 
as transmitted throuph the aIr. This 1s a plain fact of perception. In the same way, the rIse 
Of conscIousness In the UnconscIous 1s a matter of exXperlence; no mystery 1s connected 
with It, but, logically stated, there 1s an apparent contradiction, which once started øoes on 
confradicting 1tself eternally. Whatever this 1s, we have now a self-conscIous UnconscIous 
or a self-reflecting Mind. Thus, transformed, Self-nature 1s known as Prajna. 
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Dù sao đi nữa, chúng ta cũng phải đến với trí Bát Nhã, và trí Bát Nhã phải được giải 
thích dưới ánh sáng của thiển định theo ý nghĩa của Đại Thừa. Trong triết học Đại Thừa, 
có 3 khái niệm về hiện hữu mà các triết gia cần phải giải thích mối quan hệ giữa bản thể 
và công năng. Đó là thể, tướng và dụng, lần đầu tiên xuất hiện trong Đại Thừa Khởi Tín 
Luận, mà người ta thường cho rằng Bồ Tát Mã Minh là tác giả. Thể tương ứng với bản 
chất, Tướng với hình dạng và Dụng với công năng. Quả táo là một vật màu hơi đỏ và có 
hình cầu: đó là tướng của nó, nó xuất hiện với các giác quan của chúng ta như vậy. 
Tướng thuộc về thế giới của các giác quan, tức là ngoại hình. Cái dụng của nó bao gồm 
toàn bộ những øì nó tạo tác, nó có ý nghĩa, giá trị, và sự sử dụng chức năng của nó. Cuối 
cùng, Thể của quả táo là cái tạo thành bản tánh của quả táo, không có cái gọi là Thể ấy, 
quả táo mất đi sự hiện hữu của nó, cũng như Tướng và Dụng của nó, nó không còn là 
quả táo nữa. Một sự vật để có thực hữu, nó phải đáp ứng ba khái niệm này: Thể, Tướng 
và Dụng—However this may be, we have now come to PraJna, which must be explained 
in the lipht of Dhyana, in accordance with Mahayanmist sigmfication. In Mahayana 
philosophy, there are three concepts which have been resorted to by scholars to explain 
between substance and 1ts function. They are body, form, and use, which first appeared In 
“The Awakening of Faith” in the Mahayana, usually ascribed to Asvaghosa. Body 
corresponds to substance, Form to appearance, and Use to function. The apple 1s a 
reddish, round-shaped obJect: this 1s 1ts Form, in which 1t appeals to our senses. Form 
belongs to the world of senses, I.e. appearance. Its Use includes all that it does and stands 
for, 1s values, 1fs utility, 1s function, and so on. Lastly, the Body of the apple 1s what 
consfitufes Its appleship, without which 1t loses 1fs being, and no apple, even with all the 
appearances and functions ascribed to 1t, is an apple without 1t. To be a real object these 
three concepts, Body, Form, and se, must be accounted for. 


(IV)Tự Tánh theo Lục Tổ Huệ Năng— Self-nature according to the Sixth Patriach Hui 
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Neng: 

Có thể nói tự tánh là cái biết của chính mình, nó không chỉ là hiện hữu mà còn là thông 
hiểu nữaChúng ta có thể nói nó hiện hữu vì nó biết, biết là hiện hữu và hiện hữu là biết. 
Đó là điều Huệ Năng muốn nói khi Ngài tuyên bố: “Chính trong bổn tánh có cái trí Bát 
Nhã và do đó là cái trí của mình. Bản tánh tự phản chiếu trong chính nó và sự tự chiếu 
này không thể diễn đạt bằng ngôn từ. Khi Huệ Năng nói về trí Bát Nhã đến độ như là nó 
sinh ra từ tự tánh, điều này do cách suy nghĩ chiếm ưu thế, tình trạng này quan hệ và ảnh 
hưởng với chúng ta, chúng ta thấy xuất hiện một chủ thuyết nhị nguyên giữa tự tánh và 
Bát Nhã, điều này hoàn toàn đối nghịch với tinh thần tư tưởng của Thiển Huệ Năng— 
Self-nature 1s self-knowledge; 1t 1s not mere being but knowing. We can say that because 
of knowing Itself, 1t is; knowing as being, and being 1s knowing. Thịs 1s the meaning of the 
statement made by Hui-Neng that: “In oripinal nature 1tself, there 1s PraJna knowledge, 
and because of this self-knowledge. Nature reflects I1ftself in 1fself, which 1s self- 
1llumination not to be expressed in words. When Hui-Neng speaks of Prajna knowledge 
aS 1 1t 1s born of self-nature, this 1s due to the way of thinking which then prevailed, and 
often involves us in a complicated situation, resulting in the dualism of self-nature and 
Prajna, which 1s altogether against the spirit of Hui —Neng”s Zen thought. 
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Để áp dụng tất cả các điểu này vào đề tài thực tế của chúng ta, tự tánh là Thể và Bát 
Nhã là Dụng, trong khi ở đây không có cái gì tương ứng với Tướng bởi vì để tài không 
thuộc về thế giới hình tướng. Đây là tánh Phật, nó hiện diện nơi tất cả vạn hữu và tạo 
thành tự tánh của chúng ta. Ngài Huệ Năng đã biện luận về mục đích tu thiển của chúng 
ta là nhận ra Phật tánh ấy và giải thoát khỏi những sai lầm, nghĩa là thoát ra khỏi mọi 
tham dục. Người ta có thể hỏi, vậy thì làm cách nào để có được sự nhận ra ấy? Điều này 
có thể được bởi vì tự tánh là cái tánh biết của mình. Thể là vô thể nếu không có cái 
Dụng, và Thể là Dụng. Tự hữu là tự biết. Tự thể của chúng ta được trình bày bởi cái 
Dụng của chính chúng ta, và với cái Dụng này theo thuật ngữ của Huệ Năng là “thấy 
trong tự tánh.` Bàn tay chẳng phải là bàn tay, nó không hiện hữu cho tới lúc nó hái hoa 
cúng Phật; cũng vậy, bàn chân không phải là bàn chân cho đến khi nào cái Dụng của nó 
được sắp đặt, và khi nó được đặt trong cái Dụng qua cầu, lội suối hay leo núi. Sau thời 
Huệ Năng, lịch sử nhà Thiển được phát triển tối đa về cái Dụng : những kẻ tham vấn 
đáng tội nghiệp chỉ nhận được cái tát tai, cái đá, cái đấm, hay lời mắng chưởi đến độ 
kinh hoàng tựa như một khán giả ngây ngô. Cách đối xử thô bạo ban đầu này với những 
thiển sinh được Huệ Năng mở đầu, dù dường như Ngài kiêng ky thực hiện một áp dụng 
thực tiễn về triết lý của Dụng——To apply these concepts to our object of discourse here, 
self-nature 1s the Body and Prajna 1ts Use, whereas there 1s nothing here corresponding to 
Form because the subject does not belong to the world of form. There 1s the Buddha- 
nature, Hui-Neng would argue, which makes up the reason of Buddhahood; and this 1s 
present in all beings, constituting their self-nature. The obJect of Zen discipline 1s to 
recogn1ze 1t, and to be released from error, which are the passions. How 1s the recognition 
possIble, one may 1nquire? It 1s possible because self-nature 1s self-knowledge. The Body 
1s nobody without its se, and the Body 1s the Use. To be 1tself 1s to know 1tself. By using 
1fself, 1ts being 1s demonstrated, and this using 1s, in Hui-Neng”s terminology “seeing 1nto 
one”s own Nature.` Hands are no hands, have no existence, until they pick up flowers and 
offer them to the Buddha; so with legs, they are no legs, non-entities, unless the1r se 1s 
set to work, and they walk over the bridge, ford the stream, and climb the mountain. 
Hence the history of Zen after Hui-Neng developed this philosophy of se to 1ts fullest 
extent: the poor questioner was slapped, kicked, beaten, or called names to his utter 
bewilderment, and also to that of the innocent spectators. The Initiative to this “rouph” 
treatment of the Zen studenfs was gIven by Hui-Neng, though he seems to have refrained 
from making any practical application of his philosophy of Ủse. 

Khi chúng ta nói: “Ông hãy thấy tự tánh mình,” cái thấy này có thể xem như một nhận 
thức đơn giản, một cái biết đơn giản, một phản ảnh tự tánh đơn giản, thanh tịnh không ô 
nhiễm, nó giữ gìn phẩm tính này nơi tất cả chúng sanh cũng như nơi tất cả chư Phật. Thần 
Tú và những người theo Ngài hiển nhiên đã chấp nhận cái thấy như vậy. Nhưng kỳ thật 
thấy là một hành động, một hành động cách mạng của phần tri thức của con người mà sự 
vận hành theo quan niệm ngự trị từ bao đời , bám vào sự phân tích các ý niệm, những ý 
niệm xác định bằng ý nghĩa năng động của chúng. Cái thấy, đắc biệt theo ý nghĩa của 
Huệ Năng, còn hơn một cái nhìn thụ động, một cái biết đơn giản thành tựu trong chiêm 
nghiệm cái tính thanh tịnh của tự tánh rất nhiều, với Huệ Năng, cái thấy là tự tánh, thị 
hiện trước mặt ngài không che dấu, cái Dụng không cần phải bảo tổn. Ở đây chúng ta 
thấy rõ cái hố ngăn cách lớn lao giữa hai tông phái Bắc tông thiển định và Nam tông Bát 
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Nhã—When we say, “see Info your self-nature”, the seeing 1s apt to be regarded as mere 
perceiving, mere knowing, mere sftatically reflecting on self-nature, which 1s pure and 
undefiled, and which reftains this quality 1n all beings as well as in all the Buddhas. Shen- 
Hsu and his followers undoubtedly took this view of seeing. But as a matter of fact, the 
seeing 1s an act, a revolutionary deed on the part of the human understanding whose 
function have been supposed all the time to be logically analyzing Ideas, Ideas sensed 
from their dynamic signification. The “seeing, especially in Hui-Neng”s sense, was far 
more than a passive deed of looking at, a mere knowledge obtained from contemplating 
the purity of self-nature; the seeing with him was self-nature Itself, which exposes 1tself 
before him in all nakedness, and functions without any reservation. Herein we observe 
the great gap between the Northern School of Dhyana and the Southern School of 
Prajna.' 

Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng bắt đầu bài thuyết giảng thấy tánh bằng 
cách nhấn mạnh đến tầm quan trọng của Bát Nhã, mà mỗi người trong chúng ta, ngu 
cũng như trí, đều được phú cho. Ngài chấp nhận cách thông thường để tự diễn đạt vì ngài 
không phải là một triết gia. Theo luận cứ của chính chúng ta, tự tánh nhìn thấy thể của 
nó khi nó tự nhìn thấy chính nó, vì cái thấy này là hành động của Bát Nhã. Nhưng vì Bát 
Nhã là tên khác của tự tánh khi nó tự thấy chính nó, không có Bát Nhã nào ngoài tự tánh. 
Cái thấy cũng được gọi là nhận biết hay lãnh hội, hoặc hơn nữa, là kinh nghiệm——In the 
Platform Sutra, the Sixth Patriarch, Hui-Neng opens his sermon with the seeing Into 
one”s self-nature by means of Prajna, with which everyone of us, whether wise Or 
Ipnorant, 1s endowed. He adopts the conventional way of expressing himself, as he 1s no 
original philosopher. In our own reasoning, self-nature finds 1ts own being when 1t sees 
1fself, and this seeing takes place by Prajna. But as Prajna 1s another name given to self- 
nature when the latter sees 1tself, there 1s no PraJna outside self-nature. The seeing 1s also 
called recognizing or understanding, or, better, eXperiencing. 

Cái quan trọng đầu tiên trong triết học của Ngài Huệ Năng là khái niệm về tự tánh. 
Nhưng tự tánh không phải là thứ được nhận biết là cái gì đó thuộc về bản chất. Nó không 
phải là cái mà nó tổn tại khi tất cả các sự vật tương đối và có điều kiện đã bị giới hạn 
trong khái niệm của một hữu thể cá nhân. Đây không phải là cái “ngã”, cái linh hồn, hay 
tỉnh thần như người ta nghĩ nó theo cách bình thường. Nó không thuộc về phạm trù của 
thế giới tương đối. Nó cũng không phải là thực tại tối thượng mà người ta thường định 
danh như là thượng đế, tiểu ngã hay đại ngã (phạm thiên). Nó không thể được định nghĩa 
theo bất cứ cách nào, tuy nhiên, nếu không có nó, chính cái thế giới như thế giới mà 
chúng ta thấy và dùng nó trong cuộc sống hằng ngày sẽ biến mất. Nói rằng nó có tức là 
phủ nhận nó. Đây là một sự vật kỳ lạ—W hat comes first in importance ¡n the philosophy 
of Hui-Neng 1s the idea of self-nature. But self-nature 1s not to be conceived as something 
of substance. It 1s not the last residue left behind after all things relative and conditional 
have been extracted from the notion of an Iindividual being. It 1s not the self, or the soul, 
or the spirit, as ordinarily regarded. It is not something belonging to any categorIes of the 
understanding. It does not belong to this world of relativiftles. Nor 1s It the highest reality 
which 1s generally ascribed to God or to Atman or to Brahma. It cannot be described or 
defined In any possible way, but without 1t the world even as we see 1t and use 1t in our 
everyday life collapses. To say 1t 1s 1s to deny 1t. Ít 1s a strange thing. 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Hai 
Chapter One Hundred and Fÿty-Two 


Thiên và Sự Giác Ngộ 
Zen and Enlightenment 


(ID Tổng Quan về Thiền và sự Giác Ngộ—An Overview dƒ Zen and Enlightenment: Giác 
ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. Giác có nghĩa là sự biết và 
cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn 
ám của vô minh như giấc ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các 
chướng ngại phiền não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật của vạn 
pháp. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương đương trong Việt và Anh 
ngữ, chỉ có danh từ “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” hay “Enlightenment” là thích hợp. Một 
người trực nhận được bản tánh thật sự của vạn hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái 
hư không mà người ta thấy được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái 
không thể nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô hạn và 
vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được giác ngộ không phải là một 
đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. 
Trong Phật giáo thật, ngoài thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh 
nghiệm riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút 
được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để truyền đạt kinh nghiệm ấy cho 
người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ 
thấy ngay, người nào không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai 
đề. Trong nhà Thiền, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác về chân lý. 
Nghĩa đen của từ này là “ 
bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ 
“satori” (ngộ) trong một vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì “Kensho” 
được diễn tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) cần phải được phát triển qua tu 
tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ “'satori” liên hệ tới sự giác ngộ của chư Phật và chư 
Tổ trong Thiển. Giác ngộ còn có nghĩa là “Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh 
chân thật của mình và đồng thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ trụ và vạn vật 
(Đây là một cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác ngộ hay sự tự nhận ra tự tánh, từ 
đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn hữu). Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: “Xưa nay ta 
vốn đầy đủ và toàn hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực 
chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu người ấy là Phật 
Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào trong các bạn. Nhưng nói thế không có 
nghĩa là tất cả chúng ta đều có kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì trong cái 
rõ, cái sâu, cái đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt lớn lao—Sanskrit word of 
“Bodhi” from the root “Bodha,” “knowing, understanding,” means enlightenment, 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To enliphten means 
to awaken In regard to the real in contrast to the seeming, as to awake from a deep sleep. 
To enlighten also means to realize, to perceive, or to apprehend illusions which are 


thấy tánh,” và người ta nói rằng đây là sự nhận biết chân tánh 
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harmful to good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma-Nature, the 
realization of ultimate reality. The concept of “Bodhi” in sanskrit has no equivalent In 
Vietnamese nor In English, only the word “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” or “Enliphtenmernt 1s 
the most appropriate term for 1t. A person awakens the true nature of the all things means 
he awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here here 1s no 
nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, unthinkable, unfeelable for 1t 1s 
endless and beyond existence and nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be 
experienced by a subJect, a subJect itself must dissolve in It (the emptiness) fo attain a 
true enliphtenment. In real Buddhism, without this experience, there would be no 
Buddhism. Enlightenmernt 1s the most intimate 1ndividual experience and therefore cannot 
be expressed In words or described In any manner. All that one can do in the way of 
communicating the experience to others Is fo suggest or Indicate, and this only 
tentatively. The one who has had It understands readily enough when such Indication are 
gIiven, but when we try to have a glimpse of it throuph the Indices given we ufterly fail. In 
Zen, the term “enlightenment” 1s used for direct apprehension of truth. It literally means 
“seeing nature,” and 1s said to be awareness of one”s true nature In an Insight that 
transcends words and conceptual thought. It is equated with “Satorl” In some Zen 
contexts, but In others “kensho” 1s described as an initial awakening that must be 
developed through further training, while “satori” 1s associated with the awakening of 
Buddhas and the patriarchs of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or 
awakening, or seeing Into your True-nature and at the same time seeing into the ultimate 
nature of the universe and all things CThis 1s another way of speaking of the experlence of 
enlightenment or self-realization. Awakening to one”s true nature and hence of the nature 
of all existence). It is the sudden realization that “I have been complete and perfect from 
the very beginning. How wonderful, how miraculous!” lf it Is true awakening, Its 
substance wIll always be the same for whoever experlences 1t, whether he be the 
Sakyamumi Buddha, the Amitabha Buddha, or any one of you. But this does not mean that 
we can all experience awakening to the same degree, for 1n the clarity, the depth, and the 
completeness of the experlence there are great difference. 


(I1) Thiền và sự Giác Ngộ—Zen and Enlightenmert: 

1) Trong nhà Thiền, giác ngộ lúc nào cũng là chớp nhoáng, vì nó là sự trực nhận của trí tuệ. 
Giác ngộ không phải là chuyện mà chúng ta có thể suy nghĩ ra được. Nó phát xuất từ cái 
tâm im lặng, từ sự hiểu biết trực kiến và bất ngờ. Kinh nghiệm giác ngộ là không thể 
nghĩ bàn vì nó vượt ra ngoài trình độ hiểu biết của con người. Từ giác ngộ rất quan trọng 
trong nhà Thiển vì mục đích của việc tu thiển là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ.) 
Giác ngộ là cảnh giới của Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong đó Thánh Trí 
tự thể hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nây lập nên chân lý của Thiền, chân 
lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập 
II, Ngộ là toàn thể của Thiền. Thiển bắt đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ 
không có ngộ, bấy giờ không có Thiển. Ngộ là thước đo của Thiển như một tôn túc đã 
nói. Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó không phải là sự thanh thản 
mà là một kinh nghiệm nội tâm không có dấu vết của tri thức phân biệt; phải là sự thức 
tỉnh nào đó phát khởi từ lãnh vực đối đãi của tâm lý, một sự trở chiều với hình thái bình 


2) 
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thường của kinh nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng ta. Nói cách 
khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản thể của tự ngã. Thuật ngữ Đại 
Thừa gọi là 'Chuyển Y' hay quay trở lại, hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn 
bộ kiến trúc tâm thức trải qua một cuộc thay đổi toàn diện—In Zen, enlightenment 1s 
always sudden because 1t Is an Intuitive understanding. Enlightenment 1s not something 
that we can think out. lt comes out of a silent mind, an Intuitive, sudden, and wordless 
understanding. The experience of enlightenmernt 1s unthinkable because 1t 1s beyond the 
comprehensive level of human knowledge. The term “Enlightenment” 1s very Important In 
the Zen sects because the ultimate goal of Zen discipline 1s to attain what 1s known as 
“enlightenmernt.` Enliphtenment 1s the sfate of consciousness in which Noble Wisdom 
realizes 1fs own 1nner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, which 
1S emancipation (moksha) and freedom (vasavartin). Enlightenment 1s the whole of Zen. 
Zen starts with It and ends with it. When there 1s no enlightenment, there 1s no Z⁄en. 
Enlightenmert 1s the measure of Zen, as 1s announced by a master. Enlightenmernt 1s not a 
state of mere quietude, 1t Is not tranguilization, it 1s an inner experience which has no 
trace of knowledge of discrimination; there must be a certain awakening from the relative 
field of consclousness, a certain turning-away from the ordinary form of experlence 
which characterizes our everyday life. In other words, true enlightenment means the 
nature of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term for If Is 
“Paravritti,` turning back, or turning over at the basis of consciousness. By this entirety of 
one”s menfal construction øoes through a complete change. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satoriï” dùng để chỉ sự “Giác Ngộ.” Trong tiếng 
Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong Thiền từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất 
thật sự của vạn hữu một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên 
ngôn từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả hai đều có 
nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như là cứu cánh của con đường, 
mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái 
ngộ là trạng thái của Phật tâm hay tự nó là tịnh thức —“Satori” is a ]apanese term for 
“Awakening.” In Japanese, 1t literally means “to know.” In Zen, this refers to non- 
conceptual, direct apprehension of the nature of reality, because 1t 1s said to transcend 
words and concepts. It is often equated with another term “Chien-Hsing” in Chinese, both 
of which signify the experience of awakening to truth, but which are not considered to be 
the end of the path; rather, the experlence must be deepened by further meditation 
training. In Z⁄en, the state of satorI means the state of the Buddha-mind or conscIousness 
Of pure conscIousness Ifself. 

Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất 
Đạt Đa đã thành Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát Thánh Đạo là những 
điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh 
phúc như Đức Phật, không có con đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những 
sự thật nây. Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường mà 
Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói, “Tất cả những gì Ta làm, các ngươi đều có 
thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi 
nào các ngươi bỏ được cái 'ngã' sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.”— 
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However, go back to the time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, He attained the 
Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and the Eightfold Noble Path are what 
the Buddha found. Devout Buddhists who want to attain the same peace and happiness, 
have no other route but cultivating in accordance with these Truths. That 1s to say, we 
must learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the Buddha told 
his disciples: “AlI I dịd can be done by every one of you; you can find Nirvana and attain 
Joy and happiness any time you give up the false self and destroy the Ignorance In your 
minds.” 


(HI)Kinh Nghiệm Giác Ngộ— Experience 0oƒ Enlightenmen(: Kinh nghiệm giác ngộ không 
phải xảy ra một cách ngẫu nhiên, mà trong tâm hành giả phải đạt đến một sự quân bình 
đáng kể nào đó thì sự giác ngộ mới có thể xảy ra được. Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức 
Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, 
điều chế, xả hết ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiển não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ", 'đây là nguyên nhân 
của khổ”, 'đây là sự diệt khổ", và “đây là con đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: 
“đây là phiển não", 'đây là nguyên nhân của phiền não', 'đây là sự diệt trừ phiển não”, 
và “đây là con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, tâm 
thấy được giải thoát các phiển não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô minh, và được trí tuệ 
giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì 
phải làm nay đã làm xong, sau kiếp này không còn thọ thân nào khác." Tuy nhiên, giáo 
pháp mà Như Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng tuyệt 
đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh nhân mới hiểu nổi. 
Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngũ trần. Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một 
để mục rất khó lãnh hội, và Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều 
kiện, sự từ bổ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt cũng là 
một vấn để không dễ lãnh hội.”—The experience of Enlightenment does not happen by 
accident; there must be a certain balance of mind which has been cultivated making that 
sudden understanding possible. According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught 
the followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus serene, made 
pure, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready to act, firm, and Iimperturbable, 
he directs and bends down to the knowledge of the destruction of the defilements. He 
knows as It really 1s : “this 1s pain”, “this 1s the orIgin of paIn”, this 1s the cessation of paIn”, 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows as 1t realy 1s: “this 
1S affliction", “this 1s the origin of affliction", this 1s the cessation of affliction”, and “this 1s 
the Way that leads to the cessation of afflictionˆ. To him, thus knowing, thus seeing, the 
heart 1s set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In him, thus set 
Í{ree, there arises the knowledge of his emancipation, and he knows: “Rebirth has been 
destroyed. The higher le has been fulfiilled. What had to be done has been 
accomplished. After this present life there wIll be no more life beyondl!” However, the 
dharma which I have realized 1s Iindeed profound, difficult to perceive, difficult to 
comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, and 1s to be 
undersfood by the wise. Sentient beings are attached to material pleasures. This causally 
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connected “Dependent Arising” Is a subJect which 1s difficult to comprehend. And 
NIrvana, the cessation of the conditioned, the abandoning of all passions, the destruction 
of craving, the non-attachment, and the cessaton Is also a matter not easily 
comprehensible.” 


(IV)Giác ngộ là sự thành tựu chân thực— Enlightenment is the true fulfilinent: Thật rõ rệt 
rằng ngộ là sự thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong đó 
mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình từng 
thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng thái trong ấy con người hoàn toàn hòa 
hợp với thực tại bên ngoài và bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý 
thức được nó và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa là 
không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của hành giả, mà là con 
người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; không như một đối tượng đằng kia mà 
hành giả nắm giữ nó bằng tư tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực 
tại trọn vẹn của nó hay của hành giả. Kẻ thức nh thì cởi mở và mẫn cảm đối với thế 
giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn chấp trước vào mình 
như một vật, do đó đã trở thành trống không và sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự 
thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể cá tính đối với thực tại.”—]t is quite clear that “Satori” 1s 
the true fulfilliment of the state of a perfect normal state of mind in which you wIll be 
more satisfied, more peaceful, more full of Joy than anything you ever experlenced 
before. So, “Satori” 1s a sfate in which the person is completely tuned to the reality 
outside and Inside of him, a state in which he 1s fully aware of it and fully grasped 1t. He 
1S aware of If, that 1s, not in his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of it; not as of an obJect over there which he grasps with his thought, but 1t, 
the flower, the dog, or the man In Ifs or his full reality. He who awakes 1s open and 
responsive to the world, and he can be open and responsive because he has given up 
holding on to himself as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enlightened means “the full awakening of the total personality to reality.” 


(V) Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường— Enlightenmenft is the perƒect 
normal síate 0ƒ mỉnd: Mục tiêu tối hậu của thiền là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải 
là một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất trong đó thực tại 
biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như chúng ta thấy trong vài biểu hiện 
tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu 
Châu tuyên bố: “Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lề sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt đối với người thể 
nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên 
một căn bản khác, mà hẳn sẽ thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ 
gì mình từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đối. Sở hữu dược 
thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp hơn, trong suối nước 
chảy sẽ mát hơn và trong hơn—The final aim of Zen is the experience of enlightenmernt, 
called “SatorI.” Sator1 1s not an abnormail state of mind; 1t 1s not a trance in which reality 
disappears. Ít 1s not a narcIssistic state of mind, as 1t can be seen In some religIous 
manifesftations. If anything, 1t 1s a perfect normal state of mind. As Joshu declared, “Zen 
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1S your everyday thoupht,” it all depends on the adJustment of the hinge, whether the door 
Opens In or opens out. SatorI has a peculiar effect on the person who experiences 1. All 
your mental activities will now be working In a different key, which will be more 
satisfyIing, more peaceful, more full of Joy than anything you ever experienced before. 
The tone of life will be altered. There 1s something reJuvenating in the possession of Zen. 
The spring flowers will look prettier, and the mounfain stream runs cooler and more 
transparent. 


(VDGiác ngộ là sự tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại—Enlightenment ¡is the full awakening 
to realiy: Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng thái ngộ không phải là một trạng thái 
phân ly hay một cơn ngây ngất trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình 
đang say ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin rằng ngộ 
chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự tỉnh thức trọn vẹn trước thực 
tại có nghĩa là đạt được một định hướng có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết 
mình với thế giới để thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách 
sáng tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những tấm màn ngăn 
cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; nó không chống lại cái tôi, mà 
theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi 
nói “tôi thấy đoá hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” Tình trạng phong 
phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà 
không hề bị mối tham lam hay sợ hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ 
không phải như tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng hợp là của chủ 
thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế nhưng đối tượng được để yên là 
cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với 
những ai không ý thức được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách 
tinh thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được điều này, 
người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận thức mà chúng ta có thể gọi 
là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng 
người ta có thể tưởng tượng nó là cái gì—Ït is very important to understand that the state 
of enlightenment 1s not a state of dissocIation or of a trance in which one believes oneself 
to be awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western psychologlst, of 
course, will be prone to believe that “satori” 1s Just a subJective sfate, an auto-induced 
SOrf Of trance. A safori 1s the acquisition of a new viewpoint. The full awakening to reality 
means to have attained fully “producftive orIentation.” 'That means not to relate oneself to 
the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a marketing fashion, but creatively 
and actively. In the sfate of full productiveness, there are no veils which separate me 
from “not me.” The obJect 1s not an obJect anymore; 1t does not stand against me, but Is 
with me. The rose I see 1s not an obJect for my thought, in the manner that when I say “I 
see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls under the category “rose,” but In the 
mamner that “a rose 1s a rose.” The state of producfiveness 1s at the same time the state of 
highest acfivity; I see the obJect without distortions by my greed and fear. Í see It as It Or 
he 1s, not as [ wish 1t or him to be or not to be. In this mode of perception there are no 
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parataxic distortlons. There 1s complete aliveness, and the synthesis 1s of subJectIvity- 
obJectivity. Ï experience Intensely yet the obJect 1s left to be what It 1s. [ bring 1t to life, 
and 1t brings me to life. SatorI appears mysterious only to the person who 1s not aware fo 
what degree his perception of the world 1s purely mental, or parataxical. If one 1s aware 
Of this, one 1s also aware of a different awareness, that which one can also call a fully 
realistic one. One may have only experienced glimpses of it, yet one can Imagine what If 
15. 


(VII)Nhất Túc Giác—Overnight Enhighterunent: Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục 
Tổ Huệ Năng. Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu Tổ 
ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có đủ ba ngàn uy nghỉ 
tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến mà sanh đại ngã mạn như vậy?” 
Huyền Giác thưa, “Sanh tử là việc lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không 
ngay nơi đó thể nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó đại chúng nghe nói 
đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở 
về quá nhanh!” Huyền Giác thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì 
biết không động?” Huyền Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi được ý vô sanh 
rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ bảo, “Không ý, cái gì biết phân 
biệt? Huyền Giác thưa, “Phân biệt cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành 
thay!” Sư ở lại Tào Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư là “Nhất Túc Giác” 
hay một đêm giác ngộ —One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth 
Patriarch. Ủpon his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patriarch three times, then stood there upright. The Sixth 
Patriarch said, “This monk possesses the three thousand noble characteristics and the 
eighty thousand fine attributes. Oh monkl Where have you come from? How have you 
affained such self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and death 
does not tarry.” The Sixth Patrlarch said, “hen why not embody what 1s not born and 
attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chiịeh said, “What 1s embodied 1s not subJect to birth. 
What Is atfained 1s fundamentally unmoving.” The S1xth Patrlarch said, “Just so! Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks was astounded. 
Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth Patriarch. He then advised that he 
was immediately departing. The Sixth Patriarch said, “Don't go so quickly!”” Hsuan-Chieh 
said, “Fundamenrally there 1s nothing moving. So how can something be too quick?” The 
Sixth Patriarch said, “How can one knows there”s no movement?” Hsuan-Chieh said, 
“The distinction 1s completely of the masters own making.” The Sixth Patriarch said, 
“You have fully attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chieh said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patriarch said, “Who makes a distinction 
about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan-Chieh said, “Distinctlons are 
meaningless.” The Sixth Patriarch shouted, “Excellent! Excellent! Now, Just stay here a 
single night!” Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The next 
day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen-Chou, where Zen students 
gathered to study with him. 
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(VI) Giác Ngộ Tâm—Enlightened mỉnd: Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm 
Phật Thập Yếu, tâm giác ngộ là một trong sáu yếu điểm phát triển Bồ Để Tâm. Chúng 
sanh thường chấp sắc thân nầy là ta, tâm thức có hiểu biết, có buồn giận thương vui là ta. 
Nhưng thật ra, sắc thân nầy giả dối, ngày kia khi chết đi nó sẽ tan về với đất bụi, nên 
thân tứ đại không phải là ta. Tâm thức cũng thế, nó chỉ là thể tổng hợp về cái biết của 
sáu trần là sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp. Ví dụ như một người trước kia dốt, nay theo 
học chữ Việt, tiếng Anh, khi học thành, có cái biết về chữ Việt tiếng Anh. Lại như một 
kẻ chưa biết Ba Lê, sau có dịp sang Pháp du ngoạn, thu thập hình ảnh của thành phố ấy 
vào tâm. Khi trở về bản xứ có ai nói đến Ba Lê, nơi tâm thức hiện rõ quang cảnh của đô 
thị ấy. Cái biết đó trước kia không, khi lịch cảnh thu nhận vào nên tạm có, sau bỏ lãng 
không nghĩ đến, lần lần nó sẽ phai lạt đến tan mất hẳn rồi trở về không. Cái biết của ta 
khi có khi không, hình ảnh nầy tiêu hình ảnh khác hiện, tùy theo trần cảnh thay đổi luôn 
luôn, hư giả không thật, nên chẳng phải là ta. Cổ đức đã bảo: “Thân như bọt tụ, tâm như 
gió. Huyễn hiện vô căn, không tánh thật.” Nếu giác ngộ thân tâm như huyễn, không chấp 
trước, lần lần sẽ đi vào cảnh giới “nhơn không” chẳng còn ngã tướng. Cái ta của ta đã 
không, thì cái ta của người khác cũng không, nên không có “nhơn tướng.” Cái ta của 
mình và người đã không, tất cái ta của vô lượng chúng sanh cũng không, nên không có 
“chúng sanh tướng.” Cái ta đã không, nên không có bản ngã bền lâu, không thật có ai 
chứng đắc, cho đến cảnh chứng thường trụ vĩnh cửu của Niết Bàn cũng không, nên không 
có “thọ giả tướng.” Đây cần nên nhận rõ, cũng không phải không có thật thể chân ngã 
của tánh chân như thường trụ, nhưng vì Thánh giả không chấp trước, nên thể ấy thành 
không. Nhơn đã không thì pháp cũng không, vì sự cảnh luôn luôn thay đổi sanh diệt, 
không có tự thể. Đây lại cần nên nhận rõ chẳng phải các pháp khi hoại diệt mới thành 
không, mà vì nó hư huyễn, nên đương thể chính là không, cả “nhơn” cũng thế. Cho nên 
cổ đức đã bảo: “Cần chi đợi hoa rụng, mới biết sắc là không.” (Hà tu đãi hoa lạc, nhiên 
hậu thỉ tri không). Hành giả khi đã giác ngộ “Nhơn” và “Pháp” đều không, thì giữ lòng 
thanh tịnh trong sáng không chấp trước mà niệm Phật. Dùng lòng giác ngộ như thế mà 
hành đạo, mới gọi là phát Bồ Đề Tâm. Giác Ngộ Tâm phải bao gồm những điểm sau 
đây —Mind of enlightenment. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The 
Pure Land Buddhism In Theory and Practice, enliphtened mind 1s one of the six poInts to 
develop a true Bodhi Mind. Sentient beings are used to grasping at this body as “me,” at 
this discriminating mind-consciousness which 1s subJject to sadness and anger, love and 
happiness, as “me.” However, this flesh-and-blood body 1s 1llusory; tomorrow, when 1t 
đies, It w1ll return to dust. Therefore, this body, a composite of the four elements (earth, 
water, fire, and a1r) 1s not “me.” The same 1s true with our mind-consclousness, which 1s 
merely the synthesis of our perception of the six “Dusts” (form, sound, fragrance, taste, 
touch, and dharmas). For example, a person who formerly could not read or write, but 1s 
now studying Vietnamese or English. When his studies are completed, he will have 
knowledge of Vietnamese or English. Another example 1s a person who had not known 
Paris, but who later on had the opportunmty to visit France and absorb the sights and 
sounds of that city. Upon his return, If someone were to mention Paris, the sights of that 
metropolis would appear clearly In his mind. That knowledge formerly did not exIst; 
when the sights and sounds entered his subconscious, they “existed.” If these memorles 


l) 


2) 


a) 


b) 


c) 
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were not rekindled from time to time, they would gradually fade away and disappear, 
returnng to the void. This knowledge of ours, somefimes existing, sometimes not 
©xIsting, some Images disappearing, other Images arising, always changing following the 
outside world, 1s 1llusory, not real. Therefore, the mind-consciousness 1s not “me.” The 
ancients have said: “he body 1s like a bubble, the mind 1s like the wind; they are 
1llusions, without origin or True Nature.” If we truly realize that body and mind are 
1llusory, and do not cling to them, we wIll gradually enter the realm of “no-self,” escapIng 
the mark of self. The self of our self being thus void, the self of others 1s also void, and 
therefore, there 1s no mark of others. Qur self and the self of others being void, the selves 
of countless sentient beings are also void, and therefore, there 1s no mark of sentient 
beings. The self being void, there 1s no lasting ego; there 1s really no one who has 
“attained Enliphtenment.” This 1s also truc of Nirvana, ever-dwelling, everlasting. 
Therefore, there 1s no mark of lifespan. Here we should clearly understand: 1t Is not that 
eternally dwelling ““True Thusness” has no real nature or true self; It 1s because the sages 
have no attachment to that nature that it becomes void. Sentient beings being void, 
obJects (dharmas) are also void, because obJects always change, are born and die away, 
with no self-nature. We should clearly realize that this is not because objecfs, upon 
disintegration, become void and non-existent; but, rather, because, being 1llusory, the1r 
True Nature 1s empty and void. Sentient beings, too, are like that. Therefore, anclent 
have said: “Why wait until flowers fall to understand that form 1s empty.” The 
practitioner, having clearly understood that beings and dharmas are empty, can proceed 
to recite the Buddhaˆs name with a pure, clear and bright mind, free from all attachments. 
Only when he cultivates In such an enliphtened frame of mind he be said to have 
“develop the Bodhi Mind.” Enlightened Mind must include the following awakenings: 
Thân nây chẳng phải TA và CỦA TA, mà đó chỉ là một sự tổng hợp giả tạm của tứ đại 
(đất, nước, lửa, gió) mà thôi: This body ¡s not ME (self) or MINE (self-belonging), but is 
only a temperary collaboration of the four great elements (land, water, fire, and wind). 
TÂM THỨC PHÂN BIỆT nây cũng thế, nó chỉ là sự tổng hợp của sáu trần là sắc, thỉnh, 
hương, vị. Xúc, và pháp mà thôi. Do vậy nên nó cũng chẳng phải là TA và CỦA TA nữa. 
Hiểu được như vậy, hành giả tu tập sẽ dứt trừ những thứ sau đây——The discriminating 
mind 1s the same way; 1t 1s the result from the combination of the six elements of form, 
sound, odor, flavor, touch and dharma. Therefore, 1t 1s also not ME or SELF- 
BELONOING etther. If cultivafors are able to penetrate and comprehend In this way, 
they will be able to eliminate the followings: 

Hai thứ trói buộc là NGÃ và NGÃ SỞ. Ngã và Ngã sở đã không, tức nhiên sẽ dứt trừ 
được cái “Ngã Tướng” hay cái “Chấp Ta”: Two types of bondage of SELF and SELE- 
BELONOING. If there 1s no “Self” or “Self-belonging,” then the Self-Form, or the 
characteristic of being attached to the concept of self will be eliminated immedliately. 

Sự “Chấp có nơi người khác” hay “Nhơn Tướng” cũng không: The Other”s Form or the 
characteristic of clinging to the concept of other people does not exIst either. 

Sự chấp “Có” nơi tất cả chúng sanh hay “Chúng Sanh Tướng”: The Sentient Beings Form 
or the characferistic of clinging to the existence of all other sentient beings wIll no longer 
eXISI. 


đ) 
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Sự chấp “Thọ Giả Tướng” hay không có ai chứng đắc: The Recipient-Form ¡s also 
eliminated. 

Vì Bốn Tướng Chúng Sanh đều bị dứt trừ, nên hành giả liền được Giác Ngộ—Because 
these four form-characterisftics of senftlent beings no longer exIst, the practitioners will 
attain Enlightenmernt. 


/P9 )Ấn Chứng Giác Ngộ— Seal oƒ approval oƒ enhighteiumenf— Inka-shomèi (p): 
(A) Tổng Quan về Ân Chứng—An Overview oƒ Seal oƒ approval: Trong đạo Phật, đây là ấn 


chứng của sự giác ngộ đầy đủ để được phép dạy đệ tử. Đây là sự xác nhận chính thức về 
phần của một vị thầy rằng một đệ tử của ông đã hoàn tất đầy đủ việc tu luyện với sự 
hướng dẫn của chính ông, nói cách khác là đã tốt nghiệp, hay đã đạt đạo trong Phật giáo. 
Với các thiển sư dùng hệ thống công án, thì nó ám chỉ rằng người học trò đã xong mọi 
công án do ông thầy chỉ định. Các thiển sư không dùng công án thì ban ấn chứng bằng sự 
thỏa mãn của các vị nầy về mức độ giác ngộ hay thấu triệt giáo pháp của người học trò. 
Một đệ tử khi đã được ấn chứng, có thể hoặc không có thể được phép bắt đầu dạy người 
khác, điều nầy tùy thuộc vào mức độ giác ngộ nông sâu, sức mạnh cá tính và sự trưởng 
thành của người đệ tử. Dĩ nhiên điều nầy cũng tùy thuộc rất nhiều vào phẩm cách cá 
nhân của vị thầy. Nếu vị thầy tài ba đức độ và tiêu chuẩn cao, ông sẽ không dễ dàng 
khinh suất mà để cho đệ tử bắt đầu dạy cho người khác một cách hời hợt. Nhưng nếu là 
một vị thầy tầm thường, thì rất có thể môn đệ của ông, ấn chứng hay không ấn chứng, 
cũng sẽ là “một cái dấu vụng về của một con dấu vụng về.” Trong nhà thiển người ta 
thường hay nói: “Cây đắng không sanh trái ngọt.”—ln Buddhism, this is a stamp of 
approval of sufficlent enlightenment to be allowed to teach. This 1s considered as a 
formal acknowledgmerrt on the part of the master that his disciple has fully completed his 
training under him, In other words, graduated, or attained enlightenment in Buddhism. 
With masters who use the koan system 1t implies that the disciple has passed all the koans 
prescribed by that master. The bestowal of the seal of approval by masters who do not 
use koans signifies their satisfaction with their disciple”s level of understanding. One who 
receives the seal of approval may or may not be given permission by his master to begin 
teaching, for mụch depends on the depth of the student's enlightenmert, the strength of 
his character, and the maturity of his personality. Obviously, much also depends on the 
personal qualities of the master himself. If he 1s wise, virtuous, and accomplished, with 
high standards, his permission to teach will not be lightly given. But 1f he 1s a mediocre, 
very likely his disciple, sealed or not-yet-sealed, wIll be “a poor stamp of a poor stamp.” 
In zen 1t 1s often said, ““The fruit can be no better than the tree that produced It.” 


(B) Ấn chứng giác ngộ— Seal oƒ authentication: Sự chứng nhận giác ngộ được vị Thiển Sư 


trao cho đệ tử, nhằm chỉ rằng vị Thiển Sư hài lòng với sự tiến bộ của người học trò. Sự 
chứng nhận giác ngộ này cũng ban cho vị đệ tử quyền được dạy đệ tử, nhưng không cho 
biết rằng vị Thiển Sư đã đạt đến mức thông pháp cao nhất. Hệ thống này quan trọng 
trong nhà Thiền, trong đó nhằm tuyên bố sự nhận biết trực tiếp qua lối tâm truyền tâm 
chứ không bằng khái niệm tư tưởng, có từ thời Đức Phật Thích Ca Mâu Ni truyền pháp 
cho đệ tử là ngài Ca Diếp. Ấn thực chứng được dùng như là phương cách kiểm soát phẩm 
chất mà các Thiển Sư có thể đoan chắc rằng giáo pháp và phương pháp tu tập đặc biệt 
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của một người theo đúng với những gì đã được truyền thống chấp nhận—The 
certification of awakening (Kensho or Satori) gIven by a Zen Master to a student, which 
indicates that the master 1s satisfiied with the student”s progress. It also confers authority 
to teach, but does not indicate that the student has reached the highest level of 
understanding. This system 1s Important in Zen, which claims to be a mind-fo-mind 
transmission of non-conceptual direct understanding, which began when Sakyamuni 
Buddha passed the dharma to his student Kasyapa. The seal of authentication serves as a 
quality-control device by which Zen masters can ensure that a particular person”s 
teachings and practIces accord with those accepted In the tradition. 


(X) Giải Ngộ Và Chứng Ngộ—Awakening and Enlighterment: Phải có một sự phân biệt rõ 


ràng giữa giải ngộ (một sự tỉnh thức lớn—great awakening) và chứng ngộ hay đạt được 
đại giác tối thượng. Giải ngộ là đạt được tuệ giác tương đương với tuệ giác Phật qua 
Thiền định hay trì nệm. Giải ngộ có nghĩa là thấy “Tánh,” là hiểu được bản mặt thật của 
chư pháp, hay chơn lý. Tuy nhiên, chỉ sau khi thành Phật thì người ta mới nói là thật sự 
đạt được đại giác tối thượng—A. clear distinction should be made between Awakening to 
the Way and atfaining the way or attaining Supreme Enlightenment. To experlence the 
Awakening Is to achieve a level of insight and understanding equal to that of the Buddha 
through Zen meditation or Buddha recitation. Awakening 1s fo see one”s nafure, fO 
comprehend the true nature of things, or the Truth. However, only after becoming a 
Buddha can one be said to have attained Supreme Enlightenmernt or attained the Way. 


(XI) Yếu Tố và Động Lực Cần Thiết cho sự Giác Ngộ—Necessary Elements and Powers ƒor 


difaiming enlighfenment: 


(A) Ba yếu tố cần thiết để đưa tới giác ngộ—Three essential elements for enlightenmert: 


l) 


2) 


Theo Thiên Sư Bạch Ấn, có ba yếu tố cần thiết để đưa tới giác ngộ trong tu chứng hay 
trong bất cứ nỗ lực nào: đại tín, đại nghi và đại quyết định. Chẳng phải qua sách vở hay 
kinh kệ mà chúng ta học được ba yếu tố này, mà người ta phải học chúng bằng kinh 
nghiệm sống hằng ngày. Nếu người ta không bị ép buộc phải sống thực với ba yếu tố 
này, người ta sẽ không bao giờ có sự kiên trì để vượt qua những khó khăn trên đường tu 
Thiển—According to Zen Master Hakuin, there are three essential elements for 
enlightenment to the realization of practice or to any endeavor: great belief, great doubt, 
and great determination. It was not through books and sermons that one learned about 
these three elements, one must learn them in day-to-day life. If one 1s not forced to live 
out of these essential components, one could never have perserved through anything like 
Zen training. 

Trong nhà thiển, đại tín có nghĩa là tin tưởng nơi thầy mình và nơi chân lý mà thầy của 
mình là biểu tượng. Nếu phân tích một cách rốt ráo, đó là niềm tin nơi năng lực vô tận 
của Phật tính mà chúng ta đều vốn đã có sẵn: In Zen Sects, great belief is belief in your 
own master and the truth for which he stands. It 1s the final analysis, belief in the limitless 
power of Buddha-nature, which 1s by nature within yourself. 

Đại nghi có vẻ như là đối nghịch với sự tin tưởng, thực ra đại nghi khiến ta thường xuyên 
ý thức đến sự non kém của mình, cũng như những gì mà chúng ta hằng ôm ấp trong tâm. 
Từ cái lực nội tại của con người, Phật tính, đã sanh ra một truyền thống trí tuệ thật kỳ 
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diệu, và chúng ta tin tưởng vững chắc nơi trí tuệ này. Nhưng khi tự xét đến sự non yếu 
của chính mình và thấy không thể chấp nhận được, chúng ta sẽ thường mang một vấn để 
thắc mắc trong tâm, một sự xung đột nội tại: Great doubt may appear to be the exact 
opposite of belief, it actually signifies the consftant awareness of our own unripeness and 
the conscIousness of a problem that we hold always within ourselves. The Innate force of 
humankind, Buddha-nature, has given birth to a marvelous tradition of wIsdom, and we 
believe firmly in this wIsdom. But reflecting upon our own Iimmaturity and being unable 
fo accept It creates a contradiction that stays with us constantly, as a problem. 

Từ đó chúng ta phải tiến tới sự quyết tâm, có nghĩa là kiên trì tu tập trong sự dũng cảm: 
We then must proceed with great determination, which means sticking to practice with 
true courage. 


(B) Bốn Động Lực Giác Ngộ— Four Powers for ataining Enlightenmenl: 


l) 
2) 
3) 
4) 


Tự lực: Independent personal power. 

Tha lực: Power derived from others. 

Nghiệp lực tiền kiếp: Power of good past karma. 
Ngoại lực: Power arIsing from environmert. 


(XII)Tám Đặc Điểm Chính Của Ngộ—Eight chieƒ characteristics oƒ Enlightenment: Theo 


l) 


Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Thiển sư Đại Huệ vào thế kỷ thứ 11 đã 
nêu ra tám đặc điểm chính của 'Ngộ'—According to Zen master D.T. Suzuki in the 
Essays in Zen Buddhism, Zen master Ta-Hui in the eleventh century mentioned eight 
chief characteristics of “saftori” In Zen. 

Bội Lý-—lrrationality: Chứng ngộ không phải là một kết luận mà người ta đạt được bằng 
suy luận; nó coi thường mọi xác định của trí năng. Những ai đã từng kinh nghiệm điều 
nầy đều không thể giải thích nó một cách mạch lạc và hợp lý. Một khi người ta cố tình 
giải thích nó bằng ngôn từ hay cử chỉ, thì nội dung của nó đã bị thương tổn ít nhiều. Vì 
thế, kẻ sơ cơ không thể vói tới nó bằng những cái hiển hiện bên ngoài, mà những ai đã 
kinh nghiệm qua một lần chứng ngộ thì thấy rõ ngay những øì thực sự không phải là nó. 
Kinh nghiệm chứng ngộ do đó luôn luôn mang đặc tính “bội lý,` khó giải, khó truyền. 
Theo Thiền sư Đại Huệ thì Thiển như là một đống lửa cháy lớn; khi đến gần nhất định 
sém mặt. Lại nữa, nó như một lưỡi kiếm sắp rút ra khỏi vỏ; một khi rút ra thì nhất định có 
kẻ mất mạng. Nhưng nếu không rút ra khỏi vỏ, không đến gần lửa thì chẳng hơn gì một 
cục đá hay một khúc gỗ. Muốn đến nơi thì phải có một cá tính quả quyết và một tinh 
thần sung mãn. lộ) đây chẳng có gợi lên một chút suy luận lạnh lùng hay phân biệt thuần 
túy siêu hình, nhận thức; mà là một ý chí vô vọng quyết vượt qua chướng ngại hiểm 
nghèo, một ý chí được thúc đẩy bởi một năng lực vô lý hay vô thức nào đó, ở đằng sau 
nó. Vì vậy, sự thành tựu nầy cũng xem thường luôn cả trí năng hay tâm tưởng: Satori is 
not a conclusion to be reached by reasoning, and defies all intellectual determination. 
Those who have experlenced 1t are always at a loss to explain 1t coherently or logIcally. 
When 4t 1s explained at all, either in words or øgestures, I1ts content more or less undergoes 
a mutilation. The uninitiated are thus unable to grasp 1t by what 1s outwardly visible, 
while those who have had the experience discern what 1s genuine from what 1s not. The 
satori experlence 1s thus always characterized by Irrationality, Inexplicability, and 
IncommunIicability. Listen to Ta-Hui once more: “is matter or Zen 1s like a øreat mass 
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of fire; when you approach It your face 1s sure to be scorched. It 1s again like a sword 
about to be drawn; when 1t 1s once out of the scrabbard, someone 1s sure to lose his life. 
But 1 you neither fling away the scabbard nor approach the fire, you are no better than a 
plece of rock or of wood. Coming to this pass, one has to be quite a resolute character full 
of spirit. There 1s nothing here suggesfive of cool reasoning and quiet metaphysical or 
epIstemological analysis, but of a certan desperate will to break through an 
insurmountable barrier, of the will impelled by some 1rratlonal or unconscIous power 
behind it. Therefore, the outcome also defies intellection or conceptualization. 

Tuệ Giác ——lIntuitive Insigpht: Theo Những Kinh Nghiệm Tôn Giáo, James có nêu ra đặc 
tính trí năng ở những kinh nghiệm thần bí, và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm 
của Thiền, được gọi là ngộ. Một tên khác của “ngộ' là “Kiến Tánh,' có vẻ như muốn nói 
rằng có sự “thấy hay “cảm thấy' ở chứng ngộ. Khỏi cần phải ghi nhận rằng cái thấy nầy 
khác hẳn với cái mà ta thường gọi là tri kiến hay nhận thức. Chúng ta được biết rằng Huệ 
Khả đã có nói về sự chứng ngộ của mình, được Tổ Bồ Đề Đạt Ma ấn khả như sau: “Theo 
sự chứng ngộ của tôi, nó không phải là một cái không hư toàn diện; nó là tri kiến thích 
ứng nhất; chỉ có điều là không thể diễn thành lời.” Về phương diện nầy, Thần Hội nói rõ 
hơn: “Đặc tính duy nhất của Tri là căn nguyên của mọi lẽ huyển diệu.” Không có đặc 
tính trí năng nầy, sự chứng ngộ mất hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là đạo lý 
của chính sự chứng ngộ. Nên biết rằng cái tri kiến được chứa đựng ở chứng ngộ vừa có 
quan hệ với cái phổ biến vừa liên quan đến khía cạnh cá biệt của hiện hữu. Khi một 
ngón tay đưa lên, từ cái nhìn của ngộ, cử chỉ nầy không phải chỉ là hành vi đưa lên mà 
thôi. Có thể gọi đó là tượng trưng, nhưng sự chứng ngộ không trỏ vào những gì ở bên 
ngoài chính cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. Chứng ngộ là tri kiến về một sự vật cá 
biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật đó, nếu có thể nói là đằng sau—One of 
the eight chief characteristics of “satori.` In Zen. That there Is a quality in mystic 
experience has been pointed out by James in his Varieties of ReligIous Experience, and 
this applies also to the Zen experience known as safori. Another name for safOrI 1s “to see 
the essence or nature,` which apparently proves that there 1s “seeing” or “perceiving” In 
satori. That this seeing 1s of quite a different quality from what 1s ordinarily designated as 
knowledge need not be specifically noticed. Hui-K”o 1s reported to have made this 
statement concerning his satori which was confirmed by Bodhidharma himself: “As to my 
SatorI, 1t 1s not a total annihilation; 1t 1s knowledge of the most adequate kind; only 1t 
cannot be expressed in words.” In this respect, Shen-Hui was more explicit, for he says 
that “The one character of knowledge 1s the source of all mysteries.” Without this noetIc 
quality satori wIll lose all is pungency, for 1t 1s really the reason of satorI Itself. It 1s 
noteworthy that the knowledge contained In safori 1s concerned with something universal 
and at the same time with the individual aspect of existence. When a finger 1s lifted, the 
lifting means, from the viewpoint of satorI, far more than the act of lifting. Some may call 
1t symbolic, but satorI does not point to anything beyond 1tself, being final as 1t 1s. SafOrI 1S 
the knowledge of an Iindividual obJect and also that of Reality which 1s, IÝÍ we may say so, 
at the back of It. 

Tự Tri —Authoritativeness: Cái tri kiến do ngộ mà có là rốt ráo, không có thành kết nào 
của những chứng cứ luận lý có thể bác bỏ nổi. Chỉ thẳng và chỉ riêng, thế là đủ. Ở đây 
khả năng của luận lý chỉ là để giải thích điều đó, để thông diễn điều đó bằng cách đối 
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chiếu với những thứ tri kiến khác đang tràn ngập trong tâm trí chúng ta. Như thế ngộ là 
một hình thái của tri giác, một thứ tri giác nội tại, phát hiện trong phần sâu thắm nhất của 
ý thức. Đó là ý nghĩa của đặc tính tự tri; tức là sự thực tối hậu. Cho nên người ta thường 
bảo rằng Thiền giống như uống nước, nóng hay lạnh tự người uống biết lấy. Tri giác của 
Thiển là giới hạn cuối cùng của kinh nghiệm; những kẻ ngoại cuộc không có kinh 
nghiệm ấy không thể phủ nhận được: The knowledge realized by satori is final, that no 
amount of logical areument can refute 1t. Being direct and personal 1t 1s sufficient unto 
1fself. All that logic can do here 1s to explain 1t, to Interpret 1t in connectlon with other 
kinds of knowledge with which our minds are filled. Satori 1s thus a form of perception, 
an Inner perception, which takes place In the most Interlor part oŸ consclousness. Hence 
the sense of authoritativeness, which means finality. So, 1t 1s øenerally said that Zen 1s 
like drinking water, for 1t 1s by one”s self that one knows whether 1t 1s warm or cold. The 
Zen perception being the last term of experlence, It cannot be denied by outsiders who 
have no such experlence. 

Khẳng Nhận—Affirmation: Những gì thuộc tự tri và tối hậu thì không bao giờ có thể. là 
phú định. Bởi vì, phủ định chẳng có giá trị gì đối với đời sống của chúng ta, nó chẳng 
đưa chúng ta đến đâu hết, nó không phải là một thế lực đẩy đi và cũng chẳng kéo dừng 
lại. Mặc dù kinh nghiệm chứng ngộ đôi khi được diễn tả bằng những từ ngữ phủ định; 
chính ra, nó là một thái độ khẳng định nhận hướng đến mọi vật đang hiện hữu; nó chấp 
nhận mọi vật đang đến, bất chấp những giá trị đạo đức của chúng. Các nhà Phật học gọi 
đó là “Nhẫn,” nghĩa là chấp nhận mọi vật trong khía cạnh tuyệt đối và siêu việt của 
chúng, nơi đó, chẳng có dấu vết của nhị biên gì cả. Người ta có thể bảo đây là chủ trương 
phiếm thần. Nhưng từ ngữ nầy có một ý nghĩa triết học quá rõ và không thích hợp ở đây 
chút nào. Giải thích kiểu đó, kinh nghiệm của Thiển bị đặt vào những ngộ nhận và “ô 
nhiễm' không cùng. Trong bức thơ gửi cho Đạo Tổng, Đại Huệ viết: “Thánh xưa nói rằng 
Đạo chẳng nhờ tu, mà chỉ đừng làm ô nhiễm.” Dù nói tâm hay nói tánh đều là ô nhiễm, 
nói huyền hay nói diệu đều là ô nhiễm; tọa Thiễn tập định là ô nhiễm; trước ý tư duy là 
ô nhiễm; mà nay viết nó ra bằng bút giấy cũng là sự ô nhiễm đặc biệt. Vậy thì, chúng ta 
phải làm øì để dẫn dắt chính mình và ứng hợp mình với nó? Cái bửu kiếm của kim cương 
treo đó đang hăm chặt dứt cái đầu nầy. Đừng bận tâm đến những thị phi của nhân gian. 
Tất cả Thiền là thế đó: và ngay đây hãy tự ứng dụng đi. Thiền là Chân như, là một 
khẳng nhận bao la vạn hữu: What is authoritativeness and final can never be negative. 
For negation has no value for our life, it leads us nowhere; 1t 1s not a power that urges, 
nor does 1t øive one a place to rest. Thouph the safori eXperience 1s sometimes expressed 
1n negafIve terms, 1t 1s essentially an affirmative attitude towards all things that exIsf; 1f 
accept them as they come along regardless of their moral values. Buddhists call this 
patence (kshantI), or more properly “accepftance,' that 1s, acceptance of things In therr 
supra-relative or transcendental aspect where no dualism of whatever sort avails. Some 
may say that this 1s pantheistic. The term, however, has a definite philosophic meaning 
and we would not see 1t used In this connection. When so Interpreted the Zen experlence 
exposes Itself to endless misunderstandings and '“'defilements.'” Ta-HuIi says In his letter to 
Miao-Tsung: “An anclent sage says that the Tao I1fself does not require speclal 
disciplining, only let it not be defiled. We would say to talk about mind or nature 1s 
defiling; to talk about the unfathomable or the mysterious 1s defiling; to direct one”s 
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aftention to 1t, to think about 1t, 1s defiling; to be writing about 1t thus on paper with a 
brush 1s especially defiling. What then shall we have to do In order to øet ourselves 
oriented, and properly apply ourselves to 1t? The precIous vajJra sword Is right here and Its 
purpose 1s to cut off the head. Do not be concerned with human questions of right and 
wrong. All is Zen Just as 1t 1s, and right here you are to apply yourself. Zen 1s Suchness, a 
grand affirmation. 

Siêu Việt —Sense of the Beyond: Thuật ngữ có thể sai biệt trong các tôn giáo khác nhau, 
nhưng trong chứng ngộ luôn luôn có điều mà chúng ta có thể gọi là một cảm quan siêu 
việt. Cái vỏ cá biệt bao phủ chặt cứng nhân cách sẽ vỡ tung trong giây phút chứng ngộ. 
Điều thiết yếu là không phải mình được hợp nhất với một thực thể lớn hơn mình hay 
được thu hút vào trong đó, nhưng cá thể vốn được duy trì chắc cứng và tách biệt hoàn 
toàn với những hiện hữu cá biệt khác, bây giờ thoát ra ngoài những gì buộc siết nó, và 
hòa tan vào cái không thể mô tả, cái khác hẳn với tập quán thường nhật của mình. Cảm 
giác theo sau đó là cẩm giác về một sự cởi mở trọn vẹn hay một sự an nghỉ hoàn toàn, 
cái cảm giác khi người ta đã rốt ráo đạt đến mục tiêu. “Trở về quê nhà và lặng lẽ nghỉ 
ngơi” là một thành ngữ thường được các Thiền gia dẫn dụng. Câu chuyện đứa con hoang 
trong Kinh Pháp Hoa và trong Kinh Kim Cang Tam Muội cũng trổ vào cái cảm giác mà 
người ta có ở giây phút của kinh nghiệm chứng ngộ. Nếu người ta chú trọng về mặt tâm 
lý chứng ngộ, thì chúng ta chỉ có thể nói được một điều duy nhất: đó là một siêu việt; gọi 
nó là siêu việt tuyệt đối. Ngay chữ siêu việt cũng đã nói quá đáng rồi. Khi một Thiển sư 
bảo “Trên đầu không một chiếc nón, dưới chân không một tất đất, thì đây có lẽ là một 
thành ngữ chính xác: Terminology may differ in different religions, and In sator1 there 1s 
always what we may call a sense of the Beyond; the experience indeed 1s my own but ] 
feel 1t to be rooted elsewhere. The individual shell in whích my personality 1s so solidly 
encased explodes at the moment of “satori". Not necessarily that I get unified with a 
being greater than myself or absorbed In 1t, but that my individuality, which I found 
rigidly held together and definitely kept separate from other Individual existences, 
becomes loosened somehow from 1ts tightening grip and melts away into something 
indescribable, something which 1s of quite a different order from what [ am accustomed 
to. The feeling that follows 1s that of a complete release or a complete rest, the feeling 
that one has arrived finally at the destination. “Coming home and quietly resting” 1s the 
expression generally used by Zen followers. The story of the prodigal son Im the 
Saddharma-pundarika In the Vajra-samadhi points to the same feeling one has at the 
moment 0Ÿ a satorI experience. As far as the psychology of satori 1s considered, a sense 
of the Beyond 1s all we can say about 1t; to call this the Beyond, the Absolute, or a Person 
1S fo øo further than the experlence Itself and to plunge Into a theology or metaphysics. 
Even the “Beyond' 1s saying a little too mụch. When a Zen master says: “There 1s not a 
fragment of a tile above my head, there 1s not an inch of earth beneath my feet, the 
©xpression seems to be an appropriate once. I have called it elsewhere the UnconscIous, 
though this has a psychological taint. 

Vô Ngã—Impersonal Tone: Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền là ở 
chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hề có chút 
dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên 
một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. 
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Dù ở đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí 
năng tối thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, nhạt nhẽo, 
mà cái cơ duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cẩm giác siêu nhiên. Sự chứng 
ngộ được kinh nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một 
hiện tượng phi thường mà người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên 
Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, vổ 
vai bạn, mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một đoạn kinh, 
một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có 
sự sung mãn của Thánh súng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng chút 
sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, không một chút quyến 
rũ: Perhaps the most remarkable aspect of the Zen experlience 1s that 1t has no personal 
nofe In 1( as 1s observable In Christian mystic experlences. There 1s no reference 
whatever in Buddhist sator1 to such personal feelings. We may say that all the terms are 
I1nterpretations based on a definite system of thought and really have nothing to do with 
the experlence 1tself. In anywhere satori has remained thoroughly Iimpersonal, or rather 
highly intellectual. Not only saftori 1tself 1s such a prosalc and non-glorious event, but the 
OCcasion that Inspires 1t also seems to be unromantic and altogether lacking In super- 
sensuality. Safori 1s experienced in connection with any ordinary occurrence In one”s 
daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon as 1s recorded In 
Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of you, or slaps you, or brings you a 
cup of tea, or makes some most commonplace remark, or recifes some passage from a 
sutra or from a book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1fs outburst, you come at 
once to satorI. There Is no volce of the Holy Ghost, no plentitude of Divine Grace, no 
glorification of any sort. Here 1s nothing painted In high colors, all 1s srey and extremely 
unobstrusive and unattractive. 

Cảm Giác Siêu Thoát: Feeling of exaltation—Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập II, cảm giác siêu thoát kèm theo sự chứng ngộ, là vì nó bẻ gãy giới hạn phân 
biệt cá thể; và đây không phải chỉ là một biến cố tiêu cực mà hoàn toàn tích cực, chứa 
đầy ý nghĩa, bởi vì nó chính là một sự triển khai cá thể đến vô cùng. Mặc dù chúng ta 
không luôn luôn để ý, nhưng cảm giác thông thường nói lên tất cả những nhiệm vụ ý 
thức của chúng ta là cảm giác hữu hạn và lệ thuộc, bởi vì chính ý thức là hậu quả của hai 
thế lực tương duyên hay giới hạn lẫn nhau. Trái lại, chứng ngộ chính là xóa bỏ sự đối lập 
của hai đầu mối, trong bất cứ chiều hướng nào, và sự đối lập nầy là nguyên lý của ý 
thức, trong khi đó, chứng ngộ. là thể hiện cái vô thức vượt ngoài đối đãi. Vì vậy, để giải 
phóng khỏi tình trạng đối lập ấy, người ta phải tạo ra một cẩm giác vượt lên trên tất cả. 
Một tay lang bạt, sống ngoài vòng pháp luật, đến đâu cũng bị bạc đãi, không phải chỉ bởi 
những kẻ khác mà còn bởi chính mình, nó thấy rằng mình là sở hữu chủ của tất cả tài 
sản, và uy quyển mà một sinh vật có thể đạt được trong cõi đời nầy, sao lại có thể thế, 
nếu không cảm giác được kỳ cùng vẻ tự tôn tự đại của mình? Một Thiền sư nói: “Lúc 
chứng ngộ là lúc thấy ra một lâu đài tráng lệ xây bằng pha lê trên một tơ hào độc nhất; 
nhưng khi không chứng ngộ, lâu đài tráng lệ ấy khuất lấp sau một tơ hào mà thôi.” Một 
Thiển sư khác đã dẫn dụ Kinh Hoa Nghiêm: “Nây các thây hãy xem kìa! Ánh sáng rực 
rỡ đang tỏa khắp cả đại thiên thế giới, cùng lúc hiển hiện tất cả những núi Tu Di, những 
mặt trời, những mặt trăng, những bầu trời và cõi đất, nhiều đến hằng trăm nghìn ức số. 


8) 
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Này các Thây, các Thây có thấy ánh sáng ấy chăng?” Thế nhưng, cảm giác siêu thoát 
của Thiền đúng ra là một cảm giác trầm lặng của cõi lòng tri túc; nó chẳng có chút gì lỗ 
lộ, khi giây phút sáng lạn đầu tiên đã đi qua. Cái vô thức ấy không bộc lộ ồn ào ở 
Thiển—The feeling of exaltation inevitably accompanies enlightenment is due to the fact 
that 1t 1s the breaking-up of the restriction Imposed on one as an individual being, and this 
breaking-up 1s not a mere negative Incident but quife a positive one fraught (full of) with 
sipnificatlon because It means an ¡infinite expansion of the ¡individual. The general 
feeling, though we are not always conscIous of it, which charaterizes all our functions of 
COnscIousness, 1s that of restriction and dependence, because consciousness 1tself 1s the 
outcome of two forces conditioning or restricting each other. Enlightenment, on the 
confrary, essentially consists In doing away with the opposition of two terms In 
whatsoever sense, and this opposilon 1s the princIple of consciousness, while 
enlightenment 1s to realize the Ủnconscious which goes beyond the opposition. To be 
released of this, must make one feel above all things Intensely exalted. A wandering 
outcast maltreated everywhere not only by others but by himself finds that he 1s the 
possessor of all the wealth and power that 1s ever attainable in this world by a mortal 
being, 1f it does not gIive him a high feeling of self-glorification, what could? Says a Zen 
Master, “When you have enlightenment you are able to reveal a palatial mansion made 
Of precIous stones on a single blade of grass; but when you have no enlightenment, a 
palatial mansion 1tself 1s concealed behind a simple blade of grass."”Another Zen master 
alluding to the Avatamsaka, declares: “O monks, look and behold! À most auspIcIous 
light is shinng with the utmost brilliancy all over the great chiliocosm, simultaneouslÌy 
revealing all the countries, all the oceans, all the Sumerus, all the suns and moons, all the 
heavens, all the lands, each of which number as many as hundreds of thousands of kotis. 
O monks, do you not see the light? But the Zen feeling of exaltation 1s rather a qulet 
feeling of self-contentment; If is not at all demonstrative, when the first glow of 1t passes 
away. The UnconsciIous does not proclaim 1fself so boIsterously In the Zen conscIousness. 
Đốn Ngộ Nhất Thời: A momentariness (momentary experience)—Sự Chứng ngộ diễn ra 
một cách đường đột; và đó là một kinh nghiệm trong nhất thời. Thực sự, không phải là 
đường đột và nhất thời, thì không phải là ngộ. Đốn là đặc điểm của dòng Thiền Huệ 
Năng, kể từ khởi nguyên của nó vào cuối thế kỷ thứ bảy. Đối thủ của Ngài là Thần Tú, 
nhấn mạnh trên sự khai triển tuần tự của tâm thức. Như vậy các đổ đệ của Huệ Năng 
hiển nhiên là những người tích cực chủ trương giáo lý đốn ngộ. Kinh nghiệm đốn ngộ nầy 
mở ra một nhãn giới hoàn toàn mới mẻ ngay trong một khoảnh khắc (ekamuhurtena) và 
toàn thể đời sống bấy giờ được đánh giá từ một quan điểm mới mẻ hẳn——Enlightenment 
comes upon one abruptly and 1s a momenfary experlence. In fact, 1Ÿ It is not abrupt and 
momentary, 1t 1s not enlightenment. This abruptness 1s what characterizes the Hui-Neng 
school of Zen ever since 1s proclamation late In the seventh century. His opponent Shen- 
HsIu was Insistent on a gradual unfoldment of Zen conscIousness. Hui-Neng”s followers 
were thus distinguished as strong upholders of the doctrine of abruptness. This abrupt 
experience of enlightenment, then, opens up in one moment (ekamuhurtena) an 
altogether new vista, and the whole existence appraised from quite a new angle of 
observation. 
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(XIII)Mười Điều Kiện Đưa Đến Hoài Bảo Giác Ngộ Tốt Thượng— Ten conditions that lead 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
1 
8) 


9) 


to the supreme enlighfenment: Theo Kinh Hoa Nghiêm, có mười điều kiện khởi đầu đưa 
đến ước vọng giác ngộ tối thượng—According to the Avatamsaka Sutra, there are ten 
preliminary conditions that lead to the cherishng of the desire for supreme 
enlightenmerit. 

Đây đủ thiện căn: Kusalamula (skt)——The stock of merit is well-filled. 

Tu tập các thiện hạnh: Carana (skt)—Deeds of goodness are well practiced. 

Chứa nhóm đầy đủ các tư lương: Sambhara (skt)—The necessary moral provisions are 
well stored up. 

Cung kính cúng dường chư Phật: Paryupasita (sk—The Buddhas have respectfully 
served. 

Thành tựu đầy đủ các tịnh pháp: Sikla-dharma (skt—WOrks of purity are well 
accomplished. 

Thân cận các thiện tri thức: Kalyanamitra (skt)——There are good friends kindly disposed. 
Tâm hoàn toàn thanh tịnh: Visuddhasaya (skt)——The heart 1s thoroughly cleansed. 

Tâm quảng đại được kiên cố: Vipuladhyasaya (sk)—Broad-mindedness is firmly 
secured. 

Tín căn được bển vững: Adhimukti (skt)——A deep sincere faith is established. 


10) Sẵẳn sàng tâm đại bị: Karuna (skt)—There 1s the presence of a compassionate heart. 


(XIV)Mười Lý Do Mong Cầu Giác Ngộ— Ten reasons for Desiring Enlightenment: Theo 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 


1 


8) 


9) 


Kinh Hoa Nghiêm, vấn đề ước vọng giác ngộ tối thượng cần thiết cho hành giả, có mười 
lý do liên hệ đến đời sống khiến hành giả mong cầu giác ngộ —According to the 
Avatamsaka Sutra, the desire for supreme enlightenmernt 1s so necessary for practIfIoners, 
and there are ten reasons related to our daily lie which lead practitioners desire for 
enlightenmerit. 

Để chứng được Phật trí: Buddha-Jnana (skt——For the realization of Buddha-knowledge. 
Để đạt được mười oai lực: Dasabala (skt)——For the attainment of the ten pOWTS. 

Để đạt được đại vô úy: Mahavaisaradya (sktÐ——For the attainment of great fearlessness. 
Để đạt được pháp bình đẳng của Phật: Samatabuddhadharma (skt)—For the attainment of 
the truth of sameness which constitutes Buddhahood. 

Để hộ trì cứu bạt cả thế gian: Sarvajagatparitrana (skt)—For protecting and securing the 
whole world. 

Để làm thanh tịnh tâm từ bi: Kritpakaruna (skt—For the purification of a pitying and 
compassionate heart. 

Để đạt được vô phân biệt trí: Asesajnana (skt——Khắp mười phương thế giới không gì là 
không biết đến—For the attainment of a knowledge which leaves nothing unknown ¡n the 
ten directions of the world. 

Để làm thanh tịnh Phật độ khiến cho tất cả không còn vướng mắc: Asamga (skt)—For the 
pur1fication of all the Buddha-lands so that a state of non-attachment wiÏll prevaIl. 

Để trong khoảng một niệm mà tri nhận cùng khắp quá khứ, hiện tại và vị lai: 
Ksanabodha (skt)—For the perception of the past, present, and future 1n one momert. 


10) Để chuyển đại pháp luân trong tinh thần không khiếp sợ: Dharmacakrapavarta (skt)—EOr 


the revolving of the great wheel of the Dharma In the spirit of fearlessness. 
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(XV)Mười Một Tâm Dẫn Đến Giác Ngộ— Eleven Minds that lead to Enlightenment 
(A) Tổng quan về Mười Một Tâm Dẫn Đến Giác ngộ—An overview 0ƒ Eleven minds that 


lead to enlightenment: Theo Kinh Hoa Nghiêm, có 11 tâm dẫn đến giác ngộ—According 
to The Avatamsaka Sutra, there are elven minds that lead to enlightenment (desire for 
enlightenmenrt 1s really arouse from these minds). 


(B) Chỉ tiết về Mười Một Tâm Dẫn Đến Giác ngộ—Details oƒ Eleven mỉnds that lead to 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


1 


8) 


9) 


enlightenment: 

Tâm Đại BI: Maha-karuna-citta (skt)——Theo Kinh Hoa Nghiêm, đây là một trong I1 tâm 
dẫn đến giác ngộ. Mong bảo bọc hết thảy chúng sanh—According to The Avatamsaka 
Sutra, this 1s one of the eleven minds that lead to enlightenment. A great loving heart 
which 1s desirous of protecting all beings. 

Tâm Đại Từ: Maha-maitri-citta (sk)——Luôn luôn muốn làm lợi ích cho hết thảy chúng 
sanh—A great compassionate heart which ever wishes for the welfare of all beings. 

Tâm An Lạc: Sukha-citta (sk)—Mong làm cho kẻ khác hạnh phúc, vì thấy họ chịu đựng 
đủ mọi hình thức khổ não—The desire to make others happy, which comes from seeing 
them suffer all forms of pain. 

Tâm Lợi Ích: Hita-citta (sk)——Mong làm lợi ích cho kẻ khác, cứu rỗi họ thoát khỏi những 
hành vi sai quấy và tội lỗ—The desire to benefit others, and to deliver them from evils 
and wrong deeds. 

Tâm Ai Mẫn: Daya-citta (skt)—Mong bảo bọc hết thẩy chúng sanh thoát khỏi những tâm 
tưởng khốn quẫn—A sympathetic heart which desires to protect all beings from 
tormenting thoughts. 

Tâm Vô Ngại: Asamga-citta (sk)——Muốn đẹp bồ tất cả chướng ngại cho kể khác—An 
unimpeded heart which wishes to see all the Iimpediments removed for others. 

Tâm Quảng Đại: Vaipulya-citta (skQ)—Tâm đầy khắp cả vũ trụ —A large heart which 
fills the whole universe. 

Tâm Vô Biên: Ananta-citta (skt)—Tâm vô biên như hư không—An endless heart which 
1s like space. 

Tâm Vô Cấu Nhiễm: Vimala-citta (sk)——Tâm thấy hết thảy chư Phật—A spotless heart 
which sees all the Buddhas. 


10) Tâm Thanh Tịnh: Visuddha-citta (skt)——A mind free from all impurIty. 
11) Tâm Trí Tuệ: Jnana-citta (skt—Tâm nhờ đó có thể bước vào biển lớn nhất thiết tr—A 


wisdom-heart by which one can enter the great ocean of all-knowledge. 


(XVI)Mười Ba Yếu Tố Của Sự Giác Ngộ—Thirteen eclements oƒ supreme enlightenment: 


l) 
2) 


3) 
Ẻ 


Theo Kinh Hoa Nghiêm, có mười ba yếu tố dẫn đến sự giác ngộ tối thượng——According 
to the Avatamsaka Sutra, there are thirteen elements of supreme enlightenmernt. 

Tâm đại bi là yếu tố dẫn đầu: A great compassionate heart which is the chief factor of 
the destre. 

Trí siêu việt là yếu tố chỉ đạo: Knowledge born of transcendental wisdom which ¡s the 
ruling elemernt. 

Phương tiện là yếu tố hộ trì: Skilful means which works as a protecting agent. 

Thâm tâm là chỗ nương tựa: The deepest heart which gives it a Support. 
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5) Bồ Đề tâm là kho tàng đồng đẳng với oai lực của Như Lai: The Bodhicitta of the same 
measure with the Tathagata-powWer. 

6) Bồ Để Tâm có khả năng phân biệt lực và trí của hết thảy chúng sanh: The Bodhicitta 
endowed with the power to discern the power and Intelligence of all beings. 

7) Bồ Đề tâm hướng tới trí vô ngại: The Bodhicitta đirected towards the knowledge of non- 
obstruction. 

8) Bồ Để tâm tùy thuận với trí tự nhiên: The Bodhicitta in conformity with spontaneous 
knowledge. 

9) Bồ Đề tâm có thể giáo hóa Phật đạo cho hết thảy chúng sanh tùy thuận với trí siêu việt: 
The Bodhicitta which 1s capable of Instructing all beings in the truths of Buddhism 
according to knowledge born of transcendental wisdom. 

10) Bồ Đề tâm trải rộng khắp biên tế của pháp giới rộng lớn như hư không: The Bodhicitta 
which 1s extending to the limits of the Dharmadhatu which 1s as wide as space 1tself. 

11) Trí huệ nơi quả vị Phật, trí đó thấy hết mọi sự trong không gian và thời gian; cái trí vượt 
ngoài cảnh giới tương đối và sai biệt vì nó thâm nhập khắp mọi biên tế của vũ trụ và trực 
nhận cái chân thường trong chớp mắt: The knowledge which belongs to Buddhahood, and 
which see 1nto everything that 1s In space and time, the knowledge which goes beyond the 
realm of relativity and Individuation because 1t penetrates Into every corner of the 
unIiverse and surveys efternity at one glance. 

12) Năng lực ý chí đốn ngã mọi chướng ngại nằm cản trở đường đi khi nó muốn đạt tới mục 
đích tối hậu, nó giải thoát tất cả thế gian ra khỏi sự trói buộc của sống và chết: The will- 
power that knocks down every possible obstruction lying athwart Its way when 1t wIshes 
to reach 1s ultimate end, which 1s the deliverance of the whole world from the bondage 
of birth-and-death. 

13) Đại từ và đại bi song song với trí và lực không ngớt thi thiết phương tiện đem lại an lành 
cho hết thảy chúng sanh: An all-embracing love or compassion which, in combination 
with knowledge and will-power, never ceases from devising all means to promote the 
spiritual welfare of every sentient being. 


(XVH)Giác Ngộ và Bức màn Vô Minh— Enlightenment and the clouds 0ƒ lgnorance: Theo 
các truyền thống Thiền, kinh nghiệm giác ngộ là thình lình thấy được chân lý như nó là. 
Điều nầy có nghĩa là trong giây phút đó cái tư tưởng tương đối về cuộc đời đang vắng 
mặt. Và trong giây phút đó một hành giả giác ngộ nào đó nhận diện được chân lý. Tuy 
nhiên, không ai có thể đoán trước được bức màn vô minh sẽ được phá vỡ vào lúc nào. Nó 
có thể xảy ra khi chúng ta đang làm chuyện gì đó. Chính vì vậy mà hành giả nên luôn 
giữ chánh niệm trong mọi lúc. Trong từng giây từng phút, hãy quán sát, tỉnh thức nhìn 
những việc đang xảy ra. Tu tập tỉnh thức nầy sẽ giúp cho tâm chúng ta có một sức mạnh 
phi thường. Hành giả chân thuần đừng bao giờ phung phí thì giờ hay nghĩ rằng mình tu 
như vậy là đủ rồi. Ngược lại, nên lợi dụng tối đa cơ hội nào mà mình có được trong việc 
phá vỡ bức màn vô minh của chính mình. Bên cạnh đó, cái nguy hiểm đối với kinh 
nghiệm giác ngộ là người ta bám víu vào nó, trân quí nó, để rồi nó trở thành một chướng 
ngại trên bước đường tu tập của họ. Hành giả tu thiển chân thuần phải thấy được điểm 
quan trọng ở đây không phải là sự kinh nghiệm về giác ngộ, mà là sự hòa nhập kinh 
nghiệm nầy vào dòng sống của mình. Cuối cùng, hành giả nên luôn nhớ rằng trên đời 
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nầy không ai có thể kinh nghiệm đời sống của mình thay cho mình cả !—According to the 
Zen traditions, the experlence of enlightenment means suddenly seeing reality Just as 1t 
1s. This means that for a moment practitloners” personal considerations about life are 
gone. And for an Instant a certain enliphtened Zen practiioner sees the universal. 
However, there Is no knowing when the clouds of ignorance wIll be dispelled. It can 
happen when we are doing something, or when we are In the process of lying down to 
sleep. Zen practitioners should always be mindful at all times. In every single momeIt, 
be watchful, awake to what”s happening. This cultivation of mindfulness will help build 
an extraordinary strength of mind. Devout Zen practitioners should never wasfte time or 
thnk we have done enough. On the contrary, we should take advantage of any 
opportunity we have to dispell our own clouds of Ignorance. Besides, the danger with 
most enlightenment experiences 1s that people hold on to them, treasure them, and then 
they become a hindrance on theIr path of cultivation. Devout Zen practitioners should see 
that the point 1s not the enliphtenment experience, but the application of this experlence 
in our life. Finally, Zen practiioners should always remember that nobody can 
experience our lives for usl 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Ba 
Chapter One Hundred and FỰỨty-Three 


Thiền Quán và Giải Thoát 


Zen and Emancipafion 


(L Tổng quan về Giải Thoát —An overview 0ƒ “Moksha ”: Giải thoát là lìa bỏ mọi trói buộc 


để được tự tại, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, 
thoát ra khỏi những khổ đau phiền não của nhà lửa tam giới. Trong Thiền, hành giả chỉ 
có một con đường duy nhất để bước đi, đó là 'Đường Giải Thoát”. Đây là con đường mà 
trên đó tâm tham, sân, si đều bị triệt tiêu. Đây là con đường của chánh niệm và tỉnh thức, 
trên đó chúng ta biết chú ý đến mọi việc đang xảy ra trên một bình diện kinh nghiệm 
thuần túy. Chân giải thoát là giải thoát từ suy nghĩ, giải thoát từ tất cả chướng ngại, ngay 
cả giải thoát sống và chết. Nếu mình muốn sống là mình sống; nếu mình muốn chết là 
mình chết. Chúng ta đến và đi đều tự do tự tại —Moksha means the escaping from bonds 
and the obtaininng of freedom, freedom from transmigration, from karma, from 1llusion, 
from suffering of the burning house in the three realms (lokiya). In Zen, practitioners 
have only one path to tread on, that 1s the “Path of Liberation.` This 1s the path where 
greed, hatred, and ignorance are eliminated. This 1s the path of mindfulness on which we 
pay attention to what 1s happening on the experimenfal level. True liberation 1s liberation 
from thinking, liberation from all attachments, liberation even from life and death. lf we 
want to life, we have life; 1ƒ we want death, we have death. We come and go without any 
attachments. 


(I1 Nghĩa của Giải Thoát — The meanings 0ƒ “Moksha ”: 


l) 


2) 


3) 


4) 


5) 


6) 


t 


Giải thoát: To deliver—To emancipate—To emancipate from transmigration—To get 
†ree——To liberate——To get rid of——To release——To release and take off—To release from 
the round of birth and death——To set free——Setting free. 

Sự giải thoát: Vimutti (p)—Vimukti (skt—Deliverance—Emancipation—Liberation— 
Realization of liberation. 

Giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi mọi trở ngại của cuộc sống, những 
hệ lụy của dục vọng và tái sanh: To Deliverance from all the trammels of life, the 
bondage of the passion and reincarnation. 

Giải thoát tối hậu, giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự tái sanh trong vòng luân hồi 
sanh tử: Final emancipation or liberation, eternal liberation, release from worldly 
exIstence or the cycle of birth and death. 

Giải thoát có nghĩa là Niết Bàn: Moksha denotes nirvana. 

Giải thoát là tên gọi khác của sự giải thoát đạt được qua thiển định: Moksha is another 
name for freedom obtained In dhyana-medifation. 

Trong Phật giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ dạy 
họ cách tự giải thoát —ln Buddhism, ¡t ¡is not the Buddha who delivers men, but he 
teaches them to deliver themselves, even as he delivered himself. 
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(HI)Chân Giải Thoát— Real Emancipation: 

I) Hành giả nào nhiếp phục phẫn nộ đang được dấy lên, tức là chân giải thoát—Zen 
practitioners who subdue therr arisen anger, they achieve real emancipation. 

2) Hành giả nào cắt đứt tham dục không còn chút dư tàn, tức là chân giải thoát —Zen 
practiioners who have cut off passion without leaving a trace, they achieve real 
emancipation. 

3) Hành giả nào cắt đứt tham ái không còn chút dư tàn, tức là chân giải thoát—Zen 
practiioners who have cut off craving without leaving a trace, they achieve real 
cemancipation. 

4) Hành giả nào phá bỏ hoàn toàn kiêu mạn, tức là chân giải thoát—Zen practitioners who 
have demolished conceit without leaving a trace, they achieve real emancipation. 

5) Hành giả nào trong nội tâm không còn có phẫn hận, đã vượt thoát ra khỏi cả hữu và phi 
hữu, tức là chân giải thoát—Zen practitioners with no inner anger, who have thus gone 
beyond becoming and not becoming, they achieve real emancipation. 

6)_ Hành giả nào hoàn toàn không còn những tầm tư và khéo sửa soạn nội tâm không còn dư 
tàn, tức là chân giải thoát—Zen practitioners whose discursive thoughts are dispersed, 
well-dealt with inside without leaving a trace, they achieve real emancipation. 

7) Hành giả nào biết rõ sự hư vọng của thế gian, tức là chân giải thoát —Zen practitioners 
who know the unreality of the world, they achieve real emancipation. 

8) Hành giả nào từ bỏ mọi tham dục vì biết chúng chỉ là hư vọng, tức là chân giải thoát. 

9) Zen practitioners who refuse all greeds knowing that they are unreal, they achieve real 
emancipation. 

10) Hành giả nào từ bổ mọi sân hận vì biết chúng chỉ là hư vọng, tức là chân giải thoát—Zen 
practitioners who refuse all aversions knowing that they are unreal, they achieve real 
cemancipation. 

11) Hành giả nào từ bổ mọi sĩ ám vì biết chúng chỉ là hư vọng, tức là chân giải thoát—Zen 
practiioners who refuse all delusions knowing that they are unreal, they achieve real 
cemancipation. 

12) Với hành giả nào mà các tùy miên hoàn toàn không hiện hữu, và các nguồn gốc bất 
thiện được nhổ sạch, tức là chân giải thoát—Zen practitioners in whom there are no 
latent tendencies, the roo(s of unskillfulness totally destroyed, they achieve real 
cemancipation. 

20) Hành giả nào không có thứ gì do phiền não khởi sanh làm cho thối chuyển, tức là chân 
giải thoát—Zen practiioners ¡in whom there's nothing born of distress that would lead 
him back to this shore, they achieve real emancipation. 

13) Hành giả nào không có thứ gì do tham ái khởi sanh, tạo nhân khiến trói buộc con người 
vào luân hồi sanh tử, tức là chân giải thoát —Zen practitioners ¡in whom there's nothing 
born of desire that would keep him bound to becoming, they achieve real emancIpation. 

14) Hành giả nào đoạn tận năm triển cái, không sầu khổ bực phiền, vượt qua được nghi hoặc, 
thoát mũi tên phiền não; từ bỏ bờ nầy và bờ kia, tức là chân giải thoát —Zen practitioners 
whove abandoned five hindrances, who, untroubled, unwounded, have crossed over 
doubt, sloughs off the near shore and far, they achieve real emancipation. 
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(IV) Giải Thoát Theo Kinh Trường Bộ—Deliverance in the Long Discourses 0ƒ the Buddha: 
(A) Ngũ Giải Thoát Xứ: Vừnuffaydtanani (p)— Five bases 0ƒ deliverance 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm giải thoát xứ—According to the 
SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five bases of deliverance: 
Giải Thoát Xứ Thứ Nhất —The first base of deliverance: Ở đây vị Tỳ Kheo, khi nghe bậc 
Đạo Sư, hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính nào thuyết pháp, đối với pháp ấy, hiểu 
được nghĩa lý và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái hỷ sanh. Nhờ 
hỷ tâm, thân khinh an sanh. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được định 
tỉnh—Here, the teacher or a respected fellow-disciple teaches a monk Dhamma. Anh he 
receives the teaching, he gains a grasp of both the sprrit and the letter of the teaching. At 
this, Joy arises In him, and from this Joy, delight; and by this delight his sense are calmed, 
he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 1s established. 

Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe giáo pháp, nhưng vị ấy, theo điều đã nghe đã học từ trước, 
thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác, vị ấy đối với pháp ấy, hiểu được 
nghĩa lý và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái sanh hỷ. Nhờ hỷ tâm 
mà thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ tâm được định tỉnh— 
Here a monk who has not heard the teaching, but In the course of teaching Dhamma to 
others he has learnt 1t by heart as he has heard it. At this, Joy arises In him, and from this 
Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, and 
with this happiness his mind 1s established. 

Giải Thoát Xứ Thứ Ba—The third base of deliverance: Ở đây vị Tỳ Kheo không được 
nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm đáng kính nào thuyết pháp, cũng không theo 
điều đã nghe, điều đã học thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác. VỊ ấy theo 
điều đã nghe đã học, tụng đọc pháp một cách rõ ràng, do vậy đối với pháp ấy hiểu được 
nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú mà thân được khinh an. Nhờ thân 
khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh ——Here a monk who has not heard 
the teaching, but as he 1s chanting the Dhamma, Joy arises 1n him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happIness as a result, and with 
this happiness his mind 1s established. 

Giải Thoát Xứ Thứ Tư—The fourth base of deliverance: Ở đây vị Tỳ Kheo, không nghe 
một bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh thuyết pháp; cũng không theo điều đã nghe 
đã học mà thuyết pháp rộng rãi cho các người khác; cũng không theo điều đã nghe đã 
học, tụng đọc một cách rõ ràng. Vị ấy theo những điều đã nghe đã học, dùng tâm tầm 
cầu, suy tư, quán sát pháp ấy. Nhờ vậy mà đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. 
Nhờ hiểu nghĩa lý và văn cú, khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ tâm sanh. Nhờ 
hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh: Here 
a monk who has not heard the teaching from a teacher or a respected fellow-disciple; nor 
has he taught the Dhamma; nor has he chanted the Dhamma; but when he applies his 
mind to the Dhamma, thinks and ponders over It and concentrates his attention on 1t, Joy 
arises In him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he 
feels happiness as a result, and with this happiness his mind 1s established. 

Giải Thoát Xứ Thứ Năm—The fifth base of deliverance: Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe 
bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính nào thuyết pháp, cũng không theo 
điều đã nghe đã học thuyết giảng một cách rộng rãi cho các người khác, cũng không theo 
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điều đã nghe đã học dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát, nhưng vị Tỳ Kheo ấy khéo nắm 
giữ một định tướng, khéo tác ý, khéo thọ trì, khéo thể nhập nhờ trí tuệ, nên đối với pháp 
ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú, nên khoan khoái 
sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ thân khinh an, 
lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm định tỉnh —Here a monk who has not heard the teaching 
†rom a teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the Dhamma; nor has he 
chanted the Dhamma; nor has he thought or pondered over the Dhamma; but when he has 
properly grasped some concentration-sign (samadhi-nimittam), has well considered 1t, 
appled his mind to 1t (supadhariam), and has well penetrated it with wisdom 
(suppatividdham-pannaya). At this, Joy arises In him, and from this Joy, delight; and by 
this delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness 
his mind 1s established. 


(B) Ngũ Xuất Ly Giới—Five elements making for delverance: Nissaraniya-dhatuyo (p)— 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


Theo Kinh Phúng Tụng trong trường Bộ Kinh, có năm xuất ly giới—According to the 
Sangtti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are five elemenfs making for 
deliverance: 

Giải Thoát Đối Với Dục Vọng—The deliverance from SENSE-DESIRES: Ở đây vị Tỳ 
Kheo có tác ý đối với dục vọng, tâm không hướng nhập dục vọng, không tín lạc, không 
an trú, không bị chi phối bởi dục vọng. Khi vị nầy có tác ý đối với ly dục, tâm hướng 
nhập ly dục, tín lạc, an trú và bị chi phối bởi ly dục, tâm của vị ấy khéo ly, khéo tu, khéo 
khởi, khéo giải thoát, khéo ly hệ đối với các dục lạc. Và các lậu hoặc, các tổn hại, các 
nhiệt não khởi lên do duyên các dục lạc, vị ấy đối với chúng được giải thoát, không còn 
cảm thọ cảm giác ấy —Here when a monk considers sense-desires, his mind does not 
leap forward and take satisfaction 1n them, fix on them or make free with them, but when 
he considers renuncIation 1t does leap forward, take satisfaction 1n 1t, fix on 1t, and make 
Íree with it. And he gets this thought well-set, well-developed, well-raised up, well freed 
and disconnected from sense-desires. And thus he 1s freed from the corruptions (asava), 
the vexations and fevers that arise from sense-desires, and he does not feel that sensual 
feeling. 

Giải Thoát Đối Với Sân Hận: The deliverance from ILL-WILL—(same as in 1. Replace 
“sense-desires” with “1II-will”`). 

Giải Thoát Đối Với Hại Tâm: The deliverance from CRUELTY——(same as in 1. Replace 
“sense-desires” with “cruelty”). 

Giải Thoát Đối Với SẮC: The deliverance from FORMS (rupa)—(same as in 1. Replace 
“sense-desires” with “forms”). 

Giải Thoát Đối Với TỰ THÂN: The deliverance from PERSONALITY—(same as 1n l. 
Replace “sense-desires” with “personality”). 


(C) Sáu yếu tố giải thoát— Six elements making for deliverance: Nissaraniya-dhatuyo (p)— 


l) 


Lục Xuất Ly Giới— Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu xuất ly giới— 
According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are six 
elements making for deliverance: 

Tu Tập Từ Tâm Giải Thoát—Having developed the emancipation of the heart through 
LOVING-KINDNESS: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập từ tâm giải thoát, 
làm cho sung mãn, làm cho thành cỗ xe, làm thành căn cứ an trú, chất chứa và khéo léo 


2) 


3) 


4) 


5) 


6) 
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tinh cần. Tuy vậy sân tâm vẫn ngự trị tâm ta.” Vị ấy cần phải được bảo như sau: “Chớ có 
như vậy, chớ nói như vậy, Đại Đức! Chớ có hiểu lầm Thế Tôn, vu khống Thế Tôn như 
vậy không tốt. Thế Tôn không nói như vậy.” Những lời nói của vị nầy là vô căn cứ và 
không thể nào như vậy được. Ai tu tập từ tâm giải thoát, làm cho sung mãn, làm thành cỗ 
xe, làm thành căn cứ, an trú, chất chứa và khéo léo tinh cần, sân tâm không thể nào ngự 
trị và an trú nơi kể ấy được-Here a monk might say “I have developed the 
emancipation of the heart by LOVING-KINDNESS (metfa), expanded it, made 1t a 
vehicle and a base, established, worked well on 1t, set it well In train. And yet ill-wIll stl 
grIps my heart. He should be told :NÑo! Do not say that! Do not misrepresent the Blessed 
Lord, It 1s not right to slander him thus, for he would not have said such a thing! Your 
words are unfounded and Impossible. lf you develop the emanicipation of the heart 
through loving-kindness, 1Ïl-w1ll has no chance to envelop your heart. This emancipation 
through loving kindness 1s a cure for 1lI-wIll. 

Tu Tập Bi Tâm Giải Thoát—Emancipation of heart through compassion: lộ) đây vị Tỳ 
Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập tâm bi giải thoát, tuy vậy hại tâm vẫn ngự trị tâm ta.”— 
Here a monk might say: “I have developed the emanicipatlon of the heart through 
compassion (karuna), and yet cruelty still grips my heart.” (the rest remains the same as 
1n Ï) 

Tu Tập Hỷ Tâm Giải Thoát—Emancipation of the heart through sympathetic joy 
(mudita): Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập hỷ tâm giải thoát, tuy vậy bất lạc 
tâm vẫn ngự trị tâm ta.”——Here a monk might say: “I have developed the emancipation of 
the heart through sympathetic Joy,... and yet aversion (pratI) still grips my heart.” (thresf 
remains the same as 1n Ì). 

Tu Tập Xả Tâm Giải Thoát—Emancipation of the heart through equanimity: lộ) đây vị Tỳ 
Kheo nói: “Ta đã tu tập xả tâm giải thoát, tuy vậy tham tâm vẫn ngự trị tâm ta.”—Here a 
monk might say: “I have developed the emancipation of the heart through equanimity 
(upeka,..., and yet lust (rago) grips my heart.” 

Tu Tập Vô Tướng Tâm Giải Thoát —The signless emancipation of the heart: lộ) đây vị Tỳ 
Kheo nói: “Ta đã tu tập vô tướng tâm giải thoát, tuy vậy tâm ta vẫn chạy theo các 
tướng. —Here a monk mipht say: “[ have developed the signless emancipation of the 
heart, and yet my heart still hankers after signs (nimiftanusari-hoti).” (the rest remains the 
same as1n Ì) 

Tu Tập Khước Từ Sự Ngạo Mạn “tôi có mặt,” mà mãi tên do dự nghi ngờ được giải 
thoát —The emancipation of the heed to the idea: “I am this,` means the emancipation of 
doubts, uncertainties, and problems: lộ) đây vị Tỳ Kheo nói: “Quan điểm “tôi có mặt,` “tôi 
bị từ khước,” “tôi là cái nầy,` không được tôi chấp nhận, tuy vậy mũi tên nghi ngờ do dự 
vẫn ám ảnh an trú trong tôi.”—Here a monk might say: “The idea “I am is repellent to 
me, I pay no heed to the idea: I am this.” Yet doubts, uncertainties and problems still grip 
my heart.” (the rest remains the same as 1n 1). 


(V) Bát Giải Thoát Tam Muội: Asta-vinoksa (skf) 


Tám giải thoát, hay tám phép thiển định giải thoát khỏi sắc dục—Eightfold liberation— 
Eight liberations—LIberation, deliverance, freedom, emancipation, escape, release In 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


l) 
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eight forms. The eight types of meditation for removing varIous attachments to forms and 
desires. 

Nội hữu sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội: Tự mình có sắc, thấy có sắc. 
Trong giai đoạn nầy hành giả tự mình quán thân bất tịnh —Possessing form, one sees 
forms—LIberation when subJective desire arises, by examination of the obJect, or of all 
things and realization of their filthiness. In this stage, cultivators remove passions by 
medifation on the Impurity of one”s own body. 

Nội vô sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội: Quán tưởng nội sắc là vô sắc, 
thấy các ngoại sắc bất tịnh —Not perceiving material forms in oneself, one sees them 
outside——LIberation when no subJective desire arises by still meditating or contemplating 
of the obJect or of all things. First contemplating on impurity of external obJects, then on 
pur1ty. 

Tịnh thân tác chứng cụ túc trụ giải thoát: Tịnh giải thoát thân chứng Tam muội—Quán 
tưởng sắc là tịnh, chú tâm trên suy tưởng ấy để đoạn diệt dục vọng. Thinking “Tt is pure,” 
one becomes Intent on 1t, one enters. Liberation by concenfration on the pure to remove 
pAsslons, or to realIze a permanernt state of freedom from all desires. 

Không vô biên xứ giải thoát (Không xứ giải thoát Tam muội): Vượt khỏi hoàn toàn sắc 
tưởng, diệt trừ các tưởng hữu đối, không suy tư đến những tưởng khác biệt, với suy tư: 
“Hư không là vô biên: chứng và trú Không Vô Biên Xứ, nơi mọi luyến chấp vào vật chất 
đều bị tận diệt bằng thiển quán——By completely transcending all perception of matter, by 
the vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention to the perception 
of variety, thinking: “Space 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere of Infinite 
Space, where all attachments to material obJects have been completely extinguished by 
mediftation on boundless conscIousness. Liberation on realization of the Sphere of Infinity 
of Space, or the Immaterial. 

Thức vô biên xứ giải thoát (Thức xứ giải thoát Tam muội): Vượt khỏi hoàn toàn Hư 
Không vô biên xứ, với suy tư “Ihức là vô biên” chứng và trú Thức vô biên xứ, nơi mọi 
luyến chấp vào “không” đều bị tận diệt bằng thiển định—By transcending the Sphere of 
Infinite Space, thinking: “Consclousness 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere 
of Infinite of Conscilousness, where all attachments to void have been completely 
removed by meditation. Liberation In realization of infinite knowledge or the Sphere of 
Infinite ConscIousness. 

Vô sở hữu xứ giải thoát Tam muội: Vượt khỏi hoàn toàn Thức vô biên xứ, với suy tư 
“không có vật gì” chứng và trú Vô sở hữu xứ, nơi mọi luyến chấp vào thức hoàn toàn bị 
tận diệt bằng thiển định—By transcending the Sphere of Infinite Consciousness, thinking: 
“There 1s nothing,” one enters and abides In the Sphere of No-Thingness, where all 
attachments to conscIousness have been completely removed by meditation. Liberation In 
realization of the Sphere of Nothingness, or nowhereness. 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ giải thoát Tam muội: Vượt khỏi hoàn toàn Vô sở hữu xứ, 
chứng và trú Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Nơi đây mọi luyến chấp vào hữu đối hoàn toàn 
bị đoạn tận bằng thiền định—By transcending the Sphere of No-Thingness, one reaches 
and abides In the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception (neither thought nor 
non-though) where all attachments to non-existence have been completely extinguished 


8) 
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by meditation. Liberation In the state of mind where there 1s neither thought nor absence 
of thought (the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception). 

Diệt thọ tưởng định giải thoát (Diệt tận định xứ giải thóat Tam muội): Vượt khỏi hoàn 
toàn Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt thọ tưởng. Đây là giai đoạn hoàn toàn 
tịch diệt hay Niết Bàn—By transcending the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non- 
Perception, one enters and abides In the Cessation or extinguishing all thoughfs 
(perceptions) and feelings——LIberation by means of a state of mind in which there 1s final 
or totaÏ extinction, nirvana. 


(VICửu Giải Thoát Đạo—Nine stages 0ƒ the trailokya: Trong tam giới có cửu địa, mỗi địa 


đều có kiến hoặc, tư hoặc, và tu hoặc. Trong mỗi vũ trụ có chín địa, trong mỗi địa lại có 
chín cách làm giảm nhẹ, từ đó vượt thắng chướng ngại; lại cũng có chín đạo vô gián và 
đi từ giai đoạn nầy đến giai đoạn khác trong tam giới để giải thoát bằng trí tuệ để vượt 
thoát phiển não trong mỗi giai đoạn —lIn the nine stages of the trailokya each has ifs 
possible delusions and erroneous performances. In every universe there are nine realms, 
1n every realm there are nine 1llusions in practice and nine ways of relief; hence the nine 
ways OŸ overcoming hindrances; also there are nine Interrupted ways of advance from 
one stage to another of the nine stages of the trailokya by the wisdom of overcoming 
delusion 1n each stage. 


(VII)Mười Pháp Giải Thoát Của Chư Đại Bồ Tát—Ten kinds oƒ liberation oƒ Great 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 


6) 
l 


9) 


Enlightening Beings: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp giải thoát của 
chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp giải thoát nây thời có thể ra làm Phật sự 
vô thượng, giáo hóa thành thục tất cả chúng sanh —According to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of liberation of Great Enlightening Beings. 
Enlipghtening Beings who abide by these can perform the supreme deeds of Buddhas and 
teach and develop and sentient beIngs. 

Phiền não giải thoát: Liberation from afflictions. 

Tà kiến giải thoát: Liberation from false views. 

Giải thoát những chấp thủ: Liberation from all grasping. 

Uẩn, xứ, giới giải thoát: Liberation from mental and physical elements. 

Siêu nhị thừa giải thoát: Liberation from transcending the two lesser vehicles of 
1ndividual emancipation. 

Vô sanh pháp nhẫn giải thoát: Liberation by accepting the nonorigination of things. 

Nơi tất cả thế gian, tất cả cõi, tất cả chúng sanh, tất cả pháp, ha chấp trước giải thoát: 
Liberation by freedom from attachment to all worlds, all lands, all beings, and all things. 
8) Vô biên trụ giải thoát: Liberation in infinite abodes. 

Phát khởi tất cả hạnh Bồ Tát nhập Phật vô phân biệt giải thoát: Liberation rising from 
the practices of Enlightening Beings Info the stage of nondiscrimination of Buddhas. 

10) Ở trong một niệm đều có thể rõ biết tất cả tam thế giải thoát: Liberation able to 
know all pasts, presents, and future 1n a single momert. 


1612 


(VHI)Thân Tâm Giải Thoát— Deliverance 0ƒ Mind and Body: 
(A) Thân Giải Thoát— Deliverance oƒ the body: Giải thoát là một trong ngũ phần pháp thân 


Phật, và thân Phật giải thoát mọi chướng ngại phiền não—Moksha is one of the five 
characteristics of Buddha, for the body of Buddha released from klesa, 1.e. passlon, 
affliction. 


(A-])Theo trường phái Thiên Thai—According to the T”len-T”ai Sect: 


l) 
2) 
3) 
4) 


5) 


Như Như Trí Pháp Thân: The spiritual body of wIsdom——Cáti thực trí đã chứng ngộ lý như 
như—Thhe spiritual body of bhufatathata-wisdom (Sambhogakaya). 

Công đức pháp thân: Sambhogakaya (skt—Hết thảy công đức thành tựu—The spiritual 
body of all virtuous achievemert. 

Tự pháp thân: Nirmakaya (skt—Ứng thân—Tự thân—The body of incarnation in the 
world——The sprritual body of Incarnation In the world. 

Biến hóa thân: Nirmakaya (skt)—Biến hóa pháp thân—The body of unlimited power of 
transformation. 

Hư không thân: Dharmakaya (skÐ —The body of unlimited space—Hư không pháp 
thân—Lý như như la tất cả tướng cũng như hư không. 


(A-2)Theo Kinh Hoa nghiêm—According to the Flower Adornmenf Sutraq: 


l) 
2) 
3) 


4) 
3) 


Pháp tánh sanh thân: Thân Như Lai do pháp tánh sanh ra—The body or person of Buddha 
born from the dharma-nature. 

Công đức pháp thân: Thân do muôn đức của Như Lai mà hợp thành—The dharmakaya 
evolved by Buddha-virtue, or achievemeit. 

Biến hóa pháp thân: Thân biến hóa vô hạn của Như Lai, hễ có cảm là có hiện, có cơ là 
có ứng The dharmakaya with unlimited powers of transformation. 

Thực tướng pháp thân—The real dharmakaya: Thực thân hay thân vô tướng của Như Lai. 
Pháp thân Như Lai rộng lớn như hư không: Hư không pháp thân—Pháp thân Như Lai 
rộng lớn tràn đầy khắp cả hư không. Pháp thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao 
trùm tất cả các pháp, siêu việt và thanh thịnh — The universal dharmakaya, the 
dharmakaya as being like space which enfolds all things, omniscIent and pure. 


(B) Tâm giải thoát: Tâm giải thoát, được diễn dịch là “Thiện Tư Duy”—Entire freedom of 


mind, confidence, interpreted as “pious thoughffulness,” good propensity: Adhimukti 
(skt—Atimukti or Abhimukham (skt)—Thuật ngữ “Atimukti” nghĩa là nhiệt tình, hay 
khát ngưỡng mạnh mẽ. Trong Bách Khoa Toàn Thư Phật Học, từ nầy xuất phát từ 'adhi” 
và có gốc 'muc' (muncati), nghĩa là giải thoát, là từ bỏ vị trí hiện tại để tiến đến một 
khuynh hướng mới. Vì vậy, thắng giải có một lực hướng thiện đưa đến giải thoát, với sự 
kết hợp của nguyện Ba La Mật. Theo Kinh Thập Địa, Bồ Tát tương lai phải chuẩn bị một 
chặng đường dài tu tập để đạt Bồ Tát quả. Trước khi bắt đầu tiến trình nầy, Bồ Tát phải 
phát khởi tâm Bồ Đề để làm động lực hướng thiện và chuyển thành nguyện Bồ Đề mạnh 
mẽ. Các vị A La Hán chỉ đắc được tuệ chứng giải thoát, chỉ thích giác ngộ đạo lý, chứ 
không thích tác dụng công đức của sự việc, nên chỉ đoạn được kiến tư phiển não hay 
chướng ngại của trí tuệ vô lậu, chứ không lìa bổ được chướng ngại của thiển định, ví như 
người thích truy cầu tìm hiểu chứ không thích hành trì——The word Adhimukti or Atimukti 
OCcurs 1n the sense of Inclination, zeal or fondness. In Encyclopedia of Buddhism, the 
term derived from the Intesifying directive “adhi” and the root “muc” (muncati), means to 
release, abandoning of the present positlon with a going forth In a new position. Such 
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resolve, therefore, has In It a liberating force, which leads to emancipation, although with 
this specific connoftation, 1t would rather be considered as a perfection of determination. 
According to the Dasa-bhumika Sutra, the future Bodhisattva prepares himself to 
undertake a long and strenuous Journey for the realizaton of Bodhisattvahood. He 
concentrates on his spiritual edification. On the eve of his departure, the thought of 
Enlightenment Is awakened in his mind due to hs immaculate dispositions and 
transparency of his inward resolution. The escape by or Into wisdom, 1.e. of the arhat who 
overcomes the hindrances to wisdom or 1nsipht, but not the practical side of abstraction, 
better able to understand than to do. 


(IX)Giải Thoát Ngay Trong Đời Nầy— Emancipation in thís Very LỰC: 

(A) Theo Kinh Điển Phật Giáo Ban Sơ—According to the Original Buddhist Sutras: Những 
lời Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não 
của con người ngay trong đời nầy. Các lời Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ con 
người tìm phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng 
vốn chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiền chỉ thì giải thoát năm triển 
cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát lòng tham; trí tuệ thì giải thoát sỉ 
mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, 
và lạc tưởng, vân vân—All the Buddhaˆs teachings recorded ¡n the Pali Canon are aimed 
at liberating human beings" sufferings and afflictions In this life. They have a function of 
helping human beIngs see the way to make arise the skilful thought, to release the 
opposie  evil thought controlling their mind. For example, the five meditative menfal 
factors releasing the five hindrances; compassion releasing 1ll-will; detachment or 
greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; perception of 
selflessness, Impermanence and suffering releasing perception of  selfishness, 
permanence and pleasure, and so on. 


(B) Theo Tịnh Độ Tông—According to the Pure Land Sect: Tịnh Độ Tông cho rằng trong 
thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được 
giải thoát ngay trong đời nầy. Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời nây, 
thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành những tư tưởng trống 
rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ 
thấp tông phái khác. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và 
cùng tu theo Phật, dù phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp là Phật 
Pháp, và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật —The Pure Land Sect 
believes that during this Dharma-Ending Age, If 1s difficult to attain enlightenment and 
emancipation In this very life 1ƒ one practices other methods without following Pure Land 
at the same time. If emancipation 1s not achieved In this lifetime, oneˆ”s crucial vows wIll 
become empty thoughts as one continues to be deluded on the path of Birth and Death. 
Devoted Buddhists should always be very cautious, not to pralse one”s school and 
downplay other schools. Devoted Buddhists should always remember that we all are 
Buddhists and we all practice the teachings of the Buddha, though with different means, 
we have the same teachings, the Buddha's Teachings; and the same goal, emancipation 
and becoming Buddha. 
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(X) Sự Giải Thoát Cuối Cùng— Final Emancipation: 
(A) Cứu Cánh Giải Thoát—Principle oƒ Perfect Freedom: The Principle of NÑirvana or 


l) 


2) 


3) 


4) 


Perfect Freedom. 

Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu cánh công hạnh của 
Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt 
động của Đức Phật với tư cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi 
người đều rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một ngọn lửa 
đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta nói Phật đã đi vào cảnh 
giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời hay bằng cách nào khác: To understand 
Buddhism properly we must begin at the end of the Buddha”s career. The year 486 B.C. 
or thereabouts saw the conclusion of theBuddha's activity as a teacher in India. The death 
of the Buddha 1s called, as 1s well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown out." 
When a fire 1s blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered to 
have entered Into an 1nvisible state which can in no way be depicted in word or in form. 
Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thi Na, 
Ngài đã nói những lời di giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của 
chúng ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, Pháp cùng 
với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. Nếu các người tuân hành 
Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn 
còn ở đây mãi mãi: Just prior to his attaining Nirvana, ¡n the Sala grove of Kusinagara, 
the Buddha spoke to His disciples to the following effect: “Do not wall saying “Our 
Teacher has passed away, and we have no one to follow.` What I have taupht, the 
Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, wIll be your teacher after my 
departure. If you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s 1t not the same as If 
my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?”. 

Dù có những lời giáo huấn đây ý nghĩa đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý kiến 
dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các bậc trưởng lão phải nghĩ 
đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ 
khuyến cáo vua A Xà Thế lập tức ra lệnh cho 18 Tăng viện chung quanh thủ đô phải 
trang bị phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá: In spite of these thoughtful 
Instrucftions some of his disciples were expressing a dissenting Idea even before his 
funeral. It was natural, therefore, for the mindful elders to think of calling a council of 
elders In order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They consulted King 
AJatasatru who at once ordered the eiphteen monasterles around his capital to be 
repaired for housing the members of the coming Council of RaJagriha. 

Khi thời gian đã tới, năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan 
đọc lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra không cần đọc 
lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài còn tại thế. Hội nghị đã kết tập 
tỉnh tấn về Pháp và Luật: When the time arrived five hundred selected elders met 
together. Ananda rehearsed the Dharmas (sutras) while Upali explained the orIgin of 
each of the Vinaya rules. There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules 
themselves since they had been compiled durinng the Buddha”s lifetime for weekly 
convocatlon for confessions. At the council a fine collection of the Dharma and the 
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Vinaya was made, the number of Sutras was decided, and the history of the disciplinary 
rules was compiled. 

Kết quả hoạt động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do những 
người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. Tuy nhiên, có một số quan 
điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú 
Lâu Na ở trong một khu rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ 
đến hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi sẽ giữ những 
gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta có thể cho rằng đã có một số 
người có các khuynh hướng duy tâm và tự do tư tưởng: The result of the elders” activity 
was acknowledged as an authority by those who had a formalistic and realistic tendency. 
There were , however, some who differed from them In therr opiInion. Purana, for 
Iinstance, was killed in preaching. Purana was In a bamboo grove near Rajagriha during 
the council, and, being asked by some layman, 1s said to have answered: “he council 
may produce a fine collection. But I wIll keep to what I heard from my teacher myself. So 
we may presume that there were some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 


(B) Cảm Giác Siêu Thoát— Feeling oƒ exalfaion: Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiền 


Luận Tập II, cảm giác siêu thoát kèm theo sự chứng ngộ, là vì nó bẻ gãy giới hạn phân 
biệt cá thể; và đây không phải chỉ là một biến cố tiêu cực mà hoàn toàn tích cực, chứa 
đầy ý nghĩa, bởi vì nó chính là một sự triển khai cá thể đến vô cùng. Mặc dù chúng ta 
không luôn luôn để ý, nhưng cảm giác thông thường nói lên tất cả những nhiệm vụ ý 
thức của chúng ta là cảm giác hữu hạn và lệ thuộc, bởi vì chính ý thức là hậu quả của hai 
thế lực tương duyên hay giới hạn lẫn nhau. Trái lại, chứng ngộ chính là xóa bỏ sự đối lập 
của hai đầu mối, trong bất cứ chiều hướng nào, và sự đối lập nầy là nguyên lý của ý 
thức, trong khi đó, chứng ngộ. là thể hiện cái vô thức vượt ngoài đối đãi. Vì vậy, để giải 
phóng khỏi tình trạng đối lập ấy, người ta phải tạo ra một cẩm giác vượt lên trên tất cả. 
Một tay lang bạt, sống ngoài vòng pháp luật, đến đâu cũng bị bạc đãi, không phải chỉ bởi 
những kẻ khác mà còn bởi chính mình, nó thấy rằng mình là sở hữu chủ của tất cả tài 
sản, và uy quyển mà một sinh vật có thể đạt được trong cõi đời nầy, sao lại có thể thế, 
nếu không cảm giác được kỳ cùng vẻ tự tôn tự đại của mình? Một Thiền sư nói: “Lúc 
chứng ngộ là lúc thấy ra một lâu đài tráng lệ xây bằng pha lê trên một tơ hào độc nhất; 
nhưng khi không chứng ngộ, lâu đài tráng lệ ấy khuất lấp sau một tơ hào mà thôi.” Một 
Thiển sư khác đã dẫn dụ Kinh Hoa Nghiêm: “Nây các thầy hãy xem kìa! Ánh sáng rực 
rỡ đang tỏa khắp cả đại thiên thế giới, cùng lúc hiển hiện tất cả những núi Tu Di, những 
mặt trời, những mặt trăng, những bầu trời và cõi đất, nhiều đến hằng trăm nghìn ức số. 
Này các Thây, các Thây có thấy ánh sáng ấy chăng?” Thế nhưng, cảm giác siêu thoát 
của Thiền đúng ra là một cảm giác trầm lặng của cõi lòng tri túc; nó chẳng có chút gì lồ 
lộ, khi giây phút sáng lạn đầu tiên đã đi qua. Cái vô thức ấy không bộc lộ ổn ào ở 
Thiển—The feeling of exaltation inevitably accompanies enlightenment is due to the fact 
that 1t 1s the breaking-up of the restriction Imposed on one as an individual being, and this 
breaking-up 1s not a mere negative Incident but quite a positive one fraught with 
sipgnificatlon because It means an ¡infinite expansion of the ¡individual. The general 
feeling, though we are not always conscIous of 1t, which charaterizes all our functlons of 
ConscIousness, 1s that of restriction and dependence, because conscIousness 1tself 1s the 
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outcome of two forces conditioning or restricting each other. Enlightenment, on the 
confrary, essentially consists In doing away with the opposiion of fwo terms In 
whatsoever sense, and this opposilon 1s the princIple of consciousness, while 
enlightenment 1s to realize the Ủnconscious which goes beyond the opposition. To be 
released of this, must make one feel above all things intensely exalted. A wandering 
outcast maltreated everywhere not only by others but by himself finds that he 1s the 
possessor of all the wealth and power that 1s ever attainable in this world by a mortal 
being, 1f it does not gIive him a hipgh feeling of self-glorification, what could? Says a Zen 
Master, “When you have enlightenment you are able to reveal a palatial mansion made 
Of precIous stones on a single blade of grass; but when you have no enlightenment, a 
palatial mansion 1tself 1s concealed behind a simple blade of grass.'”Another Zen master 
alluding to the Avatamsaka, declares: “O monks, look and behold! À most auspIcIous 
light is shinng with the utmost brilliancy all over the great chiliocosm, simultaneouslÌy 
revealing all the countries, all the oceans, all the Sumerus, all the suns and moons, all the 
heavens, all the lands, each of which number as many as hundreds of thousands of kotIs. 
O monks, do you not see the light? But the Zen feeling of exaltation 1s rather a qulet 
feeling of self-contentment; If 1s not at all demonstrative, when the first glow OŸ 1t passes 
away. The UnconsciIous does not proclaim 1fself so boIsterously In the Zen conscIousness. 


(C) Sự giải thoát cuối cùng— Final emancipation: Sự giải thoát cuối cùng hay cứu cánh tối 
hậu của đạo Phật, không thể đạt đến ngay lập tức được. Đó là một tiến trình tuần tự, một 
sự đào luyện từng bước. Trước tiên, hành giả phải tu tập giải thoát khỏi những khổ đau 
phiền não do hiểu được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế mà 
xóa bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. Kế đó hành giả phải sự loại bỏ những ảo 
ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh Niết bàn. Như kinh điển thường 
nói: sự thanh tịnh tâm chỉ đạt được sau khi đã thành tựu giới hạnh. Thanh tịnh tâm và trí 
tuệ là điều không thể có nếu không thanh tịnh giới. Đức Phật thúc dục các đệ tử của 
Ngài trước tiên hãy tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh, sau đó mới bước vào con đường 
thiển định và trí tuệ. Chính vì vậy cần phải khởi sự ngay từ bước đầu. Điểm khởi đầu 
trong giáo pháp là Giới. Sau khi đã đứng vững trên vùng đất giới, hành giả sẽ nỗ lực làm 
chủ cái tâm dao động của mình—The final emancipation, the highest goal, ¡in Buddhism, 
1S not atfained at once. lt is a gradual process, a gradual training. First of all, practitloners 
should try to cultivate to liberate or release from suffering through knowledge of the 
cause of sufering and the cessatlon of suffering, through realization of the four noble 
truths to eliminate defilements. Then, try to extinct all illusions and paslons. It 1s 
liberation from the karmic cycle of life and death and the realization of nirvana. As the 
discourses often point out mental purity 1s gained after a thorouph training In virtuous 
behavior. Menfal purity and attainments are not possible without moral purity. The 
Buddha exhorts his disciples first to establish themselves In virtue or moral habits before 
entering on the path of medifation and wisdom. Hence the need to start from the very 
beginning. The sfarting point In the Dispensation of the Buddha 1s sila, virtuous behavIor. 
Sfanding on the firm ground of sila one should endeavor to master the fickle mind. 
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(XDGiải Thoát Bát Nhã Ba La Mật —Prajna-Paramia Emancipafon: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm—According to the Avatamsaka Sutra: 

*._ Thiện Tài Đồng Tử hỏi Diệu Nguyệt Trưởng Giả: “Làm sao để hiện tiền chứng đắc môn 
giải thoát Ba La Mật?”—Sudhana asked Sucandra: “How does one come to the Prajna- 
paramita emancipation face to face? How does one get this realization?” 

* Trưởng Giả Diệu Nguyệt đáp: “Một người hiện tiền thân chứng môn giải thoát nầy khi 
nào người ấy phát khởi tâm Bát Nhã Ba La Mật và cực kỳ tương thuận; rồi thì người ấy 
chứng nhập trong tất cả những gì mà mình thấy và hiểu.”—Sucandra answered: “A man 
comes to this emancipation face to face when his mind 1s awakened to PraJnaparamita 
and stands in a most Iintimate relatlonshIp to 1t; for then he attains self-realization in all 
that he perceives and understands.” 

* Thiện Tài Đồng Tử lại thưa: “Có phải do nghe những ngôn thuyết và chương cú về Bát 
Nhã Ba La Mật mà được hiện chứng hay không?””—Sudhana asked: “Does one attain 
self-realization by listening to the talks and discourses on PraJnaparamita?” 

*._ Diệu Nguyệt đáp: “Không phải. Bởi vì Bát Nhã Ba La Mật thấy suốt thể tánh chân thật 
của các pháp mà hiện chứng vậy.”—Sucandra replied: “That ¡is not so. Because 
PraJnaparamita sees Intimately 1nto the truth and reality of all things.” 

* Thiện Tài lại thưa: “Há không phải do nghe mà có tư duy và do tư duy và biện luận mà 
được thấy Chân Như là gì? Và há đây không phải là tự chứng ngộ hay sao?”——§udhana 
asked: Is It not that thinking comes from hearing and that by thinking and reasoning one 
comes to perceive what Suchness 1s? And Is this not self-realization?” 

*. Diệu Nguyệt đáp: “Không phải vậy. Không hề do nghe và tư duy mà được tự chứng ngộ. 
Nầy thiện nam tử, đối với nghĩa nầy ta phải lấy môi thí dụ, ngươi hãy lắng nghe! Thí dụ 
như trong một sa mạc mênh mông không có suối và giếng, vào mùa xuân hay mùa hạ khi 
trời nóng, có một người khách từ tây hướng về đông mà đi, gặp một người đàn ông từ 
phương đông đến, liền hỏi gã rằng “tôi nay nóng và khát ghê gớm lắm; xin chỉ cho tôi nơi 
nào có suối trong và bóng cây mát mẻ để tôi có thể uống nước, tắm mát, nghỉ ngơi và 
tươi tỉnh lại? Người đàn ông bèn chỉ dẫn cặn kẽ rẳng “cứ tiếp tục đi về hướng đông, rồi 
sẽ có con đường chia làm hai nẻo, nẻo phải và nẻo trái. Bạn nên hãy theo nẻo bên phải 
và gắng sức mà đi tới chắc chắn bạn sẽ đến một nơi có suối trong và bóng mát." Này 
thiện nam tử, bây giờ ngươi có nghĩ rằng người khách bị nóng và khát từ hướng tây đến 
kia, khi nghe nói đến suối mát và những bóng cây, liền tư duy về việc đi tới đó càng 
nhanh càng tốt, người ấy có thể trừ được cơn khát và được mát mẻ chăng?”——Sucandra 
said: “That 1s not so. Self-realization never comes from mere listening and thinking. O 
son of a good family, I wIll 1llustrate the matter by analogy. Listen! In a great desert there 
are no springs or wells; In the spring time or summer time when I1f 1s warm, a traveller 
comes from the west goIng eastward; he meets a man coming from the east and asks him: 
'“[ am terribly thirsty, please tell mewhere l can find a spring and a cool refreshing shade 
where I[ may drink, bathe, rest, and get revived.` The man from the east gives the 
traveller, as desired, all the Information 1n detail, saying: “When you go further east the 
road divides 1fself Into two, right and left. You take the right one, and going steadily 
further on you will surely come to a fine spring and a refreshing shade. Now, son of a 
good family, do you think that the thirsty traveller from the west, listening to the talk 
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about the spring and the shady trees, and thinking of going to that place as quickly as 
possIble, can be relieved of thirst and heat and get refreshed? 

Thiện Tài đáp: “Dạ không; người ấy không thể làm thế được; bởi vì người ấy chỉ trừ 
được cơn nóng khát và được mát mẻ khi nào theo lời chỉ dẫn của kẻ kia mà đi ngay đến 
dòng suối rồi uống nước và tắm ở đó.”—§udhana replied: “No, he cannot; because he is 
relieved of thirst and heat and gets refreshed only when, as directed by the other, he 
actually reaches the fountain and drinks of it and bathes In 1t.” 

Diệu Nguyệt nói thêm: “Này thiện nam tử, đối với Bồ Tát cũng vậy, không phải chỉ do 
nghe, tư duy và huệ giải mà có thể chứng nhập hết thảy pháp môn. Này thiện nam tử, sa 
mạc là chỉ cho sanh tử; người khách đi từ tây sang đông là chỉ cho các loài hữu tình; nóng 
bức là tất cả những sự tướng mê hoặc; khát tức là tham và ái ngã; người đàn ông từ 
hướng đông đến và biết rõ đường lối là Phật hay Bồ Tát, an trụ trong Nhất Thiết Trí, các 
ngài đã thâm nhập chân tánh của các pháp và thật nghĩa bình đẳng; giải trừ khát cháy và 
thoát khỏi nóng bức nhờ uống dòng suối mát là chỉ cho sự chứng ngộ chân lý bởi chính 
mình.—Sucandra added: “Son of a good family, even so with the Bodhisattva. By 
merely listening to 1t, thinking of it, and ¡intellectually understanding 1t, you wIll never 
come to the realization of any truth. Son of a good family, the desert means birth and 
death; the man from the west means all sentlent beings; the heat means all forms of 
confusion; thirst 1s greed and lust; the man from the east who knows the way 1s the 
Buddha or the Bodhisattva who, abiding in all-knowledge has penetrated info the true 
nature of al things and the reality of sameness; to quench the thirst and to be relieved of 
the heat by drinking of the refreshing founfain means the realizatlon of the truth by 
oneself. 

Diệu Nguyệt tiếp: “Này thiện nam tử, cảnh giới tự chứng của các Thánh giả ấy không có 
sắc tướng, không có cấu tịnh, không có thủ xả, không có trược loạn; thanh tịnh tối thắng; 
tánh thường bất hoại; dù chư Phật xuất thế hay không xuất thế, ở nơi pháp giới tánh, thể 
thường nhất. Này thiện nam tử, Bồ Tát vì pháp nầy mà hành vô số cái khó hành và khi 
chứng được pháp thể nầy thì có thể làm lợi ích cho hết thảy chúng sanh, khiến cho các 
loài chúng sanh rốt ráo an trụ trong pháp nây. Này thiện nam tử, đó là pháp chân thật, 
không có tướng dị biệt, thực tế, thể của Nhất thiết trí, cảnh giới bất tư nghì, pháp giới bất 
nhị đó là môn giải thoát viên mãn.”—Sucandra added: “O son of a good family, the 
realm of self-realization where all the wise ones are living 1s free from materlality, Íre 
from puritles as well as from defilements, free from grasped and grasping, free from 
murky confusion; 1t is most excellently pure and ¡n Its nature Indestructible; whether the 
Buddha appears on earth or not, 1t retains 1(s eternal oneness 1n the Dharmadhatu. O son 
of a good family, the Bodhisattva because of this truth has disciplined himself in 
innumerable forms od austerities, and realizing this Reality within himself has been able 
to benefit all beings so that they find herein the ultimate abode of safety. O son of a good 
famlily, truth of self-realization 1s validity 1tself, something unique, reality-limit, the 
substance of all-knowledge, the Iinconceivable, non-dualistic Dharmadhatu, and the 
perfection of emancipation.” 

Như vậy môn giải thoát Ba La Mật phải được chứng ngộ bằng kinh nghiệm cá biệt của 
mình; còn như chỉ nghe và học hỏi thôi thì chúng ta không cách gì thâm nhập vào giữa 
lòng chân tánh của thực tại được ——Thus, to Prajnaparamita emancipation must be 
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personally experlenced by us, and that mere hearing about it, mere learning of it, does 
not help us to penetrate 1nto the Inner nature of Reality 1tself. 


(XI)Lời Phật dạy về Giải Thoát— The Buddha°s Teachings on Emancipdtion: 

(A) Lời Phật dạy về Giải Thoát cho cả Xuất Gia lẫn Tại Gia— The Buddha?s Teachings on 
Emancipation for both Left-Home People and Laypeople: Đối với những người xuất gia, 
về căn bản mà nói thì các lời dạy của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ 
đau phiền não của con người trong đời nầy. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng 
ta hiểu phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến cho tâm ý thanh 
tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như 
thiển định thì giải thoát phiển trược, định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức 
chúng sanh từ vô thỉ, từ bi giải thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng 
và vô thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì giải thoát vô 
minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính mỗi các nhân thực hiện với chính 
nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy 
rất rõ ràng trong Kinh Thi Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên 
đường phố phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không làm những hành 
động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một 
cách rõ ràng: “Không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không 
uống những chất cay độc.” Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối liên hệ 
giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa vợ và chồng, giữa thầy và 
trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư 
Tăng Ni. Các mối quan hệ nầy phải được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, 
thành thật, biết chấp nhận nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm được như vậy, 
cả người xuất gia lẫn người tại gia đều được giải thoát khỏi mọi khổ đau phiền não ngay 
trong kiếp nầy—For left-home people, basically speaking, all teachings of the Buddha 
are aimed at releasing human beings" troubles in this very life. They have a function of 
helping an Individual see the way to make arise the wholesome thoughfs to release the 
opposite evil thoughts. For example, meditation helps releasing hindrances; fixed mind 
releasing scattered minds that have controlled human minds since the beginninglessness; 
compassion releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing greediness; the 
perceptions of selflessness and Iimpermanence releasing the concepts of “self” and 
“permanence”; wisdom or non-illusion releasing 1llusion, and so on.  However, the 
culfivation must be done by the Iindividual himself and by his effort 1tself in the present. 
As for laypeople, the Buddha expounded very clearly in the Sigalaka Sutfa: not to waste 
his materials, not to wander on the street at unfitting times, not to keep bad company, and 
not to have habitual idleness, not to act what 1s caused by attachment, 1ll-will, folly or 
fear. In the Five Basic Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, 
not taking what Is not given, not committing sexual misconduct, not lying, and not 
drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good relationships of his family and 
socIety: between parents and children, between husband and wife, between teacher and 
student, among relatives and neighbors, between monks, nuns, and laypeople, between 
empoyer and employee. These relationships should be based on human love, loyalty, 
gratitude, sincerity, mutual acceptance, mutual understanding, and mutual repsect. If left- 
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home people and laypeole can practice these rules, they are freed from sufferings and 
afflictions in this very lIÍe. 


(B) Lời Phật dạy về Giải Thoát trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương—The Buddha's 
Teachings on Emancipation ín the Forty-Two Secfions Sufra: Đức Phật dạy: “Người thực 
hành theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người ta vớt, không 
bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng lại, và không bị hư nát, ta đảm 
bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. Người học đạo nếu không bị tình dục mê hoặc, 
không bị tà kiến làm rối loạn, tinh tấn tu tập đạo giải thoát, ta bảo đảm người ấy sẽ đắc 
Đạo. —The Buddha said: “Those who follow the Way are like floating pieces of woods 
1n the water flowing above the current, not touching either shore and that are not picked 
up by people, not intercepted by ghosts or spIrits, not caught in whirlpools, and that which 
do not rot. [ guarantee that these pieces of wood will certainly reach the sea. I guarantee 
that students of the Way who are not deluded by emotional desire nor bothered by myriad 
of devious things but who are vigorous 1n their cultivation or development of the 
unconditioned will certainly attain the way.” 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Fjty-Four 


Thiền và Đốn Tiệm 
Zen and Sudden and Gradual Enlightenmenfs 


(I Tổng Quan về Đốn ngộ (hoát nhiên đại ngộ)—An Overview 0ƒ Sudden enlightenment: 
Lý thuyết giác ngộ bất thần do Thiển Nam Tông chủ trương, ngược lại với Thiển Bắc 
Tông hay phái đại giác tuần tự của Tiểu Thừa. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận, Tập I, sự phân hóa dưới thời Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn thành hai tông phái của Huệ 
Năng và Thần Tú giúp cơ duyên cho Thiển phát triển thuần túy hơn bằng cách tước bỏ 
những yếu tố không cần thiết, hoặc nói đúng hơn, những yếu tố không tiêu hóa được. Rốt 
cùng phái Thiền Đốn ngộ của Huệ Năng tổn tại vượt qua Thần Tú, chứng tỏ Thiển Đốn 
Ngộ ứng hợp một cách tuyệt hảo nhất với nếp tâm lý và cảm nghĩ của người Trung Hoa. 
Trường phái nầy do Lục tổ Huệ Năng, tổ thứ sáu của dòng Thiền trung Hoa chủ xướng. 
Đốn ngộ dành cho những bậc thượng căn thượng trí. Khi cuối cùng hành giả phá vỡ được 
bức tường nhận thức và hốt nhiên thâm nhập được vào ý nghĩa của thực tại. Trạng thái 
bùng vỡ đột ngột này được gọi là “Ngộ”. Ngộ là một kinh nghiệm trực giác thâm sâu chứ 
không phải là cứu cánh của tự thân, nhưng nó chỉ nhằm giúp hành giả tiếp tục công phu 
tu tập. Sau khi ngộ, hành giả vẫn cần phải tiếp tục làm hiển lộ Phật tánh của bản thân. 
Mặc dù Thiền tông nói về “đốn ngộ” nhưng hình như hành giả cũng phải thành tựu những 
đạo quả một cách từ từ. Hốt nhiên đây là sự sụp đổ của bức tường cẩn trở cuối cùng để 
hành giả kinh qua một tuệ giác mới nguyên—The doctrine of “Sudden” Enlighenment 
(instantly to apprehend, or attain to Buddha-enlightenment) associated with the Southern 
school of Zen in China, 1n contrast with the Northern school of “Gradual Enlightenment, 
or Hinayana or other methods of gradual attainment. According to Zen master D.T. 
Suzuki In the Essays in Zen Buddhism, Book L, the differentiation of two schools under 
the fifth patriarch, by Hui-Neng and Shen-Hsiu, helped the further progress of pure Zen 
by eliminating unessential or rather undigested elements. Eventually the school of Hui- 
Neng survived the other proves that his Zen was In perfect accord with Chinese 
psychology and modes of thinking. This school was founded by the sixth patriarch Hui- 
Neng. Immediate awakening or Immediate teaching or practice for awakening for the 
advanced. When one finally breaks down a mental barrler and suddenly penetrates Into 
the meaning of reality, the resulting experience 1s called “Sudden enlightenmenf”. A 
deep Intuitive experience such as “sudden enliehtenment” 1s not a goal 1n Itself, but 
rather 1s called to further practice. After a sudden enlightenmernt, one still needs to reveal 
one”s Buddha nature even more. Although Zen talks about “sudden enlightenmenf”, 1t 
seems like realizatlons are gained in a gradual manner. What ¡1s sudden 1s the collapsing 
of the last barrier in a series and the experlence of new Insight. 


(IH) Tiệm Ngộ—Gradual Enlightenmenf: Tiệm ngộ chỉ khái niệm về “ngộ” đạt được qua 
một chương trình thực tập từ từ. Có người cho rằng tiệm giáo quan hệ với “Bắc Tông” 
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Thiển và ngược lại với “Nam Tông” Thiển hay “Đốn giáo”, vì đốn giáo cho rằng giác 
ngộ phải được thực chứng tức thì, trong một ánh chớp chứng ngộ. Vài người khác lại cho 
rằng đây là phương pháp tiến tu từ từ, đi từ Tiểu Thừa lên Đại Thừa, đối lại với phương 
pháp đi thẳng vào giáo thuyết Đại Thừa của đốn giáo. Phương pháp tiến tu từ từ, đi từ 
Tiểu Thừa lên Đại Thừa, đối lại với phương pháp đi thẳng vào giáo thuyết Đại Thừa của 
đốn giáo. Tông Hoa Nghiêm cho rằng kinh Hoa Nghiêm là giáo điển đốn ngộ và kinh 
Pháp Hoa vừa tiệm vừa đốn; trong khi tông Thiên Thai lại cho rằng kinh Pháp Hoa là vừa 
là đốn giáo mà cũng là viên giáo. Đây là một trong tám loại giáo pháp mà Đức Phật 
dùng “Tiệm Giáo” dẫn dụ mọi người đi lần vào sự tư duy sâu thắm, dùng tất cả mọi 
phương tiện, đây là thời Lộc Uyển, Phương Đẳng và Bát Nhã. Phương pháp “Tiệm Giáo” 
nầy được đại đa số áp dụng vì nó đi từ thấp đến cao, từ căn bản đến phức tạp như Pháp 
Môn Tịnh Độ. Phương pháp nầy bao hàm các thời kỳ A Hàm, Phương Quảng và Bát 
Nhã —Gradual enlightenment refers to the notion that awakening 1s attained through a 
program of gradual training. Some people say 1t is assoclated with the “Northern School” 
or “Pei Tsung” of Chinese Ch'an and 1s contrasted with the “Southern School” or “Nan 
Tsung” or “sudden teachings”, which hold that awakening must be attained all at once, In 
a sudden flash of realization. Some other people say the gradual method of teaching by 
beginning with the Hinayana and proceeding to the Mahayana, In contrast with the 
Immediate teaching of the Mahayana doctrine. The gradual method of teaching by 
beginninng with the Hinayana and proceeding to the Mahayana, In contrast with the 
Immediate teaching of the Mahayana doctrine, or of any truth directly, e.g. Hua-Yen 
school considers the Hua-Yen sutra as the immediate or direct teaching, and the Lotus 
sutra as both gradual and direct; T”1en-T”aI considers the Lotus sutra direct and complete. 
Thịs 1s one of the eight methods of teachings which The Buddha utilized the “Gradual 
Doctrine” to induce people gradually into deeper thinking, using all sorts of measures, 
this 1s the time of the Deer Park, of Development and of Wisdom. The Gradual Doctrine 
teaches cultivators to gain enlightenment gradually from lower to higher levels such as 
the Pureland Dharma Door. This gradual method or the method of Agama, Vaipulya and 
Parinirvana-sutras. This method 1s utilized by the maJority of people because 1t progresses 
from the elemenfary to more complex teachings. 


(II)“Đốn Tiệm ” theo quan điểm của Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm 


l) 


thứ Tư— Sudden-Gradual in the Flafform Sutra, Chapter Four: 

Tổ dạy chúng rằng: “Nầy thiện tri thức! Xưa nay chánh giáo không có đốn tiệm, tánh 
người tự có lợi độn, người mê thì lân lần khế hợp, người ngộ thời chóng tu, tự biết bổn 
tâm, tự thấy bổn tánh, tức là không có sai biệt, do đó nên lập ra giả danh đốn tiệm. Nây 
thiện tri thức! Pháp môn của ta đây từ trước đến nay, trước lập vô niệm làm tông, vô 
tướng làm thể, vô trụ làm bổn. Vô tướng là đối với tướng mà lìa tướng; vô niệm là đối 
với niệm mà không niệm; vô trụ là bản tánh của người. Ở thế gian nào là thiện ác, tốt 
xấu, cho đến những việc oán cùng với thân, ngôn ngữ xúc chạm, hư dối tranh đua, vân 
vân, thảy đều đem về không; không nghĩ trả thù hại lại, trong mỗi niệm không nghĩ cảnh 
trước, nếu niệm trước, niệm hiện tại, niệm sau, trong mỗi niệm tương tục không dứt gọi 
là hệ phược. Đối trên các pháp mỗi niệm không trụ, tức là không phược, đây là lấy vô trụ 
làm gốc. Nầy thiện tri thức! Ngoài lìa tất cả tướng gọi là vô tướng, hay lìa nơi tướng, tức 
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là pháp thể thanh tịnh, đây là lấy vô tướng làm thể. Nây thiện tri thức! Đối trên các cảnh, 
tâm không nhiễm, gọi là vô niệm. Đối trên niệm thường lìa cảnh, chẳng ở trên cảnh mà 
sanh tâm. Nếu chỉ trăm vật chẳng nghĩ, niệm phải trừ hết, một niệm dứt tức là chết, rồi 
sẽ sanh nơi khác, ấy là lầm to. Người học đạo suy nghĩ đó, nếu không biết cái ý của 
pháp thì tự tâm lâm còn có thể, lại dạy người khác, tự mê không thấy lại còn chê bai kinh 
Phật, vì thế nên lập vô niệm làm tông. Nầy thiện tri thức! Thế nào là lập vô niệm làm 
tông? Chỉ vì miệng nói thấy tánh, người mê ở trên cảnh có niệm, trên niệm lại khởi tà 
kiến, tất cả trần lao vọng tưởng từ đây mà sanh. Tự tánh vốn không một pháp có thể 
được, nếu có sở đắc, vọng nói họa phước tức là trần lao tà kiến, nên pháp môn nầy lập 
vô niệm làm tông. Nầy thiện tri thức! Vô là vô việc gì? Niệm là niệm vật nào? Vô đó là 
không có hai tướng, không có các tâm trần lao; niệm là niệm chân như bản tánh. Chân 
tức là thể của niệm, niệm tức là dụng của chân như, chân như tự tánh khởi niệm, không 
phải mắt tai mũi lưỡi hay khởi niệm, chân như có tánh cho nên khởi niệm, chân như nếu 
không có tánh thì mắt tai sắc thanh chính khi ấy liền hoại. Nầy thiện tri thức! Chân như 
tự tánh khởi niệm, sáu căn tuy có thấy nghe hiểu biết mà không nhiễm muôn cảnh, mà 
chơn tánh thường tự tại nên kinh nói: “Hay khéo phân biệt các pháp tướng mà đối với 
nghĩa đệ nhất không có động.”—The Master instructed the assembly: “Good Knowing 
Advisors, the right teaching 1s basically without a division intfo “sudden” and “gradual.” 
People”s natures themselves are sharp or dull. When the confused person who gradually 
cultivates and the enlightened person who suddenly connects each recognize the original 
mind and see the original nature, they are no different. Therefore, the terms sudden and 
gradual are shown to be false names. Good Knowing Advisors, this Dharma-door of mine, 
from the past onwards, has been established the first with no-thought as 1ts doctrine, no- 
mark as 1s substance, and no-dwelling as its basis. No-mark means to be apart from 
marks while in the midst of marks. No-thought means to be without thought while In the 
midst of thought. No-dwelling 1s the basic nature of human beings. In the world of good 
and evIl, attractiveness and ugliness, friendliness and hostility, when faced with language 
which 1s offensive, critical, or areumentative, you should treat it all as empty and have no 
thought of revenge. In every thought, do not think of former sfates. If pasf, present, and 
future thoughts succeed one another without Interruption, 1t 1s bondage. Not to dwell in 
dharmas from thought to thought 1s to be free from bondage. That 1s to take no-dwelling 
as the basis. Good Knowing Advisors, to be separate from all outward marks 1s called 
“no-mark.' The ability to be separate from marks 1s the purity of the Dharmaˆs substance. 
Ít is to take no-mark as the substance. Good Knowing Advisors, the non-defilement of the 
mind ĩn all states 1s called “no-thought.' In your thoughts you should always be separate 
Írom states; do not gø1ve rise to thought about them. If you merely do not think of hundred 
things, and so completely rid yourself of thoupht, then as the last thought ceases, you die 
and undergo rebirth in another place. That 1s a great mistake, of which students of the 
Way should take heed. To misinterpret the Dharma and make a mistake yourself might 
be acceptable but to exhort others to do the same 1s unacceptable. In your own confusion 
you do not see, and, moreover, you slander the Buddha s Sutras. Therefore, no-thought 1s 
to be established as the doctrine. Good Knowing Advisors, why 1s no-thought established 
as the doctrine? Because there are confused people who speak of seeing their own 
nature, and yet they produce thought with regard to states. Their thoughts cause deviant 
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Views fO arise, and from that, all defilement and false thinking are created. Originally, not 
one single dharma can be obtained in the self-nature. If there 1s something to atfain, or 
false talk of misfortune and blessing, that 1s Just defilement and deviant views. Therefore, 
this Dharma-door establishes no-thought as 1fs doctrine. Good Knowing Advisors, “No” 
means no what? “Thought" means thought of what? “No” means two marks, no thought of 
defilement. “Thought means thought of the original nature of True Suchness. True 
Suchness 1s the substance of thought and thoupht 1s the function of True Suchness. The 
True Suchness self-nature gøIves rise to thought. It is not the eye, ear, nose, or fongue 
which can think. The True Suchness possesses a nature and therefore gIves rise fO 
thought. Without True Suchness, the eye, ear, forms, and sounds immediately go bad. 
Good Knowing Advisors, the True Suchness self-nature gives rise fo thought, and the sIx 
faculties, although they see, hear, feel, and know, are not defiled by the ten thousand 
states. Your true nature 1s eternally independent. Therefore, the Vimalakirti Sutra says, 
“If one 1s well able to discriminate all dharma marks, then, in the primary meaning, one 
does not move.” 

“Này thiện tri thức, người tiểu căn nghe pháp môn đốn giáo nầy ví như là cỏ cây, cội gốc 
của nó vốn nhỏ, nếu bị mưa to thì đều ngã nghiêng không thể nào tăng trưởng được, 
người tiểu căn lại cũng như vậy, vốn không có trí huệ Bát Nhã cùng với người đại trí 
không sai biệt, nhơn sao nghe pháp họ không thể khai ngộ? Vì do tà kiến chướng nặng, 
cội gốc phiển não sâu, ví như đám mây lớn che kín mặt trời, nếu không có gió thổi mạnh 
thì ánh sáng mặt trời không hiện. Trí Bát Nhã cũng không có lớn nhỏ, vì tất cả chúng 
sanh tự tâm mê ngộ không đồng, tâm thể bên ngoài thấy có tu hành tìm Phật, chưa ngộ 
được tự tánh tức là tiểu căn. Nếu khai ngộ đốn giáo không thể tu ở bên ngoài, chỉ nơi tâm 
mình thường khởi chánh kiến, phiền não trần lao thường không bị nhiễm tức là thấy 
tánh—“Good Knowing Advisors, when people of limited faculties hear this Sudden 
Teaching, they are like the plants and trees with shallow roots which, washed away by 
the great rain, are unable to grow. But at the same time, the Prajna wisdom which people 
of limited facultiles possess 1s fundamentally no different from the Prajna that men of 
great wisdom possess. Hearing this Dharma, why do they not become enlightened? It 1s 
because the obstacle of their deviant views Is a formidable one and the root of theIr 
afflictions 1s deep. It is like when thick clouds cover the sun. If the wind does not blow, 
the sunlight wIll not be visible. “PraJna`” wisdom 1s 1tself neither great nor small. Living 
beings differ because their own minds are either confused or enlightened. Those of 
confused minds look outwardly to cultivate in search of the Buddha. Not having 
awakened to their self-nature yet, they have small roots. When you become enlightened 
to the Sudden Teaching, you do not grasp onto the cultivation of external things. When 
your own mind consfantly gø1ves rise to right views, afflictions and defilement can never 
stain you. That 1s what 1s meant by seeing your own nature. 

Nầy thiện tri thức, đời sau người được pháp của ta, đem pháp môn đốn giáo nầy, đối với 
hàng người đồng kiến đồng hành phát nguyện thọ trì như là thờ Phật, cố gắng tu thân 
không dám lui sụt thì quyết định vào quả vị Thánh, nhưng phải truyền trao, từ trước đến 
giờ, thầm truyền trao phó chớ không được dấu kín chánh pháp. Nếu không phải là hàng 
đồng kiến đồng hành, ở trong pháp môn khác thì không được truyền trao, e tổn tiễn nhơn 
kia, cứu cánh vô ích, sợ người ngu không hiểu, chê bai pháp môn nầy rồi trăm kiếp ngàn 
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đời đoạn chủng tánh Phật—Good Knowing Advisors, those of future generations who 
obtain my Dharma, should take up this Sudden Teaching. The Dharma door Including 
those of like views and like practice should vow to receive and uphold 1t as 1ƒ serving the 
Buddhas. To the end of their lives they should not retreat, and they will certainly enter 
the holy position. In this way, 1t should be transmitted from generation to generation. Ït 1s 
silently transmitted. Do not hide away the orthodox Dharma and do not transmIt 1t to 
those of different views and different practice, who believe In other teachings, since 1f 
may harm them and ulumately be of no benefit. I fear that deluded people may 
misunderstand and slander this Dharma-door and, therefore wIll cut off their own nature, 
which possesses the seed of Buddhahood for hundreds of ages and thousands of lifetimes. 


(IV)Thực tế mà nói, có cái gọi là Đốn Ngộ hay không?— Practically speaking, is there a so- 
called Sudden Enlightenmenf?: Chính Lục TỔ đã dạy: “Xưa nay chánh giáo không có 
đốn tiệm, tánh người tự có lợi độn, người mê thì lần lần khế hợp, người ngộ thời chóng 
tu, tự biết bổn tâm, tự thấy bổn tánh, tức là không có sai biệt, do đó nên lập ra giả danh 
đốn tiệm.” Tuy nhiên, vẫn còn có một số người có ý tưởng điên rồ rằng họ sẽ giác ngộ 
tức thời. Kỳ thật, trên bước đường tu tập, mỗi bước chân đi của chúng ta đã có sự trọn 
vẹn của chân lý trong đó, có điều là chúng ta có sống được với cái chân lý đó hay không 
mà thôi. Khi chúng ta có thể sống được với cái chân lý đó thì cuộc sống của chúng ta sẽ 
trở nên mãn nguyện và tốt hơn cho mình và cho người. Chân lý đó là gì? Chân lý đó thật 
là đơn giản; đó là sự thiếu vắng của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng. Hành giả nên luôn nhớ rằng chúng ta sợ chết là vì chúng ta không thấu hiểu tiến 
trình của sự chết đang xảy ra từng giây phút ngay trong lúc nầy. Người có tu tập thiển 
định thường xuyên sẽ không có nỗi sợ phải mất đi thân nầy. Kỳ thật không có ai chết cả, 
vì có cá nhân nào đứng đàng sau của tiến trình sanh, trụ, hoại và diệt nầy! Đây chỉ là 
một chuỗi sanh diệt, diệt sanh liên tục nối tiếp nhau theo sự lôi cuốn của ái và thủ. Muốn 
giải trừ những thứ nầy, hành giả phải giải thoát tâm mình ra khỏi sự đam mê và bám víu 
bằng sự tu tập kiên định. Qua tu tập tập chúng ta sẽ kinh nghiệm được sự an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc lúc nào cũng hiện diện, nhưng vì ái dục mà chúng ta không thấy được đó 
thôi. Chúng ta đang tự trói chặt lấy mình bằng lòng tham dục chứ không phải ai khác. 
Hành giả chỉ cần buông bỏ cho được tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng, thế là giác ngộ, thế là chúng ta sẽ có được cuộc sống an bình, tỉnh thức và hạnh 
phúc The Sixth Patriarch, Hui Neng, taught: “The right teaching 1s basically without a 
đivision Info “sudden” and “gradual.* People”s natures themselves are sharp or dull. When 
the confused person who gradually cultivates and the enlightened person who suddenly 
connects each recognize the original mind and see the original nature, they are no 
different.” However, there are still some people with silly 1deas that they are going to be 
enlightened Iimmediately. In fact, at every point of our practice, every step has Ifs own 
complete truth, the question here 1s whether or not we can live with this truth. When we 
can live with this truth, our life steadily becomes more fulfilling, more satisfactory, better 
for us, and better for other people around us. What 1s that truth? That truth 1s very simple; 
1t 1s the absence of greed, hatred, delusion, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, 
sexual misconduct, and lying. Zen practitioners should always remember that the reason 
for us to have fear of dying 1s because we do not understand that the process of dying 1s 


1626 


happening at every moment right now. Those who practice medifation on a regular basIs 
wIll have no fear of losing this body. In fact, there 1s no one to die because there 1s no one 
behind this process of birth, stay, change (decay), and deathl This 1s only a process Of 
birth and death, death and birth from moment to moment by the force of desire and 
graspIng. To get rid of this process, practitioners must free the mind from grasping and 
desire by steady cultivation. Through cultivation we will experlence the states of peace, 
Joy, mindfulness, and happiness which exist all the time but we are prevented from 
realizing by the force of attachment. We are holding on ourselves and nothing 1s binding 
us except the force of desire In our own mind. All we have to do 1s to let go greed, hatred, 
delusion, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and lying... then 
we can have a peaceful, mindful and happy HIfe. 


+ 


+ 


+ 


+ 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Lăm 
Chapter One Hundred and FỰty-Five 


Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm 
The Anapanasafisuttan 


Tôi nghe như vây. Một thuở nọ Thế Tôn ở Savatthi, tại Đông Viên, giảng đường Lộc 
Mẫu, cùng với rất nhiều vị Thượng Tọa có thời danh, có danh xưng, như Tôn giả Xá Lợi 
Phất, Tôn giả Mục Kiền Liên, Tôn giả Đại Ca Diếp, Tôn giả Ma Ha Ca Chiên Diên, Tôn 
giả Đại Câu Hy La, Tôn giả Đại Kiếp Tân Na, Tôn giả Đại Thuần Đà, Tôn giả A Na 
Luật, Tôn giả Ly Bà Đa, Tôn giả A Nan, cùng với nhiều bậc Thượng Tọa đệ tử khác có 
thời danh, có danh xưng ——Thus, I have heard. Ôn one occasion the Blessed One was 
living at Savatthi in the Eastern Park, In the Palace of Migara's Mother, together with 
many well-known elder disciples, the venerable Sariputta, the venerable Maha- 
Mogsallana, the venerable Maha-Kassapa, the venerable Maha-Kaccana, the venerable 
Maha-Kotthita, the venerable Maha-Kappina, the venerable Maha-Cunda, the venerable 
Maha-Anuruddha, the venerable Revata, the venerable Ananda, and other very well- 
known elder disciples. 

Lúc bấy giờ, các Thượng Tọa Tỳ Kheo khuyến giáo, giảng dạy các tân Tỳ Kheo. Một số 
Thượng Tọa Tỳ Kheo khuyến giáo, giẳng dạy mười tân Tỳ Kheo. Một số Thượng Tọa 
khuyến giáo, giảng dạy hai mươi tân Tỳ Kheo. Một số Thượng Tọa khuyến giáo, giảng 
dạy ba mươi tân Tỳ Kheo. Một số Thượng Tọa khuyến giáo, giảng dạy bốn mươi tân Tỳ 
Kheo. Và các tân Tỳ Kheo được các Thượng Tọa khuyến giáo, giảng dạy ý thức rõ ràng 
những quả vị cao diệu, tiệm thứ, thù thắng đã chứng đạt —Now on that occasion elder 
Bhikkhus had been teaching and Instructing new Bhikkhus; some elder Bhikkhus had 
been teaching and Instructing ten new Bhikkhus, some elder Bhikkhus had been teaching 
and Instructing twenty, thirty, forty new Bhikkhus. And the new Bhikkhus, taught and 
Instructed by the elder Bhikkhus, had achieved successive stages of high distinction. 

Lúc bấy giờ Thế Tôn, vào ngày Bố Tát, ngày rằm, vào đêm trăng tròn sau ngày Tự Tứ, 
đang ngồi giữa trời với chúng Tỳ Kheo chung quanh. Thế Tôn nhìn quanh chúng Tỳ 
Kheo đang yên lặng, hết sức yên lặng, rồi bảo các Tỳ Kheo: On that occasion, the 
Uposatha day of the fifteenth, on the full moon night of the Pavarana ceremony, the 
Blessed One was seated in the open surrounded by the Sangha of Bhikkhus. Then, 
surveying the silent Sangha of Bhikhus, he addressed them thus: 

Ta được thỏa mãn, nầy các Tỳ Kheo, với đạo lộ nầy. Tâm ta được thỏa mãn, nầy các Tỳ 
Kheo, với đạo lộ nầy. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, hãy tinh tấn hơn nữa, để chứng đạt 
những gì chưa chứng đạt, để chứng đắc những gì chưa chứng đắc, để chứng ngộ những gì 
chưa chứng ngộ. Ta sẽ ở đây, tại Savatthi cho đến tháng tư, lễ Komudi—Bhikkhus, I am 
content with this progress. My mind 1s so content with this progress. So arouse still more 
energy to atfain the unattained, to achieve the unachieved, to realize the unrealized, I 
shall walIt here at Savatthi for the Komudi full moon of the fourth month. 
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Những Tỳ Kheo địa phương được nghe: “Thế Tôn sẽ ở đây, tại Savatthi, cho đến tháng 
tư, lễ Komudi.” Các Tỳ Kheo địa phương tụ họp tại Savatthi để yết kiến Thế Tôn—The 
Bhikkhus of the countryside heard: “The Blessed One will wait there at Savatthi for the 
Komudi full moon of the fourth month.” And the Bhikkhus of the countryside left in due 
course for Savatthi to see the Blessed One. 

Và các Thượng Tọa Tỳ Kheo lại càng khuyến giáo, giảng dạy các tân Tỳ Kheo nhiều 
hơn nữa. Một số Thượng Tọa Tỳ Kheo khuyến giáo, giẳng dạy mười tân Tỳ Kheo. Một 
số Thượng Tọa Tỳ Kheo khuyến giáo, giảng dạy hai mươi tân Tỳ Kheo. Một số Thượng 
Tọa Tỳ Kheo khuyến giáo, giảng dạy ba mươi tân Tỳ Kheo. Một số Thượng Tọa Tỳ 
Kheo khuyến giáo, giảng dạy bốn mươi tân Tỳ Kheo. Và những tân Tỳ Kheo được các 
Thượng Tọa Tỳ Kheo khuyến giáo, giảng dạy ý thức rõ ràng những quả vị cao diệu, tiệm 
thứ, thù thắng đã chứng đạt And elder Bhikkhus still more ¡ntensively taught and 
1nstructed new Bhikkhus; some elder Bhikkhus taught and Instructed ten new Bhikkhus, 
some elder Bhikkhus taught and Instructed twenty, thirty and forty new Bhikkhus. And 
the new Bhikkhus, taught and instructed by the elder Bhikkhus, achieved successive 
stages of high distinction. 

Lúc bấy giờ Thế Tôn vào ngày Bố Tát, ngày rằm, vào đêm trăng tròn sau ngày Tự Tứ, 
đang ngôi giữa trời với chúng Tỳ Kheo chung quanh. Rồi Thế Tôn nhìn quanh chúng Tỳ 
Kheo đang yên lặng, hết sức yên lặng, rồi bảo các Tỳ Kheo——On that occasion, the 
Uposatha day of the fifteenth, the full-moon night of the Komudi full moon of the fourth 
month, the Blessed One was seated ¡in the open surounded by the Sangha of Bhikkhus. 
Then, surveying the silent Sangha of Bhikkhus, he addressed them thus: 

Hội chúng nầy, nầy các Tỳ Kheo, không có lời thừa thải. Hội chúng nầy, nầy các Tỳ 
Kheo, không có lời dư thừa, đã được an trú trong lõi cây thanh tịnh. Chúng Tỳ Kheo như 
thế nầy, nầy các Tỳ Kheo, hội chúng như thế nầy, nầy các Tỳ Kheo là một hội chúng 
đáng được cung kính, đáng được tôn trọng, đáng được cúng dường, đáng được chấp tay, 
là phước điển vô thượng ở đời. Chúng Tỳ Kheo như thế nầy, nầy các Tỳ Kheo, hội chúng 
như thế nầy, nầy các Tỳ Kheo, là một hội chúng bố thí ít, được phước báo nhiều, bố thí 
nhiều, càng được phước báo nhiều hơn nữa. Chúng Tỳ Kheo như thế nầy, nầy các Tỳ 
Kheo, hội chúng như thế nầy, nầy các Tỳ Kheo, là một hội chúng khó thấy ở đời. Chúng 
Tỳ Kheo như thế nầy, nầy các Tỳ Kheo, là một hội chúng xứng đáng đi nhiều do tuần 
với một bao lương thực trên vai để đến yết kiến. Chúng Tỳ Kheo nầy là như vậy, nầy các 
Tỳ Kheo; hội chúng nầy là như vậy, nầy các Tỳ Kheo——Bhikkhus, this assembly ¡s free 
from prattle, this assembly 1s free from chatter. lt consists purely of heartwood. Such 1s 
this Sangha of Bhikkhus, such 1s this assembly. Such an assembly as 1s worthy of gIÍts, 
worthy of hosptitality, worthy of offerings, worthy of reverential salutation, an 
incomparable field of merit for the world, such 1s this Sangha of Bhikkhus, such 1s this 
assembly. Such an assembly that a small gIft given to 1t becomes great and great gIÍt 
greater, such 1s this Sangha of Bhikkhus, such 1s this assembly. Such an assembly as Is 
rare for the world to see, such 1s this Sangha of Bhikkhus, such 1s this assembly. Such an 
assembly as would be worth Journeying many leagues with a travel-bag to see, such 1s 
this Sangha of Bhikkhus, such 1s this assembly. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những A La Hán, các 
lậu hoặc đã đoạn trừ, phạm hạnh đã thành, các việc nên làm đã làm, gánh nặng đã đặt 
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xuống, mục đích đã thành đạt, kiết sử đã đoạn tận, được giải thoát nhở chánh trí. Nây các 
Tỳ Kheo, có những bậc Tỳ Kheo như vậy trong chúng Tỳ Kheo nầy——Bhikkhus! In this 
Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who are arahants with taints destroyed, who have 
lived the holy life, done what had to be done, laid down the burden, reached the true 
goal, destroyed the fetters of being, and are completely liberated through final 
knowledge, such Bhikkhus are there In this sangha of Bhikkhus. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo đã đoạn trừ ngũ hạ phần 
kiết sử, được hóa sanh, từ ở đấy được nhập Niết Bàn, không còn phải trở lại đời nầy nữa. 
Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy— 
Bhikkhus! In this Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who, with destruction of the 
five lower fetters, are due to reappear sponfaneously in the Pure Abodes and there attain 
tinal Nibbana, without ever returning from that world, such Bhikkhus are there in this 
Sangha of Bhikkus. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo đã đoạn trừ ba kiết sử, 
đã làm cho muội lược tham, sân, si, là bậc Nhất Lai, sau khi sanh vào đời nầy một lần 
nữa, sẽ đoạn tận khổ đau. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, này các Tỳ Kheo, có mặt trong 
chúng Tỳ Kheo nầy——Bhikkhus! In this Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who, with 
the destruction of the three fetters and with the attenuation of lust, hate, and delusion, are 
Once-returners, returning once to this world to make an end of suffering, such Bhikkhus 
are there In this Sangha of Bhikkhus. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo đã đoạn trừ ba kiết sử 
đã đoạn trừ ba kiết sử, là bậc Dư Lưu, không còn đọa vào ác đạo, chắc chắn sẽ được giác 
ngộ. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, này các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy—— 
Bhikkhus! In this Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who, with the destruction of the 
three fetters, are stream-enterers, no longer subJect to perdition, bound for deliverance, 
headed for enlightenment, such Bhikkhus are there in this Sangha of Bhikkhus. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên 
tâm, chú tâm, tu tập bốn niệm xứ. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt 
trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ 
Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập bốn chánh cần. Các bậc Tỳ Kheo như 
vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng 
Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập bốn như ý 
túc. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy 
các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên 
tâm, chú tâm, tu tập ngũ căn. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong 
chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là 
những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập ngũ lực. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các 
Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nây, 
có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập thất giác chi. Các bậc 
Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ 
Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú 
tâm, tu tập bát chánh đạo. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong 
chúng Tỳ Kheo nầy —Bhikkhus! In this Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who 
abide devoted to the development of the four foundations of mindfulness, sụch Bhikkhus 
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are there in this Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who abide devoted to the 
development of the four right kinds of striving, of four bases of spiritual powers, of the 
five faculties, of the five powers, of the seven enlightenment factors and of the Eightfold 
Noble Path, such Bhikkhus are there in this Sangha of Bhikkhus. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên 
tâm, chú tâm, tu tập từ tâm. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong 
chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là 
những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập bi tâm. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ 
Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có 
những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập hỷ tâm. Các bậc Tỳ Kheo 
như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong 
chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập xảẩ 
tâm. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy 
các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên 
tâm, chú tâm, tu tập bất tịnh. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong 
chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là 
những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập vô thường tưởng. Các bậc Tỳ Kheo như vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, có mặt trong chúng Tỳ Kheo nầy. Nầy các Tỳ Kheo, trong chúng Tỳ 
Kheo nầy, có những Tỳ Kheo là những vị sống chuyên tâm, chú tâm, tu tập Nhập Tức 
Xuất Tức Niệm —In this Sangha of Bhikkhus there are Bhikkhus who abide devoted to 
the development of loving-kindness, of compassion, of apprecIative Jjoy, of equanimity, of 
the meditation on foulnessand of the perception of impermanence, such Bhikkhus are In 
this Sangha of Bhikkhus. In this Sangha of Bhikkhus who abide devoted to the 
development of mindfulness of breathing. 

Nhập Tức Xuất Tức Niệm, nây các Tỳ Kheo, được tu tập, được làm cho sung mãn, đưa 
đến quả lớn. Nhập Tức Xuất Tức Niệm, nầy các Tỳ Kheo, được tu tập, được làm cho 
sung mãn, khiến cho bốn niệm xứ được viên mãn. Bốn niệm xứ được tu tập, làm cho 
sung mãn, khiến cho thất giác chỉ được viên mãn. Thất giác chi được tu tập, làm cho sung 
mãn, khiến cho minh giải thoát được viên mãn—Bhikkhus! When mindfulness of 
breathing ¡1s developed and cultivated, 1t Is of great fruit and great benefit. When 
mindfulness of breathing 1s developed and cultivated, 1t fulfills the four foundations of 
mindfulness. When the four foundations of mindfulness are developed and cultivated, 
they fulfill the seven enlightenment factors. When the seven enliphtenment factors are 
developed and cultivated , they fulfill true knowledge and deliverance (liberation). 

Và nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là tu tập Nhập Tức Xuất Tức Niệm? Như thế nào làm 
cho sung mãn? Như thế nào là quả lớn, công đức lớn?—And how, Bhikkhus, is 
mindfulness of breathing developed and cultivated, so that 1t 1s of great fruit and great 
benefit? 

Ở đây, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà 
trống, và ngôi kiết già, lưng thẳng và trú niệm trước mặt. Chánh niệm, vị ấy thở vô; 
chánh niệm vị ấy thở ra—Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a tree or fO 
an empty hut, sits down; having folded his legs crosswise, set his body erect, and 
established mindfulness In front of him, ever mindful he breathes in, mindful he breathes 
Out. 
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Thở vô dài, vị ấy biết mình đang thở vô dài. Hay thở ra dài, vị ấy biết mình đang thở ra 
dài. Hay thở vô ngắn, vị ấy biết mình đang thở vô ngắn. Hay thở ra ngắn, vị ấy biết mình 
đang thở ra ngắn. VỊ ấy tập: “Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “An tịnh toàn 
thân tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra.”—Breathing ¡n long, he 
understands: “I breathe In long;” or breathing out long, he understands: “I breathe out 
long.” Breathing In short, he understands: “I breathe In short;” or breathing out short, he 
understands: “I breathe out short.” He trains thus: “I shall breathe In experlencing the 
whole body of breath;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole body of 
breath.” He trains thus: “[I shall breathe In traquilizing the bodily formation;” he trains 
thus: “I shall breathe out tranguilizing (quieting) the bodily formation.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở 
ra.” VỊ ấy tập: “Cảm giác an tịnh tâm hành, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác an tịnh 
tâm hành, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe in experiencing rapture;” he 
trains thus: “[ shall breathe out experlencing rapture.” He trains thus: “I shall breathe In 
experiencing pleasure;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing pleasure.” He 
trains thus: “I shall breathe In experiencing the mental formation;” he trains this: “[ shall 
breathe out experlencing the mental formation.” He trains thus: “[ shall breathe In 
tranquilizing the mental formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranquilizing the 
mental formation.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác về tâm, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Cảm giác về tâm, tôi sẽ thở ra.” 
VỊ ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở 
ra.” VỊ ấy tập: “Với tâm định tĩnh, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Với tâm định tnh, tôi sẽ thở 
ra.” VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ 
thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe in experiencing the mind;” he trains thus: “I 
shall breathe out experilencing the mind.” He trains thus: “I shall breathe in gladdening 
the mind;” he trains thus: “I shall breathe out gladdening the mind.” He trains thus: “I 
shall breathe In concentrating the mind;” he trains thus: “[ shall breathe out concentrating 
the mind.” He trains thus: “I shall breathe In liberating the mind;” he trains thus: “I shall 
breathe out liberating the mind.” 

VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở ra.” VỊ 
ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở ra.” VỊ ấy tập: 
“Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở ra.” VỊ ấy tập: 
“Quán từ bỏ, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập: “Quán đoạn từ bỏ, tôi sẽ thở ra.”——He trains thus: 
“J shall breathe in contemplating Iimpermanence;” he trains thus: “I shall breathe out 
contemplating impermanence.” He trains thus: “I shall breathe in contemplating fading 
away;” he trains thus: “I shall breathe out contemplating fading away.” He trains thus: “[ 
shall breathe In contemplating cessaton;” he trains thus: “[ shall breathe out 
contemplating cessaton.” He trans thus: “I shall breathe In contemplating 
relinquishment;” he trains thus: “I shall breathe out contemplating relinqguishment.” 

Nhập Tức Xuất Tức Niệm, nầy các Tỳ Kheo, tu tập như vậy, làm cho sung mãn như vậy, 
được quả lớn, được công đức lớn—Bhikkhus, that is how mindfulness of breathing is 
developed and cultivated, so that 1t 1s of great fruit and great benefit. 
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Và như thế nào, nầy các Tỳ Kheo, là nhập tức xuất tức niệm được tu tập? Như thế nào 
làm cho sung mãn, khiến bốn niệm xứ được viên mãn?—And how, Bhikkhus, does 
mindfulness of breathing, developed and cultivated, fulfill the four foundatlons of 
mindfulness? 

Khi nào, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, vị ấy biết là mình đang thở vô dài. Hay 
khi thở ra dài, vị ấy biết là mình đang thở ra dài. Hay thở vô ngắn, vị ấy biết là mình 
đang thở vô ngắn. Hay thở ra ngắn, vị ấy biết là mình đang thở ra ngắn. VỊ ấy tập: “Cảm 
giác toàn thân, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra.” VỊ ấy tập: 
“An tịnh thân hành, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập: “An tịnh thân hành, tôi sẽ thở ra.” Trong khi 
tùy quán thân thể trên thân thể, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Nầy các Tỳ Kheo, đối với các thân, Ta đây nói là 
một, tức là thở vô thở ra. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán thân thể trên thân 
thể, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời— 
Bhikkhus, on whatever occasion a Bhikkhu, breathing 1n long, understands: “I breathe In 
long;” or breathe out long, understands: “I[ breathe out long;” breathing In short, 
understands: “I breathe 1n short;” breathing out short, understands: “I breathe out short.” 
He trains thus: “I shall breathe In experiencing the whole body of breath;” he trains thus: 
“[ shall breathe out experiencing the whole body of breath;” he trains thus: “I shall 
breathe In trangquilizing (quieting) the bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe 
out tranquilizing the bodily formation.” Ôn that occasion, a Bhikkhu abides contemplating 
the body as a body, ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness and 
grief for the world. I say that this 1s a certain body among the bodies, namely, In- 
breathing and out-breathing. That is why on that occasion a Bhikku abides contemplating 
the body as a body, ardent, fully aware, and mindful, having put away covefousness 
(envy) and grief for the world. 

Khi nào, nầy các vị Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo nghĩ: Bhikkhus! On whatever occasion a 
Bhikkhu thinks thịs: 

VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “I shall breathe ¡in 
©€xperiencing rapture.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác hỷ thọ, tôi sẽ thổ ra.”— He trains thus: “[ shall breathe out 
©xperiencing rapture.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “[ shall breathe in 
experiencing pleasure.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác lạc thọ, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe out 
experiencing pleasure.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “[ shall breathe ¡in 
experiencing the menfal formation.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm hành, tôi sẽ thở ra.”— He trains thus: “I shall breathe out 
experiencing the menftal formation.” 

VỊ ấy tập: “An tịnh tâm hành, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “[ shall breathe in 
tranquilizing the menfal formation.” 

VỊ ấy tập: “An tịnh tâm hành, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “I shall breathe out 
tranquilizing the menfal formation.” 
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Trong khi tùy quán thọ trên các thọ, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Nầy các Tỳ Kheo, đối với các thọ, Ta đây nói là 
một, tức là thở vô thở ra. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán thọ trên các thọ, 
vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời—On that 
occasion, a Bhikhu abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away coveftousness (envy) and grief for the world. I say that this 1s a 
this 1s a certain feeling among the feelings, namely, øiving close attention to in-breathing 
and out-breathing. This is why on that occasion a Bhikkhu abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and 
grIef for the world. 

Khi nào, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo nghĩ: Bhikkhus, on whatever occasion. 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm, tôi sẽ thở vô.” A Bhikkhu trains thus: “[ shall breathe ¡in 
experIiencing the mind.” 

VỊ ấy tập: “Cảm giác tâm, tôi sẽ thở ra”—He trains thus: “I shall breathe out 
experiencing the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở vô.”——A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe in 
gladdening the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm hân hoan, tôi sẽ thở ra.”——A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe out 
gladdening the mind.” 

Vị ấy tập: “Với tâm Thiền định, tôi sẽ thở vô.”— A Bhikkhu trains thus: A Bhikkhu trains 
thus: “I shall breathe in concentrating the mind.”VỊ ấy tập: “Với tâm Thiền định, tôi sẽ 
thở ra.”—A Bhikkhu trains thus: “I shall breathe out concentrating the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: A Bhikkhu trains thus: “I 
shall breathe In liberating the mind.” 

VỊ ấy tập: “Với tâm giải thoát, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: A Bhikkhu trains thus: “J 
shall breathe out liberating the mind.” 

Trong khi tùy quán tâm trên tâm, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Nầy các Tỳ Kheo, sự tu tập nhập tức xuất tức 
niệm không thể đến với kẻ thất niệm, không có tỉnh giác. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, 
trong khi tùy quán tâm trên tâm, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế 
ngự tham ưu ở đời—On that occasion a Bhikkhu abides contemplating mind as mind, 
ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and grIef for the 
world. [ do not say that there 1s the development of mindfulness of breathing for one who 
1S forpetful, who 1s not fully aware. That 1s why on that occasion a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, having put away 
covetousness (envy) and grIef for the world. 

Khi nào nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo nghĩ: Bhikkhu, on whatever occasion, a Bhikkhu 
thinks: 

VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “I shall breathe ¡in 
contemplating Impermanence.” 

VỊ ấy tập: “Quán vô thường, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe out 
contemplating Impermanence.” 

VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở vô.”—He trains thus: “I shall breathe in 
contemplating fading away.” 
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VỊ ấy tập: “Quán ly tham, tôi sẽ thở ra.”—He trains thus: “[ shall breathe out 
contemplating fading away.” 

VỊ ấy tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở vô.” —He trains thus: “I shall breathe in 
contemplating cessation.” 

VỊ ấy tập: “Quán đoạn diệt, tôi sẽ thở ra.”— He trains thus: “I shall breathe out 
contemplating cessation.” 

VỊ ấy tập: “Quán từ bỏ, tôi sẽ thở vô.”——He trains thus: “I shall breathe in contemplating 


relinquishmert.” 
VỊ ấy tập: “Quán từ bỏ, tôi sẽ thở ra ”— He trains thus: “I shall breathe out 


contemplating relinquIshment.” 

Trong khi tùy quán pháp trên pháp, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Vị ấy, do đoạn trừ tham ưu, sau khi thấy với trí 
tuệ, khéo nhìn sự vật với niệm xả ly. Do vậy, nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán pháp 
trên các pháp, vị Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở 
đời—On that occasion a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects, 
ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and grief for the 
world. Having seen the wisdom the abandoning of covetousness (envy) and grief, he 
closely looks on with equanimity. That 1s why on that occasion a Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects, ardent, fully aware, and mindful, having put 
away covetousness (envy) and grief for the world. 

Nhập tức xuất tức niệm, nầy các Tỳ Kheo, được tu tập như vậy làm cho sung mãn như 
vậy, khiến cho bốn niệm xứ được viên mãn—Bhikkhus, that is how mindfulness of 
breathing, developed and cultivated, fulfills the four foundations of mindfulness. 

Và Bốn niệm xứ, nầy các Tỳ Kheo, tu tập như thế nào, làm cho sung mãn như thế nào, 
khiến cho thất giác chi được viên mãấn?—An how, Bhikkhus, do the four foundations of 
mindfulness, developed and cultivated, fulfill the seven enlightenment factors? 

Nầy các Tỳ Kheo, trong khi tùy quán thân trên thân, Tỳ Kheo trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời, trong khi ấy, niệm không hôn mê của vị ấy được 
an trú. Trong khi niệm không hôn mê của vị ấy cũng được an trú, nầy các Tỳ Kheo, trong 
khi ấy niệm giác chi được bắt đầu khởi lên với Tỳ Kheo, trong khi ấy, Tỳ Kheo tu tập 
niệm giác chi. Trong khi ấy niệm giác chi được Tỳ Kheo tu tập đi đến viên mãn— 
Bhikkhus, on whatever occasion a Bhikkhu abides contemplating the body as a body, 
ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and grief for the 
world, on that occasion unremitting mindfulness 1s established in hìm. On whatever 
OCcasion unremifting mindfulness 1s established in a Bhikkhu, on that occasion the 
mindfulness enlightenment factor 1s aroused In him, and he develops 1t, and by 
development, 1t comes to fulfilliment in him. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong khi trú với chánh niệm như vậy, Tỳ Kheo với trí tuệ suy tư, tư 
duy, thẩm sát pháp ấy. Nầy các Tỳ Kheo, trong khi trú với chánh niệm như vậy, Tỳ Kheo 
với trí tuệ suy tư, tư duy, thẩm sát pháp ấy, trong khi ấy trạch pháp giác chi được bắt đầu 
khởi lên với Tỳ Kheo. Trong khi ấy, Tỳ Kheo tu tập trạch pháp giác chi. Trong khi ấy 
trạch pháp giác chi được Tỳ Kheo tu tập đi đến viên mãn—Abiding thus mindful, he 
Invesfigates and examines that state with wisdom and embarks upon a full Iinquiry 1mto 1t. 
On whatever occasion, abiding thus mindful, a Bhikkhu investigates and examines that 
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state with wisdom embarks upon a full inqurry Into 1t. On that occasion, the Investigaflon- 
Oof-states enlipghtenmernt factor 1s aroused In him, and he develops 1t, an by developmert 1t 
comes to fulfilliment in him. 

Nầy các Tỳ Kheo, trong khi trú với chánh niệm như vậy, Tỳ Kheo với trí tuệ suy tư, tư 
duy, thẩm sát pháp ấy, sự tinh tấn không thụ động bắt đầu khởi lên với vị Tỳ Kheo. Nầy 
các Tỳ Kheo, trong khi Tỳ Kheo với trí tuệ suy tư, tư duy, thẩm sát pháp ấy, sự tinh tấn 
không thụ động được bắt đầu khởi lên với Tỳ Kheo ấy. Trong khi ấy tinh tấn giác chi 
được Tỳ Kheo tu tập đi đến viên mãn——In one who investigates and examines that state 
with wisdom and embarks upon a full inquiry Into 1t, tireless energy 1s aroused. Õn 
whatever occasion, tireless energy Is aroused in a Bhikkhu who investigates and 
examines that state with wIsdom embarks upon a full inguiry 1nto 1t. On that occasion, the 
energy enlipghtenment factor 1s aroused In him, and he develops 1t, an by development 1t 
comes to fulfilliment in him. 

Hỷ không liên hệ đến vật chất được khởi lên nơi vị tinh tấn tinh cần. Nầy các Tỳ Kheo, 
trong khi hỷ không liên hệ đến vật chất khởi lên nơi Tỳ Kheo tinh tấn tinh cần, trong khi 
ấy hỷ giác chi bắt đầu khởi lên trong vị Tỳ Kheo. Trong khi ấy hỷ giác chi được vị Tỳ 
Kheo tu tập đi đến viên mãn—lIn one who arouses energy, worldly rapture arises. On 
whatever occasion, unworldly rapture arises in a Bhikkhu who has aroused energy, on 
that occasion, the rapture enlightenment factor 1s aroused in him, and he develops If, an 
by development 1t comes to fulfillment in him. 

Thân của vị ấy được tâm hoan hỷ trở thành khinh an, tâm cũng được khinh an. Nầy các 
Tỳ Kheo, trong khi Tỳ Kheo với ý hoan hỷ được thân khinh an, được tâm cũng khinh an, 
trong khi ấy, khinh an giác chi bắt đầu khởi lên nơi Tỳ Kheo. Trong khi ấy, khinh an giác 
chi được Tỳ Kheo tu tập. Trong khi ấy, khinh an giác chi được Tỳ Kheo làm cho đi đến 
sung mãn—lIn one who 1s rapturous, the body and mind become tranquil. On whatever 
Occasion, the body and mind become tranquil in a Bhikkhu who 1s rapturous, on that 
Occasion, the tranguility enlightenment factor 1s aroused In him, and he develops 1t, an by 
development 1t comes to fulfillment in him. 

Một vị có thân khinh an, an lạc, tâm vị ấy được định tĩnh. Nầy các Tỳ Kheo, trong khi Tỳ 
Kheo có thân khinh an, an lạc, tâm vị ấy được định tĩnh, trong khi ấy định giác chi bắt 
đầu khởi lên nơi vị Tỳ Kheo nầy. Trong khi ấy định giác chi được Tỳ Kheo tu tập. trong 
khi ấy định giác chi được Tỳ Kheo làm cho đi đến sung mãn——ln one whose body is 
tranquil and who feels pleasure, the mind becomes concentrated. Ôn whatever occasion, 
the mind become concenfrated in a Bhikkhu who 1s tranquil and feels pleasure, on that 
OCcasion, the concentration enlightenmernt factor 1s aroused 1n him, and he develops If, an 
by development 1t comes to fulfillment in him. 

VỊ ấy với tâm định tĩnh như vậy, khéo nhìn sự vật với ý niệm xả ly. Nầy các Tỳ kheo, 
trong khi Tỳ Kheo làm với tâm định tĩnh như vậy, khéo nhìn sự vật với ý niệm xả ly, 
trong khi ấy xả giác chỉ được Tỳ Kheo tu tập. trong khi ấy xả giác chi được vị Tỳ Kheo 
làm cho đi đến sung mãn—He closely looks on with equanimity at the mind thus. On 
whatever occasion, a Bhikkhu closely looks on with equanimity at the mind thus, on that 
OCcasion, the equanimity enlightenment facfor 1s aroused in him, and he develops If, an 
by development 1t comes to fulfillment in him. 
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Nầy các Tỳ Kheo, trong khi quán thọ trên các cẩm thọ như trên, quán tâm trên tâm, quán 
pháp trên các pháp, Tỳ Kheo an trú, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm với mục đích điều 
phục tham ưu ở đời, trong khi ấy niệm của vị ấy được an trú, không có hôn mê. Nây các 
Tỳ Kheo, trong khi niệm của Tỳ Kheo được an trú, không có hôn mê, niệm giác chi trong 
khi ấy được bắt đầu khởi lên trong vị Tỳ Kheo nầy. Niệm giác chi trong khi ấy được vị 
Tỳ Kheo tu tập làm cho đi đến sung mãn—Bhikkhus, on whatever occasion a Bhikkhu 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and mindful, having put 
away cove(ousness (envy) and grief for the world, on that occasion unremitting 
mindfulness 1s established in him. On whatever occasion unremitting mindfulness 1s 
established in a Bhikkhu, on that occasion the mindfulness enliphtenment factor 1s 
aroused In him, and he develops 1t, and by development, it comes to fulfillment in him. 

Vị ấy an trú với chánh niệm như vậy, suy tư, tư duy, thẩm sát pháp ấy với trí tuệ. Nầy 
các Tỳ Kheo, trong khi an trú với chánh niệm như vậy, vị ấy suy tư, tư duy, thẩm sát với 
trí tuệ. Trạch giác chỉ trong khi ấy bắt đầu khởi lên trong vị Tỳ Kheo. Trạch pháp giác 
chỉ trong khi ấy được vị Tỳ Kheo tu tập để đi đến sung mãn, tinh tấn không thụ động bắt 
đầu khởi lên nơi vị ấy —Abiding thus mindful, he investigates and examines that state 
with wisdom and embarks upon a full inquIry Into 1t. On whatever occasion, abiding thus 
mindful, a Bhikkhu Investigates and examines that state with wisdom embarks upon a 
full inqurry Into it. Ôn that occasion, the Investigation-of-states enliphtenment factor 1s 
aroused In him, and he develops 1t, an by developmert It comes to fulfillment in him. 

Nầy các Tỳ Kheo,trong khi Tỳ Kheo suy tư, tư duy, thẩm sát pháp ấy với trí tuệ, và tinh 
tấn không thụ động bắt đầu khởi lên nơi vị Tỳ Kheo ấy, tinh tấn giác chi trong khi ấy bắt 
đầu khởi lên nơi vị Tỳ Kheo. Tinh tấn giác chi được Tỳ Kheo tu tập làm cho đi đến sung 
mãn——Bhikkhus, while the Bhikkhu Iinvestigates and examines that state with wisdom and 
embarks upon a full inqurry Into 1t, tireless energy 1s aroused [I that Bhikkhu. On that 
Occasion, the energy enliphtenment factor 1s aroused In him, and he develops 1t, an by 
development 1t comes to fulfillment in him. 

Đối với vị ấy tinh cần tinh tấn, hỷ không liên hệ đến vật chất khởi lên. Nầy các Tỳ Kheo, 
trong khi Tỳ Kheo tinh cần tinh tấn và hỷ không liên hệ đến vật chất khởi lên, hỷ giác 
chi khi ấy bắt đầu được khởi lên nơi Tỳ Kheo. Hỷ giác chi trong khi ấy được Tỳ Kheo tu 
tập làm cho đi đến sung mãn——lIn one who arouses energy, unworldly rapture arises. On 
whatever occasion, unworldly rapture arises in a Bhikkhu who has aroused energy, on 
that occasion, the rapture enlightenment factor 1s aroused in him, and he develops If, an 
by development 1t comes to fulfillment in him. 

Thân của vị ấy được tâm hoan hỷ trở thành khinh an, tâm cũng được khinh an. Nầy các 
Tỳ Kheo, trong khi Tỳ Kheo nói với ý hoan hỷ được thân khinh an, được tâm cũng khinh 
an, trong khi ấy khinh an giác chi bắt đầu khởi lên nơi Tỳ Kheo. Trong khi ấy khinh an 
giác chi được vị Tỳ Kheo tu tập làm cho đi đến sung mãn——lIn one who is rapturous, the 
body and mind become tranquil. On whatever occasion, the body and mind become 
tranguil in a Bhikkhu who 1s rapturous, on that occasion, the tranquility enlightenment 
factor 1s aroused 1n him, and he develops 1t, an by development 1t comes to fulfillment In 
him. 

Một vị có tâm khinh an, an lạc, tâm vị ấy được định tĩnh. Nầy các Tỳ Kheo, trong khi vị 
ấy có thân khinh an, an lạc, tâm vị ấy được định tĩnh, trong khi ấy định giác chi bắt đầu 


+ 


+ 


+ 
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khởi lên nơi vị Tỳ Kheo. Trong khi định giác chi được vị Tỳ Kheo tu tập làm cho đi đến 
sung mãn—lIn one whose body 1s tranguil and who feels pleasure, the mind becomes 
concentrated. Bhikkhus, on whatever occasion, the mind become concentrated 1n a 
Bhikkhu who 1s tranguil and feels pleasure, on that occasion, the concentration 
enlightenment factor 1s aroused In him, and he develops It, an by developmernt 1t comes to 
fulfillment in him. 

VỊ ấy với tâm định nh như vậy, khéo nhìn sự vật với ý niệm xả ly. Nầy các Tỳ Kheo, 
trong khi Tỳ Kheo với tâm định tĩnh như vậy, khéo nhìn sự vật với ý niệm xả ly, trong khi 
ấy xả giác chi bắt đầu khởi lên nơi Tỳ Kheo. Trong khi ấy xả giác chi được vị Tỳ Kheo 
nầy tu tập làm cho đi đến sung mãn— With the concentrated mind, a Bhikkhu closely 
looks on with equanimity. Bhikkhus! Ôn whatever occasion, a Bhikkhu closely looks on 
with equanimity at the mind thus, on that occasion, the equanimity enlightenment facfOr 1s 
aroused In him, and he develops 1t, an by developmert It comes to fulfilliment in him. 

Nầy các Tỳ Kheo, bốn niệm xứ được tu tập như vậy, được làm cho sung mãn như vậy 
khiến cho thất giác chi được sung mãn—Bhkkhus, that is how the four foundations of 
mindfulness, developed and cultivated, fulfill the seven enlightenment factOrs. 

Nầy các Tỳ Kheo, thất giác chi tu tập như thế nào, làm cho sung mãn như thế nào, , 
khiến cho minh giải thoát được viên mãn —And how, Bhikhus, do the seven 
enliphtenment facfors, developed and cultivated, fulill the true knowledge and 
deliverance. 

Ở đây, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo tu tập niệm giác chỉ, liên hệ đến viễn ly, liên hệ đến 
ly tham, liên hệ đến diệt, hướng đến xả ly, tu tập trạch pháp giác chi..., tu tập tinh tấn 
giác chi..., tu tập hỷ giác chi..., tu tập khinh an giác chỉ..., tu tập định giác chỉ..., tu tập 
xả giác chi, liên hệ đến viễn ly, liên hệ đến ly tham, liên hệ đến diệt, hướng đến xả ly— 
Here, Bhikkhus, a Bhikkhu develops the mindfulness enlightenment factor, which 1s 
supported by seclusion, dispassion, and cessation, and ripens In relinguishment. He 
develops the Investigatlon-of-states enliphtenment factor, the energy enlightenment 
factor, the rapture enliphtenment factor, the tranquility enliphtenment factor, the 
concentration enlightenment factor and the equanimity enlightenment factor, which 1s 
supported by seclusion, dispassion (lack of passion or free of passion), and cessation, and 
rIpens In relinqguishmernt. 

Nầy các Tỳ Kheo, thất giác chi được tu tập như vậy, được làm cho sung mãn như vậy, 
khiến cho minh giải thoát được viên mãn. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ Kheo 
ấy hoan hỷ tín thọ lời Thế Tôn dạy—Bhikkhus, that ¡is how the seven enlightenment 
factors, developed and cultivated, fulfill true knowledge and deliverance. That 1s what 
the Blessed One said. The Bhikkhus were satisfied and delighted in the Blessed One”s 
words. 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Sáu 
Chapter One Hundred and FỰty-Six 


Kinh Quán Niệm 
The Satipatthana Sutta 


(Theo Kinh Trung A Hàm 
According to the MaJjhima Nikaya). 


Tôi nghe như vầy. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiềm Ma Sắt Đàm là đô thị của 
xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ Kheo vâng đáp 
Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau: Thus, I have heard. On one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of the Kurus named 
Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” 
they replied. The Blessed One said: 

Nầy các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sầu não, diệt trừ khổ ưu, thành tựu chánh trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Tứ Niệm 
Xứ—Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamentation, for the disappearance of pain and grief, for the 
attainment of the true Way, for the realization of Nibbana, namely, the four foundations 
of mindfulness. 

Thế nào là bốn? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm cảm thọ 
trên các cảm thọ, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán 
niệm tâm thức trên tâm thức, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; 
sống quán pháp trên các pháp (hay đối tượng của tâm thức nơi các đối tượng tâm thức), 
nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời—What are the four? Here, 
Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating the body as a body, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covetousness (envy) and grief for the world. He abides 
contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and mindful, having put away 
covetousness and grief for the world. He abides contemplating mind as mind, ardent, fully 
aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating mind-objects as mind-obJects, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away coveftousness (envy) and grief for the world. 


() QUÁN THÂN—CONTEMPLATION OF THE BODY 
(A) Tỉnh Thức Về Hơi Thở— Mindfulness oƒ Breathing: 


+ 


Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này 
các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà 
trống, và ngôi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh niệm trước mặt. Vị ấy thở vô 
tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thở ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi 
dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi dài.” Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra một hơi dài.” Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang 
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thở vô một hơi ngắn.” Thở ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi 
ngắn.” Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra,” 
vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,” 
vị ấy tập. Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ quay thiện xảo khi 
quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” 
Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” 
Thở ra dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra dài.” Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở 
vô ngắn.” Thổ ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.” VỊ ấy tập: “Tôi có ý thức rõ 
rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào.” Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả 
hơi thở mà tôi đang thở ra.” VỊ ấy tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.” Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.”—An now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating 
the body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root oŸ a free or to an 
empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set his body erect, and established 
mindfulness In front of him, ever mindful he breathes In, mindful he breathes out. 
Breathing In long, he understands: “I breathe in long;” or breathing out long, he 
understands: “[ breathe out long.” Breathing in short, he understands: “[ breathe In short;” 
or breathing out short, he understands: “[ breathe out short.” He trains thus: “I shall 
breathe in experlencing the whole body of breath;” he trains thus: “I shall breathe out 
experiencing the whole body of breath.” He trains thus: “I shall breathe In tranquilizing 
the bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe out trangullizing the bodily 
formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when making a long turn, 
understands: “I[ make a long turn;” or when making a short turn, understands: “I make a 
short turn;” so too, breathing 1n long, a Bhikkhu understands: “I breathe 1n long,” he trains 
thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily formation.” 

*._ Như vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Hoặc người ấy quán niệm: “Có 
thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy không nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như 
vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể-—ln this way, he abides 
contemplating the body as a body ¡nternally, or he abides contemplating the body as a 
body externally , or he abides contemplating the body as a body both Internally and 
externally. Or else, he abides contemplating In the body 1ts arising factors, ot he abides 
contemplating ¡In the body 1ts vanishing factors, or he abides contemplating In the body 
both 1s arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s a body” 1s simply 
established In him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 


(B) Tứ Oai Nghi— The Four Postures: 
* Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.” Khi đứng, ý thức 
rằng: “Tôi đang đứng.” Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang ngồi.” Khi nằm, ý thức rằng: 


1641 


“Tôi đang nằm.”Thân thể được xử dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy— 
Again, Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu understands: “I am walking;” when standing, 
he understands: “[ am standing;” when sitting, he understands: “I am sitting;” when lying 
down, he understands: “I[ am lying down;” or he understands accordingly however his 
body 1s disposed. 

Vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận trên 
thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an 
trú trong chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy 
sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này các Tỳ Kheo, như 
vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể-—lIn this way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, externally, and both internally and 
externally. And he abides independent, not clinging to anything in the world. That toO 1S 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


(C) Hoàn Toàn Tỉnh Thức— Full Awareness: 


+ 


Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc mình đang làm; 
khi ngó tới ngó lui, biết rõ việc mình đang làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình 
đang làm; khi mặc áo Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi 
ăn, uống, nhai, nếm, biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình đang 
làm; khi đi, đứng, ngồi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc mình đang làm——Aøgain, 
Bhikkhus, a Bhikkhu 1s one who actfs In full awareness when going forward and returning; 
who acts In full awareness when looking ahead and looking away; who acts In full 
awareness when flexing and extending his limbs; who acts In full awareness when 
wearing his robes and carrying his outer robe and bowl; who actfs in full awareness when 
eating , drinking, consuming food and tasting; who acts In full awareness when walking, 
standing, siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. 

Như vậy, vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm thân thể trên thân thể-—In this way, he abides contemplating the body as a 
body ¡Internally, externally, and both internally and externally. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 


(D) Thân Uế Trược— Foulness oƒ the Body Paris: 


+ 


Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc 
trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân 
nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách 
mô, lá lách, phối, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước 
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mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Này các Tỳ Kheo, 
cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu 
lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột 
gạo, đây là hột lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay 
rồi.” Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. 
Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, 
hoành cách mô, lá lách, phổi, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, 
mỡ, nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.”——Again, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the feet and down from 
the top of the hair, bounded by sKkin, as full of many kinds of Impurity thus: “In this body 
there are head-hairs, body-hairs, nails, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, 
kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lungs, large 1ntestines, small intestines, contents 
of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, spittle, snot, oil 
of the Joints, and urine.” Just as though there were a bag with an opening at both ends full 
of many sorts Of grain, such as hiÏ rice, red rice, beans, peas, millet, and white rice, and a 
man with good eyes were to open 1t and review It thus: “This 1s hill rice, this 1s red rice, 
these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white rice;” so too, a Bhikkhu 
reviews this same body... as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-hairs and urine.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-—In this way he abides contemplating the body as a body 
Iinternally, externally, and both internaly and externally... And, he abides independent, 
not clinging to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body—See# 5. 


(E) Thân Tứ Đại— Elements oƒ the Body: 


+ 


Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp đặt 
các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, 
như một người đồ tể thiện xảo, hay đệ tử của một người đồ tế giết một con bò, ngồi cắt 
chia từng phần tại ngã tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy 
thân nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, hỏa đại, thủy đại, và phong 
đại.—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however 1t 1s placed, 
however disposed, as consisting of elements thus: “In this body there are the earth 
element, the water element, the fire element, and the air element.” Just as though a 
skilled butcher or his apprentice had killed a cow and was seated at the crossroads with It 
cut up Into pIeces; so too, a Bhikkhu reviews this same body... as consisting of elemenfs 
thus: “In this body there are the earth element, the water element, the fire element and 
the air elemert.” 
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Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-—In this way, he abides contemplating the body as a body 
Iinternally, externally, and both Internally and externally... And he abides independent, 
not clinging to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body 


(F) Cửu Quán Về Nghĩa Địa— The Nine Charnel Ground Contemplations: 


+ 


Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa một 
ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương phồng lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo 
quán niệm- thân thể ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, 
không vượt khỏi tánh chất ấy.”—Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse 
thrown aside 1n a charnel ground, one, two, or three days dead, bloated, livid, and oozing 
matter, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t WIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-—In this way, he abides contemplating the body as a body 
I1nternally, externally, and both internaly and externally. And, he abides Iindependent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị 
các loài quạ ăn, hay bị các loài diểu hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài 
chó ăn, hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài đòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản chất là như 
vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.”——Again, as though he were to see a corpse thrown 
aside 1n a charnel ground, being devoured by crows, hawks, vultures, doøs, Jackals, or 
various kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “Phis body too 
1S Of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
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niệm thân thể trên thân thể——That too is how a Bhikkhu abides contemplating the body 
as a body. 

Nầy các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, với 
các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, còn được nối liền bởi các 
đường gân..., với các bộ xương còn liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn 
dính máu, còn được các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với nhau, chỉ còn có 
xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ kia. lộ) đây là xương tay, ở đây là 
xương chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là 
xương sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.”-——Again, as 
though he were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, a skeleton with flesh 
and blood, held together with sinews... a fleshless skeleton smeared with blood, held 
together with sinews... a skeleton without flesh and blood, held together with sinews.. 
disconnected bones scattered in all directions, here a hand-bone, there a foot-bone, here a 
shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there 
a breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw- 
bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “Phis 
body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể——That too is how a Bhikkhu abides contemplating the body 
as a body. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, chỉ 
còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là 
xương thối trở thành bột. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.”——Again, Bhikkhus, as 
though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, bones bleached white, 
the color of shells; bones heaped up, more than a year old; bones rotted and crumbled to 
dust, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-—In this way he abides contemplating the body as a body 
Iinternally, or he abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides contemplating the body as a 
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body both Internally and externally. Or else he abides contemplating In the body 1fs 
arising factors, or he abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s a body" 1s simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything in the world. That 
too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


(II) QUÁN THỌ—CONTEMPLATION OF FEELING 


+ 


+ 


Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ? 
Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có 
một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có 
một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cẩm thọ khoái lạc vật 
chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một cảm thọ vật chất 
không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cắm thọ vật 
chất không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái 
lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau” —And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating feelings as feelings? Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu 
understands: “[ feel a pleasant feeling;” when feeling a painful feeling, he understands: 
“[ feel a painful feling;” when feeling a neither-painful-nor-pleasant feeling, he 
understands: “[ feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.” When feeling a worldly 
pleasant feeling, he understands: “[ feel a worldly pleasant feling;” when feeling an 
unworldly pleasant feling, he understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;” when 
feeling a worldly painful feeling, he understands: “[ feel a worldly painful feeling;” when 
feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I feel an unworldly painful 
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feeling;” when feeling a worldly neither-painful-nor pleasant feeling, he understands: “I 
feel a worldly neither-painful-nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel an unworldly neither-painful-nor- 
pleasant feeling.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ 
trên các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ-—In this way he abides contemplating feelings as 
feelings Internally, or he abides contemplating feelings as feelings externally, or he 
abides contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or else he 
abides contemplating in feelings their arising factors, or he abides contemplating In 
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feelings theIr vanishing factors, or he abides contemplating In feelings both their arIsing 
and vanishing factors. Or else, mindfulness that “there 1s feeling” 1s simply established In 
him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating feelings as feelings. 


(HIQUÁN TÂM—CONTEMPLATION OF MIND 


+ 


+ 


Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi tâm thức? Nầy 
các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sỉ mê. Mỗi khi tâm thức mình có 
thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình 
tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở 
thành khoáng đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi 
khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở nên hạn 
hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. Mỗi khi tâm thức 
mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có định. Mỗi khi 
tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi 
tâm thức mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có 
giải thoát—An how, Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here 
a Bhikhu understands mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected 
by lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate as mind affected 
by hate, and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He understands mind 
affected by delusion as mind affected by delusion, and mind unaffected by delusion as 
mind unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted mind, and 
distracted mind as distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as surpassed mind, 
and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He understands concentrated mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. He understands 
liberated mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên 
cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay 
sống quán niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên tâm 
thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, 
chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật øì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức-—In this 
way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides contemplating mind as 
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mind externally, or he abides contemplating mind as mind both internally and externally. 
Or else, he abides contemplating In mind Ifs arising factors, or he abides contemplating In 
mind 1s vanishing factors, or he abides contemplating in mind both 1fs arising and 
vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s simply established in him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, 
not clinging to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind. 


(IVY)QUÁN PHÁP—CONTEMPLATION OF MIND-OBJECTS 
(A) Năm Triền Cái— The Five Hindrance: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán 


l) 


2) 


3) 


niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các 
Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triỀn cái?—An how, Bhikkhus, 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects? Here a Bhikkhu 
abides contemplating mind-objects as mind-obJects In terms of the five hindrances. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-objects In terms of the 
five hindrances? 

Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình 
đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình không 
có ái dục. Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi 
ấy. Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục đang 
được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như vậy——Here, there being 
sensual desire 1n him, a Bhikkhu understands: ““There 1s sensual desire In me;” or there 
being no sensual desire 1n him, he understands: ““There 1s no sensual desire 1n me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen sensual desire, and 
how there comes to be the abandoning of arisen sensual desire, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned sensual desire. 

Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm 
không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi một nệm 
sân hận chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi 
một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. 
Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý 
thức được như vậy ——There being 1lI-will in hìm, a Bhikkhu understands: ““There 1s 1ll-will 
1n me;” or there being no 1lI-w1ll in him, he understands: “There 1s no 1ll-will in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 1ÏI-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to be the future non- 
arising of abandoned 1lI-wilI. 

Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên (mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn 
trầm thụy miên ấy. Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy miên chưa sanh nay 
bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã 
sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy 
miên đã được đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều 
đó—There being sloth and torpor In him, a Bhikkhu understands: ““There are sloth and 


4) 


3) 
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torpor In me;” or there being no sloth and torpor in him, he understands: “There are no 
sloth and torpor in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen sloth and torpor, and how there comes to be the abandoning of arisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the future non-arising of abandoned sloth and torpor. 
Khi nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình đang có 
dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động bất an và hối hận, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình đang không có sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất 
an và hối hận sanh khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức 
được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được đoạn diệt, tương lai không 
còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy—There being restlessness and remorse in 
him, a Bhikkhu understands: ““[here are restlessness and remorse 1n me;” or there being 
no resflessness and remorse In him, he understands: “There are no rest(lessness and 
remorse in me;” and he also understands how there comes to be the arising of unarIsen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the abandoning of arIsen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
restlessness and remorse. 

Khi nội tâm có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có nghi. Khi nội tâm 
không có nghĩ, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang không có nghi. Khi nội tâm với nghi 
chưa sanh nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay 
được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương lai 
không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy —There being doubt in him, a Bhikkhu 
understands: ““There 1s doubt in me;” 
“There 1s no doubt in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of arisen doubt, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned doubt. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên 


or there being no doubt in him, he understands: 


các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp— In this way he abides contemplating mind-objects 
as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
externally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-objects both internally and 
externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects theIr arising factors, or he 
abides contemplating in mind-obJects their vanishing facftors, or he abides contemplating 
in mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 
are mind-obJects" 1s simply established in him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything in the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances. 
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(B) Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn. 


Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với năm thủ 
uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán chiếu như sau: Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJectfs as mind-obJects In terms of the five agsgregates affected by 
clinging. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the five agsgregates affected by clinging? Here a Bhikkhu understands: 

Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt—Such is 
material form, such 1ts origin, such 1s disappearance. 

Đây là thọ, đây là thọ tập, đây là thọ diệt —Such 1s feeling, such 1fs origin, such 1(s 
disappearance. 

Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt—Such is perception, such its origin, 
such 1s disappearance. 

Đây là hành, đây là hành tập, đây là hành diệt—Such are the formations, such thetr 
origin, such their disappearance. 

Đây là thức, đây là thức tập, đây là thức diệt —Such 1s conscIousness, such 1s origin, sụch 
1fs disappearance. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên 
các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn-—ln this way, he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects 1nternally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects both Internally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects 
therr arising factors, or he abides contemplating in mind-obJects their vanishing factOrs, or 
he abides contemplating In mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s sinply established in hìm to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the five aggregates. 


(C) Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội 


l) 


ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
sáu nội ngoại xứ?—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the six Internal and external bases. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-objJects as mind-obJects In terms of the six Internal and 
external bases? 

Vị ấy ý thức về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo nên do 
mắt và hình sắc. VỊ ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã phát sanh nay được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the 
eye, he understands forms, and he understands the fetter that arises dependent on both; 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 
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and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về tai và đối tượng của tai là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai 
và âm thanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu 
understands the ear, he understands sounds, and he understands the fetter that arises 
dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of the unarIsen 
fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và những ràng buộc tạo nên 
do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa—Here a 
Bhikkhu understands the nose, he understands odours, and he understands the fetter that 
arises dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of the 
unarisen fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning 
fetter. 

VỊ ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những ràng buộc tạo nên do 
cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. 
Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa— Here a 
Bhikkhu understands the tongue, he understands flavours, and he understands the fetter 
that arises dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of 
the unarisen fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning 
fetter. 

VỊ ấy ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã sanh 
khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai 
không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the body, he understands 
tangibles, and he understands the fetter that arises dependent on both; and he understands 
how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to be the 
future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng buộc tạo nên do ý là tư 
tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc 
đã đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the mind, 
he understands mind-obJects, and he understands the fetter that arises dependent on both; 
and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên 
các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
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nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ —lIn this way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects 1nternally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects both Internally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects 
thetr arising factors, or he abides contemplating in mind-obJects their vanishing factors, or 
he abides contemplating In mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established In him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. 


(D) Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên pháp đối với thất giác chi. 


l) 


2) 


3) 


Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên pháp đối với thất giác chi?— 
Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as mind-obJects 1n terms 
of the seven enlightenmernt factors. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind- 
obJects as mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors? 

Khi nội tâm có niệm giác chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. 
VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh niệm, vị ấy ý 
thức rằng tâm mình không có chánh niệm. Vị ấy ý thức về chánh niệm chưa sanh khởi 
nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên 
mãn—Here, there being the mindfulness enlightenment factor in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the mindfulness enlightenment factor in me;” or there being no 
mindfulness enlightenment factor in him, he understands: “here 1s no mindfulness 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen mindfulness enlightenment factor, and how the arisen mindfulness 
enlightenment factor comes to fulfilment by developmert.” 

Khi nội tâm có trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). VỊ ấy ý thức là mình đang có 
sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có sự giám định 
đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị ấy ý thức là mình đang không có sự 
giám định. Vị ấy ý thức về một sự giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về một sự giám định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn—Here, there being the 
1nvestigation-of-states enlightenmernt factor 1n him, a Bhikkhu understands: ““Phere 1s the 
InvesfIigation-of-states enlightenment factor in me;” or there being no Investigation-of- 
states enliphtenment factor In him, he understands: “here 1s no Investigation-of-states 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen Investigation-of-states enliphtenment factor, and how the arisen 
1nvesfIigation-of-states enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt.” 

Khi nội tâm có tỉnh tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự tinh chuyên, vị ấy 
ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự tinh chuyên đã sanh khởi nay đang đi 
đến thành tựu viên mãn— Here, there being the energy enlightenment factor in him, a 
Bhikkhu understands: ““There 1s the energy enlightenment factor in me;” or there being no 
energy enlightenment factor in him, he understands: “here 1s no energy enlightenment 
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factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
energy enlightenment factor, and how the arisen energy enlightenment factor comes to 
fulfilment by development. 

Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an vui. Vị ấy quán chiếu rằng 
tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có 
an vui. Vị ấy ý thức về niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn—Here, there being the 
rapture enliphtenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the rapture 
enlightenment facfor in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “There 1s no rapture enlightenment factor in me; and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen rapture enlightenmernt factor, and how the 
arisen rapture enlightenment factor comes to fulfilliment by developmernt. 

Khi nội tâm có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ nhõm). Vị 
ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm không có khinh an, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình không có sự khinh an. Vị ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh 
khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến 
thành tựu viên mãn—Here, there being the tranquility enlightenment factor in him, a 
Bhikkhu understands: “There ¡1s the tranguility enliphtenment factor in me;” or there 
being no tranquility enlightenment factor in him, he understands: “here 1s no tranquility 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen tranguility enliphtenment factor, and how the arisen trangullity 
enlightenment factor comes to fulfilliment by developmert. 

Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. Khi nội tâm không có 
định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị 
ấy cũng ý thức như vậy—Here, there being the concentration enlightenment factor in 
him, a Bhikkhu understands: ““Phere 1s the concentration enlightenment factor in me;” or 
there being no concentration enlightenment factor In him, he understands: “There 1s no 
concenfration enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to be 
the arising of the unarisen concentration enliphtenment factor, and how the arIsen 
concenfration enlightenment factor comes to fulfilliment by developmernt. 

Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm 
mình có buông xả. Khi nội tâm không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang 
không có sự buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. 
VỊ ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự thành tựu viên mãn—Here, 
there being the equanimity enlightenment factor 1n him, a Bhikkhu understands: ““Phere 1s 
the equanimity enlightenment factor in me;” or there being no equamimity enlightenment 
factor in him, he understands: “here 1s no equamity enlightenment facfor in me;” and 
also understands how there comes to be the arising of the unarisen equanimity 
enlightenment factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes tfo 
fulfillment by development. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên 
các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
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pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp đối với thất giác chi—lIn this way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects 1nternally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects both Iinternally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects 
thetr arising factors, or he abides contemplating in mind-obJects their vanishing factors, or 
he abides contemplating in mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s sinply established in him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors. 

(E) Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ 
Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
bốn sự thật cao quý? Nâầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, 
vị ấy quán niệm đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự chấm dứt khổ 
đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi sự kiện là con đường đưa đến sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.”— 
Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as mind-obJectfs 1n terms 
of the Four Noble Truths. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t 
actually 1s: “This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “[his 1s the orlgin of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessation of suffering;” he 
understands as 1t actually 1s: “is 1s the way leading to the cessatlon of suffering.” 

* Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên 
các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nây các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ Diệu Đế-_—In this way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects 1nternally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects both Iinternally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects 
thetr arising factors, or he abides contemplating in mind-obJects their vanishing factors, or 
he abides contemplating in mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” Is sinply established in hìm to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. 

(F) Nây các Tỳ Kheo, vị nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong bẩy năm, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả sau đây: Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu 
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còn hữu dư báo, thì cũng đạt được quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy các 
Tỳ Kheo, không cần gì đến bảy năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như 
vậy trong sáu năm, trong năm năm, trong bốn năm, trong ba năm, trong hai năm, trong 
một năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, 
không cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong 
vòng bảy tháng, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được 
Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ 
Kheo, không cần gì đến bảy tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy 
trong vòng sáu tháng, trong năm tháng, trong bốn tháng, trong ba tháng, trong hai tháng, 
trong một tháng, trong nửa tháng, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là 
chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. 
Nầy các Tỳ Kheo, không cần gì đến nửa tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ 
nầy như vậy trong vòng bẩy ngày, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một 
là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất 
Hoàn——Bhikkhus, If anyone should develop these four foundations of mindfulness In 
such a way for seven years, one of two fruits could be expected for him: either final 
knowledge here and now, or If there is a trace of clinging left, non-return. Let alone 
seven years, Bhikkhus. If anyone should develop these four foundations of mindfulness in 
such a way for six years, for five years, for four years, for three years, for twO y€ars Or for 
one year, one of two fruits could be expected for him: either final knowledge here and 
now, or If there 1s a trace of clinging left, non-return. Let alone one year, Bhikkhus. lf 
anyone should develop these four foundatlons of mindfulness In such a way for seven 
months, for six months, for five months, for four months, for three months, for two months, 
for one monthor for half a month, one of two fruifs could be expected for him: either final 
knowledge here and now, or 1f there 1s a trace of clinging left, non-return. 

(G) Nây các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sâu não, diệt trừ khổ ứu, thành tựu Chánh Trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Bốn Niệm 
Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế 
Tôn—Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamenfation, for the disappearance of pain and grief, for the 
attainment (achievement) of the true Way, for the realization of Nibbana, namely, the 
four foundations of mindfulness. That 1s what the Blessed One said. The Bhikkhus were 
satisfied and delighted in the Blessed One”s words. 


1655 


Chương Một Trăm Năm Mươi Bảy 
Chapter Qne Hundred and Fƒty-Seven 


Hương Thiền Trong Kinh Bát Chu Tam Muội 
The Zen Fragrance In the Pratyutpanna Samadhi Sutra 


(Tổng Quan Về Kinh Bát Chu Tam Muội— An Overview oƒ the Pratyuipanna Samadhi: 
Kinh nói về trạng thái tâm linh được dùng để quán tưởng các vị Phật hay quán chư Phật 
hiện tiền Tam muội. Kinh được Ngài Chi Lô Ca Sám dịch sang Hán tự. Cốt tủy của loại 
tam muội này là “Phật tức tâm, Tâm tức Phật.” Loại tam muội mà khi thực hành thì chư 
Phật hiện ra trước mặt. Còn được gọi là Thường Hành Đạo hay Thường Hành Tam Muội 
vì phải thực hành không gián đoạn từ 7 đến 90 ngày. Bát chu Tam Muội là một trong bốn 
loại tam muội. Những tam muội kia là Tùy Tự Ý Tam Muội, Nhất Hạnh Tam Muội, và 
Pháp Hoa Tam Muội. Bát Chu có nghĩa là “Phật lập.” Hành trì môn tam muội nầy có ba 
oai lực phù trợ: Oai lực của Phật, oai lực của pháp tam muội, và oai lực công đức của 
người tu. Khi thực hành Bát Chu Tam Muội, phải lấy chín mươi ngày làm một định kỳ. 
Trong thời gian ấy, ngày đêm hành giả chỉ đứng hoặc đi, tưởng Đức Phật A Di Đà hiện 
thân đứng trên đẳảnh mình đủ ba mươi hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp; hay miệng thường 
niệm danh hiệu Phật, tâm thường tưởng Phật không xen hở. Khi công thành trong tam 
muội hành giả thấy Đức Phật A Di Đà và chư Phật mười phương hiện ra đứng trước mình 
khuyến tấn khen ngợi. Bát Chu Tam Muội cũng gọi là “Thường Hành Đạo.” Người tu khi 
đi, mỗi bước mỗi tiếng đều không rời danh hiệu Phật, ba nghiệp hành trì không gián đoạn 
như dòng nước chảy. Pháp nầy công đức rất cao, song chỉ bậc thượng căn mới kham tu trì, 
hạng người trung hạ và tính lực yếu kém không thể thực hành nổi— 
Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi-Sutra, a sutra on the samadhi of all 
Buddhas' Appearance. The sutra shows ways of contemplations of any Buddhas. The 
sutra was translated into Chinese by Lokaksema. The essence of this samadhi 1s that the 
Buddha 1s Just the mind; the mind creates all Buddhas. The samadhi in which the Buddhas 
of the ten directions are seen as clearly as the stars at night. Also called as the prolonged 
samadhi, because of the length of time required, either seven or ninety days. 
Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi 1s one of the four kinds of samadhi. The 
other three samadhis are Following One*s Inclinations Samadhi, Single-Practice 
Samadhi, and Lotus-Blossom Samadhi. When practicing this samadhi, the cultivator has 
three powers to assist him: the power of Amitabha Buddha, the power of the samadhi and 
the power of his own virtues. The unit of practice of this samadhi should be ninety days. 
In that span of time, day and night the practitioner Just stands or walks around, visualizing 
Amitabha Buddha appearing as a body standing on the pracfitioner”s crown, replete with 
the thirty-two auspiclous marks and the eighty beautiful characteristics. He may also 
recite Amitabha Buddha”s name continuously, while consfantly visualizing Him. When 
practice 1s perfected, the cultivator, in samadhi, can see Amitabh Buddha and the 
Buddhas of the ten directions standing in front of him, praising and encouraging him. 
Pratyupanna 1s also called the “Constantly Walking Samadhi.” As the practitioner walks, 
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each step, each word 1s Inseparable from the name of Amitabha Buddha. His body, 
speech and mind are always practicing Buddha Recitation without Interruption, like a 
confinuous flow of water. This method brings very lofty benefits, but only those of high 
capacity have the endurance to practice 1t. Those of limited or moderafe capacifles or 
lacking in energy cannot pursue this difficult practice. 


(II) Sự Liên Hệ Giữa Tịnh Độ Và Thiền Trong Kinh Bát Chu Tam Muội—The 
Relationship Between The Pure Land And Zen tn the Pratyufpanna Samadhi: Trong 
Kinh Bát Chu Tam Muội, tư duy chiếu kiến nối kết lạ lùng với những khuynh hướng tư 
tưởng duy danh. Điều đáng ngờ ở đây là không biết kinh có nói quá về danh hiệu và trì 
danh như chủ trương của các tín đổ Tịnh Độ hay không. Những gì mà chúng ta có thể 
thấy trong kinh này là sự liên hệ mật thiết giữa Niệm Phật và Thiền bởi vì rõ ràng kinh 
này cho thấy rằng sự chiếu kiến cũng giữ một vai trò quan trọng như là niệm trì danh 
hiệu. Theo Kinh Bát Chu Tam Muội, rõ ràng khi không có danh hiệu, tâm của chúng ta 
chẳng vịn vào đâu được; ngay dù thực có cái khách quan trong hiện hữu đi nữa, chừng 
nào cái ấy vẫn là vô danh thì nó chẳng có thực tại tính nào đối với chúng ta. Khi một sự 
vật có một danh hiệu, những tương quan của nó với các sự vật khác liền được xác định 
và giá trị của nó được trân quý đúng mức. Theo kinh thì đức Phật A Di Đà không hiện 
hữu và chúng ta không thể quán chiếu được ngài nếu chúng ta không gọi được ngài lên 
bằng danh hiệu. Cũng theo kinh này, định danh là sáng tạo, có thể nói như vậy. Tuy 
nhiên, chỉ định danh thôi không cho thấy có hiệu quả như vậy, không phải là hành vi tạo 
tác hữu hiệu như vậy, bởi vì đằng sau đó có một thực tại tương ứng. Thật đúng vậy, theo 
Thiền sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, trang 167, nếu chỉ đọc lên cái tên "nước" 
thì không giải thoát được; khi nó được kèm theo sự quán tưởng và có một mô hình tâm lý 
về một con suối, nó sẽ tạo ra một hiệu quả hiện thực về mặt sinh lý hơn, nhưng chỉ khi 
nào có dòng nước tươi mát đích thực trước mắt chúng ta, uống no nê được, thế mới dứt 
được cơn khát. Sự liên hệ chính yếu giữa Tinh Độ và Thiền trong kinh này là sự nối kết 
giữa năng lực giới hạn của con người và uy lực gia hộ của mười phương chư Phật. Thật 
tình mà nói, chỉ bằng vào tâm trí và tưởng tượng, mô hình tâm lý có thể lên đến cao độ 
tuyệt đối, nhưng dĩ nhiên năng lực của con người có giới hạn. Một khi lên đến tận cùng 
của giới hạn này, đối với hành giả, một bước nhảy vào vựa thắm chỉ có thể nhờ vào uy 
lực gia hộ của mười phương chư Phật mà thôi—lIn the Pratyutpannabuddhasammukha- 
Vasthitasamadhi-Sutra, the visulizing medifation singularly blends with the nominalistic 
trends of thought. It is doubtful here whether the sutra makes so mụuch of the name and 1ts 
recitation as 1s maintained by the followers of the Pure Land. As far as we can see In this 
sutra Is a very close relationship between Buddha recifation and Zen, because this sutra 
clearly shows that the visualization plays as much Importance as thinking of the name. 
According to the Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi-Sutra, It 1s obvious that 
without a name our minds are unable to take hold of anything; even when there 1s really 
something obJectively In existence, so long as 1t remains unnamed it has no reality for us. 
When a thing gets 1ts name, is relatlons with other things are defined and ¡ts value fully 
appreciated. According to the sutra, Amitabha Buddha 1s non-existent and we cannot 
visualize him when we cannot invoke him by a name. Also according to this sutra, mere 
naming does not prove to be so efficlent; however, It 1s not so effect-produciIng, as when 
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there 1s back of 1t a corresponding reality. lí 1s absolutely correct. According to Zen 
master D.T. Suzuki In Essays In Zen Buddhism, Volume II (p.1ố7), mere uttering the 
name "water” does not quench the thirst; when 1t 1s visualized and there 1s a menfal 
pIcture of a spring 1t produces a more physiologically realistic effect; but 1t 1s only when 
there 1s real fresh water before us which 1s qualified that the thirst actually eases. The 
main relationship between the Pure Land and Zen In this sutra 1s the connection between 
limited human powers and the sustaining power of the Buddhas In ten quarters. Trully 
speaking, by means of sheer wIll and Imagination, the mental picture can attain the 
highest degree of Intensification, but there 1s naturally a limit to human powers. When 
this limit 1s reached, a leap Into the abyss 1s possible only by the sustaining power which 
1s no added to the practitioner by the Buddhas of the ten quarters. 


(HIHương Thiền Trong Kinh Bát Chu Tam Muội—The Zen Fragrance in the 
Pratyutpanna Samadhi: Đề tài của bài pháp trong kinh này như đã được thuyết cho Bồ 
Tát Hiền Hộ là làm thế nào để chứng được thứ định mệnh danh là "Bát Chu," trong đó 
mười phương chư Phật cùng xuất hiện và đứng ngay trước hành giả để trả lời cho tất cả 
những câu hỏi mà người đó có thể hỏi các ngài. Những đức tính của hành giả đó là: thứ 
nhất y phải có niềm tin lớn nơi đức Phật; thứ nhì, y phải tận dụng hết tâm lực của mình; 
thứ ba, y phải có kiến giải sâu sắc về chánh pháp; thứ tư, y phảẩi luôn luôn gần gũi các 
thiện tri thức. Nếu những điều kiện này được tròn đây, thì thứ định này được thành thục, 
và rồi, trước hết do uy lực gia hộ của Phật đối với hành giả; kế đến, do công đức của 
định và thứ nữa, do công đức tiểm tàng trong phước quả được tích tụ, tất cả chư Phật xuất 
hiện trước hành giả giống như những ảnh tượng phản chiếu trong một tấm gương. Khởi 
đầu hành giả nghe đến danh hiệu của đức Phật A Di Đà và cõi Tịnh Độ của ngài. Nhờ 
danh hiệu này, hành giả chiếu kiến hết thảy sắc tướng kỳ diệu nơi Phật, như 32 hảo 
tướng của bậc đại trượng phu và 80 vẻ đẹp. Hành giả cũng chiếu kiến hết thẩy những 
tướng hảo trang nghiêm của Phật khi nhất tâm chuyên niệm danh hiệu của ngài. Nếu sự 
tu tập này thành tựu viên mãn, tâm hành giả được dọn sạch tất cả những cấu bẩn. Đến 
khi tâm đã lắng trong, đức Phật được phản chiếu trong đó, rồi lúc bấy giờ tâm nhìn thấy 
tâm hay Phật tự thấy Phật, nhưng hành giả không hay biết về sự kiện tự hợp nhất này. 
Cái vô tâm như thế đó là Niết Bàn. Nếu có chút móng tâm, chiều hướng hợp nhất này đi 
xuống, và ở đây mở đầu một thế giới của những đam mê đắm trước —The subject of 
discourse here as given to the Bodhisattva Bhadrapala 1s how to realize a Samadhi known 
as " Pratyutpamna," in which all the Buddhas of the ten quarters come and stand before 
the practitioner ready to answer all the questions he may ask them. The practitioner's 
qualifications are: first, he must have great faith in the Buddha; second, he must exert 
himself to the farthest extent of his spiritual energy; third, he must be provided with a 
thorough understanding of the Dharma; and fourth, he must always be associated with 
good friends and teachers. When these conditlons are fulfilled, the Samadhi 1s matured, 
and then, first, because of the sustaininng power of the Buddha which ¡1s added to the 
practiioner; secondly, because the virtue of the Samadhi itself; and thirdly, because of 
the virtue inherent in the accumulated stock of merit, all the Buddhas appear before the 
practitioner In such a mamner as Images are reflected In a mirror. In the beginning the 
practitioner hears the name of the Buddha Amitabha and his Land of Purity. By means of 
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this name, he visualizes all the excellent and extraordinary features belonging to the 
Buddha, such as his thirty-two naJor marks of manhood and eighty minor ones. The 
practitioner will also visualize all the resplendent glories of the Buddha while reflecting 
on his name with singleness of thought. When this exercise attains 1s fullness, the 
practitioner's mind 1s purged of all its Impuritles. Às 1t grows pure, the Buddha 1s reflected 
1n 1t, and the mind of the Buddha are finally idêntified as 1f the mind 1s looking at 1tself or 
the Buddha at himself, and yet the practiioner 1s not conscious of this fact of self- 
1dentifIcation. To be thus unconscious 1s NÑirvana. When there 1s the slightest stirring of a 
thought the Identification scale 1s tipped, and there starts a world of infatuations. 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and FỰty-Eight 


Hương Thiền Trong Bát Nhã Tâm Kinh 
The Zen Fragrance in the Heart Sutra 


(I Tổng Quan về Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh—An Overview oƒ the Prajna-Paramita 
Heart Sutra (Prqjnaparanmntahrdaya-Sira): Bát Nhã Ba La Mât Đa Tâm Kinh hay gọi 
tắt là Tâm Kinh, là phần kinh ngắn nhất trong 40 kinh tạo thành Đại Bát Nhã Ba La Mật 
Đa Kinh. Đây là một trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật giáo Đại thừa. 
Kinh được nhấn mạnh về tánh không. Kinh thường được các Phật tử tụng thuộc lào trong 
các tự viện. Một trong những câu nổi tiếng trong kinh là “Sắc bất dị không, không bất dị 
sắc” (hình thức chỉ là hư không, hư không chỉ là hình thức), một công thức được lập đi lập 
lại trong nhà thiền. Bát Nhã Tâm Kinh giải thích hiện tượng không phải là hiện thực, mà 
chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của chúng ta (Bất cứ hiện tượng và 
sự vật nào tổn hữu trong thế gian nầy đều không có thực thể, do đó không hề có cái gọi 
là “ngã”). Chính vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thần của hiện 
tượng sao cho tỉnh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Bát Nhã mà chúng ta muốn 
nói ở đây là loại ánh sáng trí tuệ của bỉ ngạn. Đây là loại trí tuệ phi thường mà chúng ta 
không thể nào có được bằng con đường lý luận hoặc theo kiểu thông minh của thường 
tình bởi vì chúng ta không thể nào lý luận cái đẹp siêu việt và toàn thiện của Bát Nhã 
bằng trí óc phàm phu hạn hẹp với một cái tâm còn nhiều xao xuyến bởi những tài, sắc, 
danh, thực, thùy, cũng như được mất, hơn thua, chê khen, vân vân. Ngược lại, con đường 
duy nhất mà chúng ta có thể đạt được là con đường thể nghiệm và tu tập hằng ngày của 
chính bản thân mình mà thôi. Toàn bộ văn kinh của Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là “trí 
huệ đáo bỉ ngạn.” Kinh được Ngài Huyền Trang dịch sang Hán tự —The Heart of the 
PraJna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest of the forty sutras that constitute the 
PraJanparamita-sutra. It is one of the most Important sutras of Mahayana Buddhism. The 
sutra 1s especially emphasized on emptiness (Shunyata). Ït is recited so frequently In the 
temple that most Buddhists chant 1t from memory. One of the most famous sentences 1n 
the sutra Is “Form 1s no other than emptiness; emptiness 1s no other than form,” an 
affirmation that 1s frequently referred to in Zen. The PraJna-Paramita Heart Sutra shows 
that all phenomenal appearances are not ulimate reality but rather 1llusions or 
proJections of one”s mind (all mundane conditioned dharmas are like dreams, illusions, 
shadow and bubbles). Every cultivator should regard all phenomena and actions In this 
way, seeIng them as empty, devoid of self, and tranqguil. Prajna which we want to talk 
here 1s the light of wisdom on the other shore. This 1s an extraordinary wisdom that we 
can never achieve through reasoning or intellectualism, because there 1s no way we can 
reason the transcendent and flawless beauty of the “PraJna” with our normal wisdom with 
a limited dimension of mind that 1s always stirred by wealth, talent, beauty, fame, drink or 
eating, sleep and rest, gain and loss, win and fail, and so on. Ôn the contrary, the only 
way that we can obfain this wisdom 1s our own personal practice and experience. The 
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PraJna-Paramita Heart Sutra literally means “the wisdom that leads to the other shore.” 
The sutra was translated into Chinese by Hsuan- Tsang. 


(H) Nội Dung Bát Nhã Tâm Kinh— The Content 0ƒ the Heart Sufra: Quán Tự Tại Bồ Tát 
hành thâm Bát Nhã Ba La Mật Đa thời, chiếu kiến ngũ uẩn giai không, độ nhứt thiết khổ 
ách. Xá Lợi Tử ! Sắc bất dị không, không bất dị sắc; sắc tức thị không, không tức thị sắc; 
thọ, tưởng, hành, thức diệc phục như thị. Xá Lợi tử ! Thị chư pháp không tướng, bất sanh, 
bất diệt, bất cấu, bất tịnh, bất tăng, bất giảm. Thị cố không trung vô sắc, vô thọ, tưởng, 
hành, thức, vô nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý; vô sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp; vô nhãn 
giới, nãi chí vô ý thức giới, vô vô minh, diệc vô vô minh tận, nãi chí vô lão tử, diệc vô 
lão tử tận; vô khổ, tập, diệt, đạo; vô trí diệc vô đắc. Dĩ vô sở đắc cố, Bồ Đề Tát Đỏa y 
Bát Nhã Ba La Mật Đa cố, tâm vô quái ngại; vô quái ngại cố, vô hữu khủng bố, viễn ly 
điên đảo mộng tưởng, cứu cánh Niết Bàn Tam Thế chư Phật y Bát Nhã Ba La Mật Đa 
cố, đắc A Nậu Đa La Tam Miệu Tam Bồ Đề. Cố tri Bát Nhã Ba La Mật Đa, thị đại thần 
chú, thị đại minh chú, thị vô thượng chú, thị vô đẳng đẳng chú, năng trừ nhứt thiết khổ, 
chơn thiệt bất hư. Cố thuyết Bát Nhã Ba La Mật Đa chú, tức thuyết chú viết: “Yết đế yết 
đế, Ba La Yết đế, Ba la tăng yết đế Bồ để Tát bà ha!”—Bodhisattva Avalokiteshvara 
was practicing the profound PraJna Paramita, he I1lluminated the five skandhas and saw 
that they are all empty, and he crossed beyond all sufferings and difficulties. Shariputra Ï 
form does not differ form emptiness, emptiness does not differ from form; form 1fself 1s 
emptiness, emptiness 1Ifself 1s form; so too are feeling, cognition, formation and 
conscIousness. Shariputra ! AII Dharmas are empty of characteristics. They are not 
produced, not destroyed, not defiled, not pure, and they neither Increase nor diminish. 
Therefore, in emptiness there 1s no form, feeling, cognition, Or cOnscIousness; no eyes, 
©ars, nose, tongue, body, or mind; no sights, sounds, smells, tastes, obJects of touch, or 
Dharmas; no field of the eyes up to and including no field of mind conscIousness and no 
Ipnorance or ending of Ignorance, up to and ending no old age and death or ending of old 
age and death. There 1s no suffering, no accumulating, no extinction, and no way, and no 
understanding and no attaining. Because nothing 1s attained, the Bodhisattva through 
reliance on Prajna Paramifa 1s unimpeded In his mind. Because there 1s no Iimpediment, 
he 1s not afraid and he leaves distorted dream-thinking far behind. Ultimately Nirvana ! 
All Buddhas of three perlods of time atfain anuttarasamyak-sambodhi through reliance on 
the PraJna Paramita. Therefore, know that PraJan Paramita 1s a great spiritual mantra, a 
great brIpght mantra, a supreme mantra, an unequalled mantra. It can remove all suffering: 
Ït is genuine and not false. That is why the mantra of Prajna Paramita was spoken. ReciIte 
1t like this: “Gate Gate Paragate Parasamagate Bodhi Svaha !” 


(HI)Hành giả nào chiếu kiến được ngũ uẩn giai không là đã vượt qua được hết thảy khổ 
ách trên đời nầy—One who can illuminate the five skandhas and see that they are all 
empty, and he crosses beyond all su[ƒerings and djficulfies: Theo đạo Phật, “Skandha” 
có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng 
hay năm yếu tố kết thành sự tổn tại của chúng sanh. Theo triết học Phật giáo, mỗi hiện 
hữu cá nhân gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng 
luôn thay đổi nên những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu khổ đau phiển 
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não. Tuy những yếu tố này thường được coi như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù 
chúng là vô thường và luôn thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những ham muốn về 
chúng. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ uẩn bao gồm sắc, thọ, tưởng, 
hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa là con người và thế giới sự vật hiện tượng. Che 
lấp hay che khuất, ý nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập 
hay chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo ra tính và sắc). 
Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phải vô vi. Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử 
nên luôn hành thâm bát nhã và chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá 
Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. Sắc là 
Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như vậy.” Tuy nhiên, phàm phu 
chúng ta không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như 
một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của chúng 
ta ch những thứ trên là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Hành giả 
tu Thiển nên luôn nhớ rằng ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời 
Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với 
Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời 
sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nây được giải thích trong giáo lý của nhà Phật như 
sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, 
hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ lời Đức 
Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ 
mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, 
chú tâm nhận xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi 
như vậy trong một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một 
loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với 
cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh chóng. 
Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không 
bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như 
Lai không khác cũng không phải không khác với các uẩn.”—In Buddhism, Skandha 
means the trunk of a tree, or a body. Skandha also means the five aggregates or five 
aggregates of conditioned phenomena (constituents), or the five causally conditioned 
elements of existence forming a being or entifty. According to Buddhist philosophy, each 
individual existence 1s composed of the five elements and because they are constantly 
changing, so those who attempt to cling to the “self” are subJect to suffering. Though 
these factors are often referred to as the “agsregates of attachment” because they are 
1mpermanent and changing, ordinary people always develop desires for them. According 
to The PraJnaparamita Heart Sutra, the five aggregates are composed of form, feelings, 
perceptions, mental formatlons, and consciousness. Generally speaking, the five 
aggregates mean men and the world of phenomena. Things that cover or conceal, 
1mplying that phystlcal and mental forms obstruct realization of the truth. An accumulation 
or heap, implying the five physical and mental constituents, which combine to form the 
Iintelligence or nature, and rupa. The skandhas refer only to the phenomenal, not to the 
non-phenomenal. In order to overcome all sufferings and troubles, Buddhists should 
engage in the practice of profound PraJnaparamita and perceive that the five aggregates 
are empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O Sariputra, Form 1s not 


1662 


different from Emptiness, and Emptiness 1s not different from Form. Form 1s Emptiness 
and Emptiness 1s Form. The same can be said of feelings, perceptlons, actions and 
conscIousnesses.” However, we, normal people, do not see the Íive agsregates as 
phenomena but as an entity because of our deluded minds, and our innate desire to treat 
these as a self in oder to pander to our self-Importance. Zen practitioners should always 
remember that the five aggregates keep sentient beings from realizing their always- 
exIsting Buddha-Nature. The five agsregates are considered as maras or demons fighting 
agaInst the Buddha-nature of men. In accordance with the Dharma, life 1s comprised of 
five aggregates (form, feeling, perception, mental formation, consciousness). Matter plus 
the four mental factors classifled below as feeling, perception, mental formation and 
conscIousness combined together from life. The real nature of these Íive agsregaf€s Is 
explained In the Teaching of the Buddha as follows: “Matter 1s equated to a heap of 
foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a mirage, menfal formations are 
like a banana tree and conscIousness 1s just an 1llusion. Zen practitioners should always 
remember the Buddha's teachings In the Sati Patthana Sutra: “If you have patlence and 
the will to see things as they truly are. If you would turn inwards to the recesses of your 
own minds and note with just bare attention (sati), not obJectively without proJecting an 
ego Into the process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then you 
will see these five agsregates not as an entity but as a series of physical and mental 
processes. Then you wil not mistake the superficial for the real. You will then see that 
these aggregates arise and disappear In rapid succession, never being the same for two 
consecutive moments, never stafic but always In a state of flux, never being but always 
becoming.” And the Buddha contnued to teach in the Lankavatara Sutra: “The 
Tathatagata 1s neither different nor not-different from the Skandhas.” (Skandhebhyo- 
nanyo-nanayas-fathagata). 


(IV)Hành giả nào ngộ được “sắc bất dị không, không bất dị sắc; sắc túc thị không, không 
tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, thức lại cũng như vậy” là đã vượt qua được cửa ải sanh 
lão bệnh tử— One who realizes “form does not diƒfer form emptiness, empfiness does nof 
dựJer from form; form t(se|ƒ is emptiness, emptiness Ise|ƒ is form; so too are ƒeelng, 
cogniion, ƒormafion and consciousness ”, he crosses beyond bừữth-old qge-sicknesses- 
death: Tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối 
tượng của chúng. Hình tướng của vật chất. Có nhiễu loại sắc (vật chất, hình thể, hay hình 
dáng vật thể. Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc 
(những trần cảnh bên ngoài như màu sắc, âm thanh, mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). 
Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc 
(thanh, hương, vị, xúc). Bất khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu tượng). Sắc là hình 
thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và ngăn ngại 
với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát 
hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời 
gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai 
biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay loại nhan sắc 
khiến cho chúng ta mờ mịt. Thói thường mà nói, mắt thấy sắc thường bị sắc trần mê 
hoặc, tai nghe âm thanh thì bị thanh trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê 
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hoặc, lưỡi nếm vị thì bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần mê hoặc. Trong 
Đạo Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; ngũ âm linh nhân nhĩ lung; ngũ vị 
linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là năm sắc khiến mắt người ta mù, năm âm khiến tai 
người ta điếc, và năm vị khiến lưỡi người ta đớ. Những thứ nây đều do bởi sắc uẩn mê 
hoặc. Chính vì vậy mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu chúng ta khiến 
được cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, bên ngoài không có hình tướng, 
xa gần không có vật thể.” Nếu chúng ta làm được như lời Phật dạy thì chúng ta không 
còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức 
Phật dạy: “Ông A Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu không thấy chỉ. 
Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư không. Sắc ấm cũng 
vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó chẳng phải từ hư không mà đến, cũng chẳng phải từ 
con mắt mà ra.” Theo Thiển sư Tăng Xán trong Tín Tâm Minh, không trú ở nơi nào 
nhưng trú ở khắp nơi. Mười phương đang ở ngay trước mặt bạn. Cái nhỏ nhất cũng giống 
như cái lớn nhất nơi mà vô minh bị đoạn tận. Cái lớn nhất cũng giống như cái nhỏ nhất, 
không còn thấy biên giới nữa. Sự hiện hữu đúng là trống rỗng (Sắc là Không). Sự trống 
rỗng đúng là sự hiện hữu (Không là Sắc). Nếu nó không giống như thế thì bạn không nên 
duy trì nó. Nói rõ ra, trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá 
Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là thế giới 
hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay 
Sắc không khác với Không. Cái øì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì 
Không thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Hành giả nào ngộ được “sắc bất dị không, 
không bất dị sắc; sắc tức thị không, không tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, thức lại cũng như 
vậy” là đã vượt qua được cửa ải sanh lão bệnh tử—Aggregate of matter (four elements 
of our own body and other material obJects such as solidity, fluidity, heat and motion 
comprise matter). The aggregate of form Iincludes the five physical sense organs and the 
corresponding physical obJects of the sense organs (the eyes and visible obJects, the ears 
and sound, the nose and smell, the tongue and taste, the skin and tangible obJects). There 
are several different categories of rupa. Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, 
tongue, body). Outer rupa as the objects of sense (colour, sound, smell, taste, touch). 
Visible obJects (white, blue, yellow, red, etc.). Invisible objects (sound, smell, taste, 
touch). Invisible immaterial or abstract obJects. Form 1s used more In the sense of 
° or “something occupying space which wIll resist replacement by another 
form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. ÏIt comes Into existence when 
conditions are matured, as Buddhists would say, and staying as long as they continue, 
pass away. Form Is Impermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, and 
distinctive. Things with shape and features are forms. Forms Include all colors which can 
dim our eyes. Ordinarily speaking, we are confused with forms when we see them, hear 
sounds and be confused by them, smell scenfs and be confused by them, taste flavors and 
be confused by them, or feel sensations and be confused by them. In the Classic of the 
Way and Its Virtue, it 1s said: “The five colors blind the eyes; the five musical notes 
deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” Therefore, In the Heart Sutra, the 
Buddha taught: “If we can empty out the Aggregate of Form, then we can realize a staf© 
of there being “no mind inside, no body outside, and no things beyond.”” If we can follow 
what the Buddha taught, we are no longer attached to Forms, we are totally liberated. 


“substance, ` 
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According to the Suragama Sutra, the Buddha taught: “Ananda! Consider this example: 
when a person who has pure clear eyes look at clear, bright emptiness, he sees nothing 
but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. IÝ for no apparent 
reason, the peson does not move his eyes, the staring wIll cause fatigue, and then of his 
own accord, he will see strange flowers In space and other unreal appearances that are 
wild and disordered. According to Zen Master Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no 
where, yet everywhere. Ten directions are right before you. The smallest 1s the same as 
the largest in the realm where delusion 1s cut off. The largest 1s the same as the smallest, 
no boundaries are visible. Existence 1s precisely emptiness and emptiness 1s precIsely 
exIstence. If It 1s not like this, you should not preserve 1t. Speaking clearly, in the Heart 
Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputral This phenomenal world or form 1s 
emptiness, and emptiness 1s truly the phenomenal world. Emptiness 1s not different from 
the phenomenal world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s the 
phenomenal world that 1s emptiness, what 1s emptiness that 1s the phenomenal world.” 
One who realizes “form does not differ form emptiness, emptiness does not differ from 
form; form 1fself 1s emptiness, emptiness 1tself 1s form; so too are feeling, cognition, 
formation and consciousness”, he crosses beyond birth, old age, sicknesses and death. 


(V) Hành giả nào tu hành với tánh không và cái tâm vô sở đắc, vô quái ngại là đã viễn ly 
điền đảo mộng tưởng, và đến được cứu cánh Niết Bàn của Tam Thế chư Phật vậy—One 
who culftivates emptiness with the mind oƒ no aftaiming and no tnpedunent, he is nof 
qƒraid and he leqves distorted dream-thinking ƒar behimd, he ¡is aqcheiving the Ulfừimadte 
Nirvana 0ƒ all Buddhas oƒ the three periods: Hành giả tu thiền nên luôn nhớ rằng chư 
pháp không có thực hữu nội tại, không có bản chất thường hằng. Dù thế nào đi nữa thì 
không ai trong chúng ta có giữ được bất cứ thứ gì mãi mãi trên cõi đời nầy cả. Chính vì 
vậy mà hành giả nên luôn giữ cho mình cái tâm vô sở trụ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng 
chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ 
sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại 
sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật 
nên không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ 
Để; tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Nói gì thì nói, 
tâm là thứ mà người ta không thể biết được dù có cố công tìm kiếm thế mấy. Theo Hòa 
Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định 
nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn 
chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi 
mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và chết đi để trở thành lối 
vào của nó, nó bển vững tràn trễ như con sông nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào 
dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì 
truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi 
không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiềm lực của thức cũ và những 
điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng 
thay đổi, và tất cả được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật 
chất tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong 
quá khứ trở thành một khả năng có thể xãy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử dụng 
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cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại 
cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một 
nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm 
bao hàm hết khắp cả thập pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác 
pháp giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, ÀA Tu La pháp giới, 
Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà hay sanh 
tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” Trong Phật giáo, một thực 
thể thường hằng không thể tìm thấy nơi bất cứ sự hiện hữu nào. Thật vậy, tâm như vượn 
chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy 
tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Hãy để cho quá khứ đi 
vào quá khứ. Tâm của người tu phải thanh tịnh. Người tu không nên cầu khả năng dự tri 
hay sự biết trước. Sự biết trước chẳng mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ gây thêm 
phiền phức cho chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta phân tâm, không tập trung tỉnh 
thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời và phiển não sẽ chồng chất thêm. Nếu không cầu 
sự biết trước, chúng ta sẽ không có phiền não, tâm không bị chướng ngại. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta tu hành với tánh không và cái tâm vô sở đắc, vô 
quái ngại là chúng ta đã xa rời điên đảo mộng tưởng, và đến được cứu cánh Niết Bàn 
của Tam Thế chư Phật vậy. Cuối cùng, hành giả tu thiển nên luôn nhớ lời Phật dạy trong 
Bát Nhã Tâm Kinh: “Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, viễn ly hết mọi mộng 
tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây mới chính là tâm của hành giả trên bước 
đường tu Đạo—Zen practiioners should always remember that all things (phenomena) 
lack inherent existence, having no essence or permanent aspect whatsoever. No matter 
what happens, no one of us can keep anything forever in this life. Thus, Zen practitioners 
should always have the mind without resting place. The mind without resting place means 
a mind that 1s detached from time and space, the past being past may be considered as a 
non-past or non-exisfent, so with present and future, thus realizing therr unreality. The 
result 1s detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, 
the mind free from Ideas or creafion and extinction, of beginning and end, recognizing 
that all forms and natures are of the Void, or Absolute. Whatever we say, mind 1s that 
which cannot be known, no matter how hard one seeks. According to Most Venerable 
Dhammananda In The Gems of Buddhist Wisdom, mind may be defined as simply the 
awareness of an objJect since there Is no agent or a soul that directs all activitles. lt 
consists of fleeting mental states which constantÏy arise and perish with lightning rapidity. 
“With birth for 1fs source and death for its mouth, 1t persistently flows on like a river 
receiving from the tributary streams of sense constant accretlons to 1ts flood.” Each 
momenftary consciousness of this everchanging lifestream, on passing away, fransmIfs IS 
whole energy, all the Indelibly recorded Impressions, to 1fs successor. Every fresh 
conscIousness therefore consists of. the potentialities of 1ts predecessors and something 
more. As all Impressions are Indelibly recorded in this everchanging palimpsest-like 
mind, and as all potentialitiles are transmitted from life to life, IrrespecfIve of tempOrary 
physical disintepratlons, reminiscence of past biths or past Iincidents become a 
possIbility. Mind 1s like a double-edged weapon that can equally be used either for good 
or evil. One single thought that arises In this 1nvisible mind can even save or destroy the 
world. One such thought can either populate or depopulate a whole country. It is mind 
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that creates oneˆ”s paradise and oneˆs hell. According to Great Master Ying-Kuang: “The 
mind encompasses all the ten directions of dharma realms, including Buddha dharma 
realm, Bodhisatva dharma realm, Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma 
realm, Heaven dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, Animal 
dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma realm. One mind can give 
rise to everything. Buddhas arise from within the cultivator”s mind, Hells also arise from 
the cultivatorˆs mind.” In Buddhism, an unchanging self-entity cannot be found In all of 
exIstence. In fact, the mind 1s like a monkey, let it moves wherever 1t w1ll; however, the 
Diamond Sutra sugsesfs: “Cultivate the mind and the awareness so that your mind abides 
nowhere.” Let “bygone be bygone.” The mind of a cultivator must be pure. Do not long 
for foreknowledge of events. To have this kind of foreknowledge 1s, In fact, nothing but a 
lot of trouble, because 1t leads to discrimination In our thinking and prevents us from 
being able to concentrate. Being unable to concentrate or focus our energy on cultivation, 
our 1dle thoughts run wild, then afflictions come 1n droves (herds). Ifwe do not crave this 
foreknowledge In the first place, then we also wIll not have afflictlons, and we are free of 
Impediments. Zen practitioners should always remember that If we cultivate emptiness 
with the mind of no atfftaining and no Iimpediment, we are not afraid and he leaves 
distorted dream-thinking far behind, and we are acheiving the Ultumate Nirvana of all 
Buddhas of the three perlods. Finally, Zen practiioners should always remember the 
Buddha's teachings In the Heart Sutra: “Because there 1s no impediment, he leaves 
distorted dream-thinking far behind; ultmately Nirvana!” 'This, then, should be the mind 
Of a cultIvator. 


(VI)(VI)Tinh Thần ''Vô pháp khả thuyết thị danh thuyết pháp " Trong Kinh Bát Nhã— The 
spữit oƒ "Not to have any Dharma to discourse dbout, thís is địscoursing qbout the 
Dharma"' in the Prqjna-paramita-Sutra: Phép hành Thiển hoàn toàn đặt trọng tâm ở trực 
giác cốt để bắt lấy chân lý nội tại khuất sâu trong tâm thức. Chân lý ấy khi hiển lộ ra 
hoặc thức tỉnh dậy, nó sẽ thách thức hết thấy tài năng vận dụng của khối óc, hay ít ra nó 
không thể chia sớt được cho bất cứ người nào khác bằng bất cứ công thức biện chứng nào. 
Chân lý ấy phải thoát ra từ trong nội tại, lớn mạnh trong nội tại, và trở thành một con 
người với chính hành giả. Còn lại mọi thứ khác như khái niệm và dấu hiệu không thể làm 
gì khác hơn là chỉ ra con đường đi đến chân lý. Đó là điều mà các Thiền sư đã làm, đang 
làm và sẽ làm trong tương lai. Một hôm, Thiết Chủy Giác (đệ tử của đại thiển sư Triệu 
Châu) đến viếng Hòa Thượng Pháp Nhãn, một vị cao Tăng đương thời. Pháp Nhãn hỏi: 
"Gần đây ông ở đâu nay đến đây?" Thiết Chủy Giác đáp: "Từ Triệu Châu đến." Pháp 
Nhãn hỏi: "Tôi nghe Triệu Châu có câu nói 'Cây bách trước sân' có phải vậy không?" 
Thiết Chủy Giác đáp: "Không." Pháp Nhãn gạn hỏi: "Mọi người đến đây đều thuật lại 
rằng có một chú tiểu hỏi Triệu Châu "Tổ Đạt Ma qua Trung Hoa có ý nghĩa gì, Châu đáp 
'Cây bách trước sân' sao ông lại nói không có?" Thiết Chủy Giác rống to: "Tiên sư tôi thật 
không có nói câu ấy. Xin Hòa Thượng chớ phỉ báng tiên sư tôi." Pháp Nhãn rất tán thành 
thái độ ấy ở người học trò của lão túc Triệu Châu, nên khen: "Đúng là con dòng sư tử." 
Thói thường hẳn là chúng ta không thể tin nổi lời nói chối bỏ của các thiền sư, nhưng các 
ngài nghĩ rằng Thiển lý cần phải có những mâu thuẫn và đính chánh như vậy, vì những 
câu nói mâu thuẫn, nghịch lý hay phủ nhận như vậy là kết quả không tránh được của nhãn 


1667 


quang Thiển phóng vào cuộc sống. Và Thiển có đường lối phê phán riêng; đường lối ấy 
chối bồ tất cả những øì thói thường chúng ta có lý do nhận là đúng, là dĩ nhiên, là thật. 
Dầu bề ngoài điên đảo là vậy, bên trong vẫn một nguyên lý như nhau quán xuyến toàn 
thể đạo Thiên; hễ nắm được đầu mối ấy là mọi sự đảo lộn càn khôn trở thành cái thực 
đơn giản nhất. Mọi chỉ dẫn của các ngài đều tự nhiên thoát ra ngoài công lệ và tươi mát 
khác thường. Mắt đặt thẳng vào chân lý tối thượng, các ngài tùy nghi dùng bất cứ phương 
tiện nào nhằm đạt được cứu cánh, chẳng cần biết đến bất cứ điều kiện và hậu quả hợp lý 
nào. Thái độ dửng dưng ấy đối với luân lý đôi khi còn được các ngài chủ tâm xác định, 
cốt để minh thị chân lý Thiền không liên quan øì đến trí thức. Đúng như lời dạy trong kinh 
Bát Nhã: "Vô pháp khả thuyết thị danh thuyết pháp." (Không pháp nào nói được nên gọi 
là nói pháp)—The whole emphasis of Zen discipline 1s placed on the IntuitIve grasping of 
the Inner truth deeply hidden in our consciousness. And this truth thus revealed or 
awakened within oneself defies Intellectual manipulation, or at least cannot be imparted 
to others through any dialectical formulas. lt must come out of oneself, srow within 
oneself, and become one with one's own being. What others, that 1s, Ideas or Images, can 
đo 1s to Indicate the way where lies the truth. This 1s what Zen master have been doing 
and continue to do so 1n the future. One day, Zen master Tieh-Tsui-Chiao (a disciple of 
the great Zen master Chao-chou) visited Zen master Fa-yen, another great Zen master, 
the latter asked him,what was the last place he came from. Tieh-Tsui-Chiao replied that 
he came from Chao-chou. Fa-yen said, "I understand that a cypress tree once became the 
subJect of Chao-chou's talk, was that really so?” Tieh-Tsui-Chiao was positive In his 
denial, saying, "He had no such talk." Fa-yen protested, "All the monks coming from 
Chao-chou lately speak of his reference to a cypress tree 1n answer to a monk's question, 
"What was the real obJect of the coming East of Bodhidharma? How do you say that 
Chao-chou made no such reference to a cypress free?” Whereupon Tieh-Tsui-Chiao 
roared, "My late master never made such a talk; no slighting allusion to hìm, 1Ý you 
please!" Fa-yen greatly admired this attitude on the part of the disciple of the famous 
Chao-chou, and said, ”Truly, you are a lions child!” From ordinary point of view a sayIng 
from Zen masters 1s altogether unreliable, yet they seem to think that the truth of Zen 
requrres such contradicions and demials; for these contradictions, negations, or 
paradoxical statements are the inevitable result of the Zen way of looking at life. And 
Zen has a standard of 1ts own, which, to our common-sense minds, consists Just 1n 
negating everything we properly hold true and real. In spIte of these apparent confusions, 
the philosophy of Zen 1s guided by a thorough-going principle which, when once grasped, 
1fS topsy-turviness becomes the plainest truth. All Indicators given by Zen masters are 
naturally unconventionally free and refreshingly original. As their eyes are always fixed 
on the ultimate truth 1tself, anything and everything they can command 1s utilized to 
accomplish the end, regardless of 1ts logical condilions and consequences. This 
indifference to logic 1s sometimes asserted purposely, Just to let us know the truth of Zen 
1s Independent of the intellect. This 1s exactly 1n accordance with the teaching In the 
PraJna-paramita-Sutra: "Not to have any Dharma to discourse about, this 1s discoursing 
about the Dharma.”" 
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(VII)Thông Điệp của Đúc Phật gửi cho hành giả qua bài Bát Nhã Tâm Kinh —The 
Message for Zen PractHtioners from the Buddha via the Heartf Sufra: Trong đạo Phật, 
chúng ta thường nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật 
muốn dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chi mà 
chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phảẩi nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám 
víu vào chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời sống, nhưng 
không bám víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng 
cách nào. Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ 
vọng sự đến đáp hay tán dương. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng tâm xả là tâm 
không luyến ái, bao gồm xả bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm thanh, vị và 
tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà kiến hay ngã chấp, vân vân. 
Nếu chúng ta xả bổ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bổ được nhiều, 
chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an 
hoàn toàn. Qua bài Bát Nhã Tâm Kinh ngắn ngủi, chúng ta thấy giáo pháp căn bản của 
nhà Phật là buông xả tất cả những điên đảo mộng tưởng để đến được cứu cánh Niết Bàn 
của Tam Thế chư Phật vậy. Tuy nhiên, trong đời sống thực tế hằng ngày, nói thì dễ mà 
làm thì khó vô cùng. Điều quan trọng nhất trong lời nhắn nhũ của Đức Phật qua bài Bát 
Nhã Tâm Kinh là những ai chịu tu tập đúng theo lời Phật dạy, dù chỉ là một phần rất nhỏ, 
cũng sẽ có được một đời sống xa rời những cuồng si mộng tưởng, một đời sống tự tại giữa 
muôn ngàn khổ đau phiền não và cuối cùng là một đời sống an lạc, tỉnh thức và hạnh 
phúc thật sự. Tuy nhiên, để có thể xả bỏ đúng nghĩa lời Phật dạy, chúng ta nên chấp 
nhận cả cái tốt lẫn cái xấu. Muốn làm được điều nầy, hành giả tu thiển nên nắm vững lời 
Phật dạy về cái tâm “không phân biệt” mà đức Phật đã dạy trong Bát Nhã Tâm Kinh. Dĩ 
nhiên phàm phu chúng ta khó có thể hình dung được rằng “sắc tức thị không và không tức 
thị sắc”, vì đối với chúng ta hai trạng thái hạnh phúc và khổ đau là hai trạng thái hoàn 
toàn khác và trái ngược nhau. Nhưng nếu muốn thật sự xả bỏ tất cả, chúng ta sẽ không 
có sự lựa chọn nào khác! Nói tóm lại, hương thiền trong Bát Nhã Tâm Kinh chỉ tỏa ra 
một khi chúng ta thật sự quyết tâm tu tập và thể nghiệm cho bằng được trí tuệ Bát Nhã, 
vì lã trí tuệ Bát Nhã là một thứ ánh sáng vượt lên trên tất cả mọi giới hạn của trí tuệ 
phàm phu. Thật vậy, chính nhờ trí tuệ Bát Nhã nầy mà một chúng sanh khổ đau phiền 
não có thể được giải thoát thật sự và một đời sống giác ngộ và hạnh phúc chân thật có 
thể được tái lập lại, không phải ở một kiếp nào, mà là ngay bây giờ và ở đây—In 
Buddhism, we have always been hearing about letting go and not clinging to anything. 
What does the Buddha mean on letting go? He means In daily actIviftiles, no way we can 
let go everything. We have to hold on things; however, try not to cling to them. For 
example, we try to make money for our living expenses, but not try to cling on making a 
lot of money to accumulate regardless of the means of making the money. Practioners do 
everything with a mind that lets go. Do not expect any praIse or reward. Zen practitioners 
should always remember that mind of detachment or renunciation includes physical 
(wealth, body, form, sound, smell, taste, touch, etc) and mental (biased minds, wrong 
views, self-prasping, ego-grasping, etc). If we let go a litfle, we wIll have a little peace. If 
we let go a lot, we wIll have a lot of peace. lf we let go completely, we wIll know 
complete peace and freedom. Throuph the short sutra of the Heart Sutra, we can see the 
basic teaching of the Buddha on how to let go distorted dream-thinking far behind in 
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order to Iimmediately acheive the Ulumate Nirvana of all Buddhas of the three periods. 
However, In practical dally life, speaking 1s easy but doing 1s extremely difficult. The 
most Important thing that the Buddha advised in the Heart Sutra 1s that those who are able 
to cultivate in accordance with the Buddha”s teachings, even Just a part of it, wIll have a 
life that 1s far beyond all perverted views, confusions, and Imaginations; a life that 1s Íree 
from all kinds of sufferings and afflictions; and a real life of peace, mindfulness and 
happiness. In order to be able to let go in the exact meaning of the Buddha”s teaching, we 
should have the ability to accept both good and bad together. To be able to do this, Zen 
practitioners should hold firmly in mind the principle of “non-discrimination” that the 
Buddha taught In the Heart Sutra. Of course, It 1s difficult for normal people like us to 
Imagine that “form 1s not different from emptiness; emptiness 1s not different from form” 
because, for us the two sfates of happiness and suffering are totally different and contrary 
to each other. But If we really want to let go, we wIll not have any other choice† In short, 
the fragrance of the Heart Sutra can only spread out once we determine to cultivate and 
experience the PraJna Wisdom, for this wIsdom 1s a special kind of light that goes beyond 
all limits of any mundane wisdom. As a matter of fact, 1t 1s because of the PraJna Wisdom 
that a suffered and afflicted being can be truly liberated and a real life of enliphtenment 
and happiness can be re-established, not in another life, but right here and right now. 
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Chương Một Trăm Năm Mươi Chín 
Chapter One Hundred and FỰty-Nine 


Hương Thiền Trong Kinh Duy Ma Cật 
Zen Fragrance In the VừnalakirHi Suira 


(Tổng Quan về Kinh Duy Ma Cật—An Overview dƒ the Vimalakirtinirdesa-Sutra: Kinh 
Duy Ma Cật là một bộ kinh Đại thừa quan trọng, đặc biệt cho Thiển phái và một số đệ tử 
trường phái Tịnh Độ. Nhân vật chính trong kinh là Ngài Duy Ma Cật, một cư sĩ mà trí tuệ 
và biện tài tương đương với rất nhiều Bồ Tát. Trong kinh nầy, Ngài đã giảng về Tánh 
Không và Bất Nhị. Khi được Ngài Văn Thù hỏi về Pháp Môn Bất Nhị thì Ngài giữ im 
lặng. Kinh Duy Ma Cật nhấn mạnh chỗ bản chất thật của chư pháp vượt ra ngoài khái 
niệm được ghi lại bằng lời. Kinh được Ngài Cưu Ma La Thập dịch sang Hán tự. Mục đích 
chính của Thiền là để dập tắt dòng suy tưởng và làm sáng tỏ tâm tính. Thiển là chữ tắt 
của “Thiển Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt 
dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được chính thức giới thiệu vào 
Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo 
đài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma 
Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây 
như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiền. Vả chăng ngồi 
thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định 
mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, 
mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các 
kiến chấp không động mà tu ba mươi bẩy phẩm trợ đạo mới là ngồi thiển; không đoạn 
phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả 
(chứng nhận) vậy —The Vimalakirti Sutra, a key Mahayana Sutra particularly with Zen 
and with some Pure Land followers. The main protagonist 1s a layman named Vimalakirti 
who Is equal of many Bodhisattvas in wisdom and eloquence. He explained the teaching 
of “Emptiness” In terms of non-duality. When asked by ManJusri to define the non-dual 
truth, Vimalakirti simply remained silent. The sutra emphasized on real practice “The 
true nature of things 1s beyond the limiting concepts Imposed by words.” The sutra was 
translated into Chinese by Kumarajiva. The primary aim of meditation 1s to stop the flow 
of thoughts and to clear the mind. To sit in dhyana (abstract meditation, fixed abstraction, 
contemplation). Its Iintroduction to China 1s atfributed to Bodhidharma, though 1t came 
earlier, and 1s extension to T”ien-T”ai. According to the Vimalakirti Sutra, Vimalakirti 
reminded Sariputra about meditation, saying: “Sariputra, medifation 1s not necessarily 
sitting. For meditation means the non-appearance of body and mind in the three worlds 
(of desire, form and no form); giving no thoupht to 1nactivity when In nirvana while 
appearing (in the world) with respect-inspiring deportment; not straying from the Truth 
while attending to worldly affairs; the mind abiding neither within nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven contribufory sfaøes 
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leading to enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while entering the state of 
nirvana. If you can thus sit in meditation, you wIll win the Buddha's seal.” 


(II Mục đích của việc hành Thiền theo Kinh Duy Ma Cật— The purposes oƒ Meditation 


Practices In the Vừnalakirfi Sura: 


1) Tổng quan về mục đích của việc hành Thiên theo Kinh Duy Ma Cật—An overview oƒ the 


2) 


purposes 0ƒ Meditation Practices in the Vimalakirfi Sưfra: Tu tập thiền định trong cuộc 
sống hằng ngày là thanh tịnh thân tâm ngay trong những giây phút hiện tại như Đức Phật 
dạy: “Tâm Thanh Tịnh-Phật Độ Thanh Tịnh”. Tu tập thiển định trong cuộc sống hằng 
ngày là điều phục vọng tâm ngay trong những giây phút hiện tại. Theo dòng thiển Phật 
giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Theo 
Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bồ Tát Bảo Tích về Tịnh Tâm Tịnh Độ như sau: “Bảo 
Tích! Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh mà được thâm tâm; 
tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều phục; tùy chỗ ý được điều phục mà làm được như lời 
nói; tùy chỗ làm được như lời nói mà hay hồi hướng; tùy chỗ hồi hướng mà có phương 
tiện; tùy chỗ có phương tiện mà thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng sanh mà 
cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói Pháp thanh tịnh; tùy chỗ nói 
Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà tâm thanh tịnh; 
tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Bảo Tích! 
Bồ Tát muốn được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ Tâm thanh 
tịnh mà cõi Phật được thanh tịnh.”——To practice meditation daily wIll help purIfy both the 
body and the mind at this very moment of life as the Buddha taught: “Pure Minds-Pure 
Lands.” To practice meditaton daily wIll help tame the deluded mind at this very 
moment of life. According to the Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not 
have any thing In 1t (take the mind of non-existence or the empty mind). According to the 
Vimalakirti Sutra, the Buddha reminded Ratna-rasi Bodhisattva: “Ratna-rasil Because of 
his straightforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; because of his 
straiphforward deeds he realizes the profound mind; because of his profound mind his 
thoughts are kept under confrol; because of his controlled thoughts his acts accord with 
the Dharma (he has heard); because of his deeds 1n accord with the Dharma he can 
dedicate his merits to the benefit of others; because of this dedication he can make use of 
expedient methods (upaya); because of his expedient methods he can bring living beings 
to perfection; because he can bring them to perfection his Buddha land 1s pure; because 
of his pure Buddha land his preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure 
preaching his wisdom 1s pure; because of his pure wisdom his mind 1s pure, and because 
of his pure mind all his merits are pure. Therefore, Ratna-rasi, If a Bodhisattva wanfs to 
win the pure land he should purify his mind, and because of his pure mind the Buddha 
land Is pure.” 


Cuộc đối thoại giữa Duy Ma Cật và Ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát về Thiền Định— The 
ConversaHon on MeditaHion between Vừmnalakirti and Manjusri Bodhisaffera: Theo Kinh 
Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
đến thăm cư sĩ—According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka Vimalakirti was sick; 
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obeying the Buddha”s command, Manjusri Bodhisattva called on Vimalakirti to enquire 
after his health. 

: Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?”——Manjusri 
asked: “How does a sick Bodhisattva control his mind?” 

: Duy Ma Cật đáp—Vimalakirt replied: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh 
đây đều từ các món phiển não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp không 
thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là thân, mà tứ đại không 
chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế. ở nơi ngã 
không nên sanh lòng chấp đắấm.'—“A sick Bodhisattva should think thus: “My illness 
comes from Inverted thoughts and troubles (klesa) during my previous lives but 1t has no 
real nature of 1ts own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s Itso? Because when 

the four elements unite to form a body, the former are ownerless and the latter 1s egoless. 
Moreover, my IlÌness comes from my clinging to an ego; hence I should wipe out this 
clinging.' 

: Duy Ma Cật lại nói tiếp —Vimalakirti added: “Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã 
tưởng và chúng sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các 
pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không 
biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn 
diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ rằng: “Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là 
bệnh lớn, ta nên xa lìa nó." Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là ha ngã và 
ngã sở? Là lìa hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không nghĩ các pháp trong , ngoài, 
mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình 
đẳng. Vì sao? Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự 
nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, 
thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không 
nữa.` Vị Bồ Tát có bệnh dùng tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật 
pháp cũng không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng sanh trong 
ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, cũng nên điều phục cho tất cả 
chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là 
gốc bệnh? Nghĩa là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc 
thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai 
món chấp? Nghĩa là chấp trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc——Now that he 
knows the source of his illness, he should forsake the concept of an ego and a living 
being. He should think of things (dharma) thus: “A body 1s created by the union of all 
sorts of dharmas (elements) which alone rise and all, without knowing one another and 
without announcing their rise and fall.” In order to wipe out the concept of things 
(dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “This notion of dharma 1s also an 
I1nversion which 1s my great calamity. So I should keep from 1t." W hat 1s to be kept from? 
From both subJect and obJect. What does this keeping from subJect and obJect mean? It 
means keeping from dualities. What does this keeping from dualities mean? It means not 
thinking of inner and outer dharmas (¡.e. contraries) by the practice of Impartiality. What 
1s Impartlality? lt means equality (of all contraries e.ø.) eøo and nirvana. Why 1s It so? 
Because both ego and nirvana are void. Why are both void? Because they exIst only by 
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names which have no independent nature of their own. “When you achieve this equality 
you are free from all illinesses but there remains the conception of voidness which also 1s 
an 1llusion and should be wiped out as well.”” AÀ sick Bodhisattva should free himself 
from the conception of sensation (vedana) when experlencing any one of Ifs three sfates 
(which are painful, pleasurable and neither painful nor pleasurable feeling). Before his 
full development into Buddhahood (that 1s before delivering all living beIngs in his own 
mind) he should not wipe out vedana for his own benefit with a view fo attaining nirvana 
for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering he should think of living 
beIngs in the lower realms of existence and give rise to compassion (for them). Since he 
has succeeded in confrolling his false views,, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot theirs (nnherent) 1llnesses without (trying 
fo) Wipe out non-existence dharmas (externals for sense data). For he should teach them 
how to cut off the origin ofillness. What 1s the orIgin ofillness? It is their clinging which 
causes therr Illness What are the obJects of their clinging? They are the three realms (of 
desire, form and beyond form). By what means should they cut off their clinging? By 
means (of the doctrine that) nothing whatsoever can be found, and (that) 1ƒ nothing can be 
found there wIll be no clinging. What is meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What are dual views? 
They are Iinner and outer views beyond which there 1s nothing. 

: Duy Ma Cật lại nói tiếp —Vimalakird added: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có 
bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tái. 
Nếu không như thế thì chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người 
chiến thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là 
Bồ Tát. Bổ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, không phải là 
thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có." Khi 
quán sát như thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bổ ngay. Vì 
sao? Bồ Tát phải dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với 
sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi 
nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng 
buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người 
khác, không thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được.`— 
ManJusri, this 1s how a sick Bodhissattva should control his mind. Top wipe out suffering 
from old age, illness and death 1s the Bodhisattva”s bodhi (enlightened practice). If he 
fails to do so his practice lacks wIisdom and 1s unprofitable. For instance, a Bodhisattva 1s 
(called) courageous 1ƒ he overcomes hatred; 1f in addition he wipes out (the concept of) 
old age, illness and death he Is a true Bodhisattva. A sick Bodhisattva should again 
reflcect: Since my Illness 1s neither real nor existing, the illnesses of all living beings are 
also unreal and non-existent. But while so thinking 1ƒ he develops a øreat compassion 
derived from his love for living beings and from his attachment to this false view, he 
should (immediately) keep from these feelings. Why 1s 1t so? Because a Bodhisattva 
should wipe out all external causes of troubles (klesa) while develping øreat compassion. 
For (this) love and (these) wrong views result from hate of birth and death. If he can 
keep from this love and these wrong views he wIll be free from hatred, and wherever he 
may be reborn he will not be hindered by love and wrong views. His next life will be free 
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from obstructions and he will be able to expound the Dharma to all living beings and free 
them from bondage. As the Buddha has said, there 1s no such thing as untying others 
when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others only after one 1s Íree 
from bonds. 

: Duy Ma Cật kết luận—Vimalakirti concluded: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh 
nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không 
điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi tâm điều phục hay 
không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở 
nơi Niết Bàn mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không 
phải hạnh Hiển Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh sạch là 
hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. 
Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh 
mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào 
các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp trước là 
hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở 
trong ba cõi mà không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không mà gieo trồng 
các cội công đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà quyển hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô 
khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật mà biết 
khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông 
mà không dứt hết lậu hoặc phiển não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà 
không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiền 
định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ niệm xứ mà không hoàn toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành tứ chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ 
như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt 
rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu 
thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bảy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ 
của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch 
diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng 
hảo trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên 
Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh 
của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của 
chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh 
Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không bỏ đạo 
Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy —Manjusri, a sick Bodhisattva should thus control his mind 
while dwelling In neither the (state of) controlled mind nor i1fs opposite, that of 
unconfrolled mind. For 1f he dwells in (the state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity 
and I1f he dwells In (that of) controlled mind, this 1s the sravaka staøe. Hence a 
Bodhisattva should not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When staying in the realm of birth and death he keeps from Ifs 
Impurity, and when dwelling in nirvana he keeps from (its condition of) extinction of 
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reincarnation and escape from suffering; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That 
which 1s neither worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (nto Buddhahood). That 
which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although he 1s beyond the 
demonic state he appears (in the world) to overcome demons; this 1s Bodhisattva conduct. 
In his quest of all knowledge (sarvajna) he does not seek It at an InapproprIlate momert; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not achieve 
Buddhahood; this is Bodhisattva conduct. Although he looks Iinto nidana (or the twelve 
links In the chain of existence) he enters all states of perverse views (fo save living 
beings); this 1s Bodhisattva conduct. Although he helps all living beings he does not give 
rise to clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the phenomenal he 
does not lean on the voidness of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
passes through the three worlds (of desire, form and beyond form) he does not injure the 
Dharmata; this 1s the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
he sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva conduct. Although he dwells In 
formlessness he continues delivering living beings; thịs 1s Bodhisattva conduct. Although 
he refrains from (creative) activitiles he appears In his physical body; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfections (paramitas) he knows all 
the mental states of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he poesses the six 
supernatural powers he refrains from putting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of mind, he does not 
wish to be reborn In the Brahma heavens, this Bodhisattva conduct. Although he practices 
meditation, serenmity (dhyana), liberation and samadhi, he does not avaIl himself of these 
to be reborn in dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practice the four 
states of mindfulness he does not keep for ever from the karma of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four right efforts he persists in physical 
and mental zeal and devotion; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the four 
Hinayana steps to supernatural powers he will continue doïng so until he achieves all 
Mahayana supernatural powers; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
five spiritual faculties of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitiles of 
living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the five powers of the 
sravaka stage he strives to achieve the ten powers of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practices the seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns 
the Buddha”s all-wisdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices 
the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights in treading the Buddhaˆs boundless 
path; this Is Bodhisattva conduct. Although he practices samathavipasyana which 
contributes to the realization of bodhi (enlightenment) he keeps from slipping Into 
nirvana; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with the excellent 
physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he appears as a 
sravaka or a pratyeka-buddha, he does not stray from the Buddha Dharma; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he has realized ultmate purity he appears In bodily form 
to do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Althouph he sees Into all Buddha 
lands which are permanently still like space, he causes them to appear In their purity and 
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cleanness; this 1s Bodhisattva conduct. Although he has reached the Buddha stage which 
enables him to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the state of 
nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s bodhisattva conduct.” 


(HI)Tọa Thiền theo Kinh Duy Ma Cật—Siting Meditation according to the Vimalakirti 
Sưira: Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy 
ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất 
ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Ngồi Thiển là ngay lúc chợt tỉnh liền về được bổn tâm. 
Vả chăng ngôi thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không 
khởi diệt tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện 
các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là 
ngôi thiển; đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi bẩy phẩm trợ đạo mới là 
ngồi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiền. Nếu ngồi thiển 
như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy ——According to the Vimalakirti Sutra, 
Vimalakirti reminded Sariputra about medifation, saying: “Sariputra, medifation 1s not 
necessarily sitting. Sitting Meditation 1s when a man 1s Instanfly awakened, he comes 
back to his original mind. For meditation means the non-appearance of body and mind In 
the three worlds (of desire, form and no form); giving no thought to Inactivity when In 
nirvana while appearing (n the world) with respect-inspiring deportmenf; not strayIng 
from the Truth while attending to worldly affairs; the mind abiding neither within nor 
without; being Imperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory sftages leading to enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while 
entering the state of nirvana. lf you can thus sit in meditation, you will win the Buddhaˆs 
seal.” 


(IV)Phật Quốc theo Kinh Duy Ma Cật— The Buddha Land according to the Vimalakirti 
Sưira: Theo kinh Duy Ma Cật, phẩm Phật Quốc, muốn đến được Phật Quốc, hành giả 
phải hàng phục tất cả ma oán, ngăn dẹp các ngoại đạo; sáu căn tam nghiệp thân khẩu ý 
đều thanh tịnh; trọn la năm món ngăn che và mười điều ràng buộc. Tâm thường an trụ 
nơi lý vô ngại giải thoát. Nhờ niệm định tổng trì và và tâm bình đẳng mà hành giả có khả 
năng biện tài thông suốt không hề trở ngại. Hành giả đã thành tựu Lục Ba La Mật, các 
hạnh bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí tuệ, cũng như giáo pháp phương 
tiện thiện xảo lợi mình lợi người thấy đều đây đủ. Tuy nhiên, với các hành giả nầy, 
những thành tựu nầy không có nghĩa là làm lợi cho chính họ, mà họ đã được đến bậc vô 
sở đắc mà không khởi pháp nhẫn (vô sinh pháp nhẫn). Hành giả có khả năng tùy thuận 
diễn nói pháp luân bất thối; khéo hiểu rõ chân tướng vạn pháp, thấu biết căn cơ chúng 
sanh; oai đức bao trùm đại chúng và thành tựu pháp vô úy. Hành giả luôn dùng công đức 
trí tuệ để trau sửa tâm mình, bằng cách lấy tướng tốt trang nghiêm thân hình sắc tướng 
dung nhan bậc nhất, vì thế bỏ hẳn tất cả trang sức tốt đẹp trong đời. Danh tiếng của họ 
cao xa vượt hẳn núi Tu Di. Lòng tin thậm thâm của họ bển chắc không bị phá vở như kim 
cương. Pháp bảo của họ soi khắp, và mưa cam lồ tuôn đổ nơi nơi. Tiếng thuyết pháp của 
họ là thậm thâm vi diệu bậc nhất. Họ đã thâm nhập lý duyên khởi, dứt bỏ các tập khí 
kiến chấp sai lầm, thoát khỏi nhị biên. Họ diễn nói các pháp không sợ sệt như sư tử hống, 
những lời giảng nói như sấm vang. Họ không thể bị hạn lượng hạn chế, vì họ đã vượt ra 
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ngoài sự hạn lượng. Họ tự chứa nhóm rất nhiều Pháp Bảo như Hải Đạo Sư. Họ hiểu rõ 
nghĩa thậm thâm của các pháp, biết rõ hiện trạng qua lại trong các cảnh thú và hành vi 
tốt xấu trong tâm niệm của chúng sanh. Họ đã đạt đến trạng thái gần như trí tuệ tự tại vô 
thượng của chư Phật, đã thành đạt thập lực vô úy, và thập bát bất cộng. Dù họ đã ngăn 
đóng các cửa nẻo ác thú, họ vẫn hiện thân trong năm đường hóa độ chúng sanh, làm vị 
đại y vương khéo trị lành các bệnh, tùy theo trường hợp cá nhân mà cho thuốc một cách 
công hiệu. Vì thế mà họ đã thành tựu vô lượng công đức, trang nghiêm thanh tịnh vô 
lượng cõi Phật. Chúng sanh nào được nghe danh thấy hình đều được lợi ích vì các hành 
động của họ đều không uổng phí. Vì thế họ đều đã thành tựu mọi công đức tuyệt hẳo—— 
According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Buddha Land, those practitioners who had 
overcome all demons and defeated heresies; and their six faculties, karmas of deeds, 
words and thoughts were pure and clean; being free from the (five) hindrances and the 
(ten) bonds. Those practiioners who had realized serenity of mind and had achieved 
unimpeded liberation. They had achieved right concentration and mental stability, 
thereby, acquiring the uninterrupted power of speech. Those practiioners who had 
achieved all the (six) paramitas: charity (dana), discipline (sila), patlence (ksantl), 
devotion (virya), serenity (dhyana) and wisdom (praJna), as well as the expedient method 
(upaya) of teaching which completely benefit self and others. However, to them, these 
realizatons did not mean any gain whatsoever for themselves, so, that they were ¡n line 
with the patient endurance of the uncreate (anutpattika-dharma-ksanti). Those 
practitioners who were able to turn the wheel of the Law that never turns back. Being 
able to interpret the (underlying nature of) phenomena, they knew very well the rootfs 
(propensities) of all living beings; they surpassed them all and realized fearlessness. Zen 
practitioners should always cultivate theIr minds by means of merits and wisdom, with 
which they embellished their physical features which were unsurpassable, thus, øgiving up 
all earthly adornments. Their towering repufation exceeded the height of Mount Sumeru. 
Therr profound faith (in the uncreate) was unbreakable like a diamond. The1r treasures of 
the Dharma 1lluminated all lands and rained down nectar. Their speeches were profound 
and unsurpassed. They entered deep Into all (worldly) causes but cut off all heretical 
views, for they were already free from all dualitles and had rooted out all (previous) 
habits. They were fearless and gave the lion”s roar to proclaim the Dharma, theIr volces 
being like thunder. They could not be gauged, for they were beyond all measures. They 
had amassed all treasures of the Dharma and acted like (skillful) seafaring pilots. They 
were well versed In the profound meanings of all Dharmas. They knew very well the 
mental sfates of all living beings and their comings and goings (within the realms of 
exIstence). They had reached the state near the unsurpassed sovereign wisdom of all 
Buddhas, having acquired the ten fearless powers (dasabala) giving complete knowledge 
and the eighteen different characteristics (of a Buddha as compared with Bodhisattvas 
(avenikadharma). Although they were free from (rebirth in ) evil existences, they 
appeared In five mortal realms as royal physiclans to cure all ailments, prescribing the 
right medicine 1n each Iindividual case, thereby, winning countless merits to embellish 
countless Buddha lands. Each living being derived great benefit from seeing and hearing 
them, for theIr deeds were not In vain. Thus, they had achieved all excellent merits. 
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(V) Tỉnh Thần Giác Ngộ Trong Kinh Duy Ma Cật— The spirit oƒ Enlightenmemt in the 
Vimalakirti Sufra: Tình thần tự do của sự Giác Ngộ trong Thiền chính là nguyên động lực 
thúc đẩy Phật giáo đập bể cái vỏ tu viện bước ra, dõng mãnh lên đường để phổ hiện lý 
giác ngộ tuyệt vời này trong đại chúng; và chính tinh thần ấy là nguồn động lực của vũ 
trụ, mà cũng là hoạt dụng của tâm linh, bất cứ thứ gì cẩn đường nó đều gánh lấy thất bại. 
Vì vậy, lịch sử Phật giáo cũng là lịch sử của tự do cá nhân vậy, hiện thực trong sinh hoạt 
của tâm, trí, và đức của con người. Luân lý thượng lưu và kỷ luật hình thức của Phật giáo 
nguyên thủy không thể ràng buộc tinh thần của chúng ta lâu hơn nữa. Khi mà giáo lý 
Giác Ngộ ngày càng được thâm chứng bên trong hơn, thì tâm càng vượt lên hình thức của 
giới luật. Không nhất thiết phải la bỏ gia đình để theo chân giáo đoàn mới đạt được quả 
giác ngộ tối thượng. Sự thanh tịnh bên trong, chớ không phải sự tín mộ bên ngoài, đó là 
điều cần cho cuộc sống tu theo Phật. Về mặt này thì cư sĩ chẳng kém gì tu sĩ. Sự kiện 
hùng biện nhất này được diễn đạt trong kinh Duy Ma Cật. Nhân vật chính trong kinh là 
Duy Ma Cật, một triết gia cư sĩ sống ngoài khuôn nếp của giáo đoàn. Không một đệ tử 
nào của đức Phật sánh được với tư tưởng thâm diệu, quảng đại và tính tế của ông; khi đức 
Phật các đệ tử đến thăm bệnh ông, ai ai cũng cáo lui, viện lẽ này nọ, trừ một vị là Văn 
Thù Sư Lợi, hiện thân của trí Bát Nhã trong Phật giáo Đại Thừa. Không riêng gì hành giả 
tu Thiển, mà tất cả mọi người đều phải công nhận rằng hành giả cư sĩ Duy Ma Cật đã 
thành tựu ở mức độ còn vượt lên trên cả một bậc La Hán—The spirit of freedom of 
Enliphtenment in Zen, which 1s the power Impelling Buddhism to break through 1s 
monastic shell and bringing forward the idea of Enlightenment ever vigorously before the 
masses, Is the life-impulse of the universe; this hampered activiy of spirt, and 
everything that interferes with 1t, is destined to be defated. The history of Buddhism 1s 
thus also a history of freedom 1n one's spiritual, intellectual, and moral life. The moral 
aristocracy and discIplinary formalism of primitive Buddhism could not bind our spirIt for 
a very long period of time. As the doctrine of Enlightenment grew to be more and more 
1nwardly Interpreted, the spirit rose above the formalism of Buddhist discipline. Ít was of 
no absolute necessity for one to leave his home life and follow the footsteps of the 
wandering monks In order to reach the supreme fruit of Enliphtenment. Inward purIty, 
and not external piety, was the thing needed for the Buddhist life. The Upasakas were In 
this respect as good as the Bhiksus. The fact is most eloquently illustrated In the 
Vimalakirti Sutra. The chief character here 1s Vimalakirti, a lay philosopher, outside the 
pale of the Brotherhood. None of the Buddha's disciples were his matches In the depth, 
breadth, and subtleties of thought, and when the Buddha told them to visit his sick-room 
they all excused themselves for some reason or other, except ManJusri, who 1s PraJna 
incarnate in Mahayana Buddhism. Not only Zen practitioners, but also everyone must 
agree that the lay-devotee, Vimalakirti, accomplished even at a greater level than that of 
an Arhat. 


(VIDuy Ma Pháp Môn Bất Nhị— Vimalakirti's Gate oƒ Nonduality: Theo thí dụ thứ §4 của 
Bích Nham Lục. Duy Ma Cật hỏi Văn Thù Sư Lợi: "Những øgì là Bồ Tát vào pháp môn bất 
nhị?" Văn Thù đáp: "Như ý tôi, đối tất cả pháp không nói một lời, la các vấn đáp, ấy là 
vào pháp môn bất nhị." Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: "Chúng tôi mỗi người tự nói 
xong, nhơn giả phải nói những gì là pháp môn bất nhị?" Tuyết Đậu nói: "Duy Ma Cật nói 
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gì?" Lại bảo: "Khám phá xong." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, khi ngài Duy Ma 
Cật khiến các vị đại Bồ Tát mỗi vị nói về pháp môn bất nhị, ba mươi hai vị Bồ Tát đều 
lấy thấy hai là hữu vi vô vi, chơn đế tục đế, hiệp làm thấy một là pháp môn bất nhị. Sau 
ngài hỏi Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi, Văn Thù đáp: "Như ý tôi, đối tất cả pháp không nói 
không lời, không chỉ không biết, la các vấn đáp, ấy là pháp môn bất nhị." Bởi vì ba mươi 
vị dùng lời dẹp lời, ngài Văn Thù dùng không lời đẹp lời, đồng thời quét sạch, thảy chẳng 
cần, là vào pháp môn bất nhị. Đâu chẳng biết linh qui bảo vệ cái đuôi khỏa dấu thành 
vết, cũng giống như dùng chổi quét bụi, bụi tuy hết mà vết chối vẫn còn. Rốt sau vẫn như 
trước trừ dấu vết. Khi ấy Bồ Tát Văn Thù hỏi lại ông Duy Ma Cật: "Chúng tôi mỗi người 
tự nói xong, nhơn giả phải tự nói Duy Ma Cật những øì là Bồ Tát vào pháp môn bất nhị?" 
Ông Duy Ma Cật lặng thinh. Nếu là kẻ sống, trọn chẳng đến trong nước chết mà ngâm. 
Nếu khởi kiến giải thế ấy giống như chó điên đuổi bóng. Tuyết Đậu chẳng nói "Lặng 
thinh", cũng chẳng nói "Im lặng giây lâu", chỉ chạy chỗ gấp gấp. Hỏi Duy Ma Cật nói cái 
gì? Chỉ như Tuyết Đậu nói thế ấy, lại thấy Duy Ma Cật chăng? Mộng hay chưa mộng 
thấy? Duy Ma Cật là vị cổ Phật thời quá khứ, cũng có quyến thuộc, giúp Phật tuyên hóa, 
đủ biện tài bất khả tư nghì, có cảnh giới bất khả tư nghì, có thần thông diệu dụng bất khả 
tư nghì. Ở trong cái thất một trượng vuông mà dung ba muôn hai ngàn tòa báu sư tử, cùng 
tám muôn đại chúng cũng chẳng thấy rộng hẹp. Hãy nói ấy là đạo lý gì? Gọi là thần 
thông diệu dụng được chăng? Chớ nên hiểu lầm. Nếu là pháp môn bất nhị, đồng đắc đồng 
chứng mới hay cùng chung chứng biết, chỉ riêng Văn Thù đáng cùng ông đối đáp. Tuy 
thế, lại khỏi bị Tuyết Đâu kiểm trách hay không? Tuyết Đậu nói thế ấy, cũng cần cùng 
hai vị này thấy nhau. Hỏi Duy Ma Cật nói cái gì? Lại nói khám phá xong? Chỉ cái này 
chẳng nệ được mất, chẳng rơi phải quấy, như bờ cao vạn nhẫn leo lên được bỏ tánh mạng, 
nhảy qua khỏi, hứa ông thấy Duy Ma Cật. Như bỏ chẳng được, giống như bây nai chạm 
bờ rào. Tuyết Đậu cố nhiên là người bỏ được tánh mạng nên có thể thấy được Duy Ma 
Cật vậy. Đa phần hành giả chúng ta hãy còn vướng mắc vào nhị nguyên nên không thể 
nhận rõ đâu là tinh túy, đâu là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện hữu, đâu là không hiện 
hữu, danh sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng ta thường ôm lấy tính túy và chối bỏ hình 
tướng bên ngoài, ôm lấy tánh không và chối bỏ sự hiện hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến 
tạo ra nhiều tranh cãi và nghi nan. Thật ra có sự hổ tương giữa tâm linh và hiện tượng. 
Hành giả nên tự hòa giải với chính mình để loại những vướng mắc không cần thiết. Phật 
tử chân thuần nên cố gắng hòa giải giữa tánh tướng, hữu vô, lý sự. Kỳ thật, có sự tương 
đồng giữa lý và sự. Sự là lý và lý là sự. Phật tử tu hành nên hòa giải vạn vật vạn sự hầu 
tận diệt sự chấp trước nầy —According to example 84 of the Pi-Yen-Lu, Vimalakirti 
asked ManJusri, "“What 1s a Bodhisattvas entry Into the Dharma gate of nonduality?" 
ManJusri said, "According to what I thínk, in all things, no words, no speech, no 
demonsfration and no recognition, to leave behind all questions and answers; this 1s 
entering the Dharma gate of nonduality." Then ManjJusri asked Vimalakirti, "We have 
each already spoken. Now you should tell us, good man, what 1s a Bodhisattva's entry Into 
the Dharma gate of nonduality?” Hsueh Tou said, "What dịd Vimalakirti say?" He also 
said, "Completely exposed." According to Yuan-Wu ¡n the Pi-Yen-Lu, Vimalakrrti had 
the various great Bodhisattvas each speak on the Dharma gate of nonduality. At the time, 
the thirty-two Bodhisattvas all took dualistic views of doing and nondoing, of the two 
truths, real and conventional, and merged them Into a monistic view which they 


1681 


considered to be the Dharma gate of nonduality. Finally he asked ManJusri. ManJusri 
said, "According to what I think, in all things, no words, no speech, no demonsfration and 
no recognition, to leave behind all questions and answers; this 1s entering the Dharma 
gate of nonduality." Since the other thirty-two had used words to dispense with words. At 
once he swept everything away, not wanting anything, and considered this to be the 
Dharma gate of nonduality. He certainly didnt realize that this was the sacred torfoIse 
dragging Ifs tail, that In wiping away the tracks he was making traces. Its Just like a 
broom sweeping away dust; though the dust 1s removed, the tracks of the broom still 
remanm. Since in the end, as before, somes traces were left, ManJusri the asked 
Vimalakirti, "We have each already spoken. Now you should tell us, good man, what 1s a 
Bodhisattva's entry into the Dharma gate of nonduality?" Vimalakirti was silent. IÝ youre 
alive, you ll never go sink Into the dead water. If you make up such dead views, youTe 
like a mad dog chasing a clod of earth. Hsueh Tou didnt say that Vimalakrrti kept silent, 
nor địd he say that he sat silently on his seat. Hsueh Tou Just went to the critical point and 
said, "What dịd Vimalakrrti say?” Just when Hsueh Tou spoke this way, dịd he see 
Vimalakirti? He hadnt seen him even In a dream. Vimalakirti was an anclent Buddha of 
the past, who also had a family and household. He helped the Buddha Sakyamuni teach 
and transform. He had ¡nconceivable Imtellipence, Inconceivable perspective, 
1nconceivable supernatural powers and the wondrous use of them. Inside his own room he 
accommodated thirty-two thousand Jeweled lion thrones and a great multitude of eighty 
thousand, without 1t being too spacious or too crowded. But tell me, what principle 1s this? 
Can 1t be called the wondrous function of supernatural powers? Don't misundersfand; 1f 1t 
1s the Dharma gate of nonduality, only by attaining together and witnessing together can 
there be common mutual realization and knowledge. Only ManJusri was able to gIve a 
reply. Even so, was he able to avoid Hsueh Tou's censure? Hsueh 'Tou, talking as he did, 
also had to meet with these two men Vimalakirti and ManJusri. Hsueh Tou said, "What 
dịd Vimalakrrti say?" and "Completely exposed." You tell me, where was the exposure? 
Thịs little bịt has nothing to do with gain and loss, nor does it fall into right or wrong. Its 
like being up on a ten thousand fathom c]lIfF; 1ƒ you can gIve up your life and leap off, you 
may see Vimalakirti in person. lÝ you cannot gIve 1† up, youre like a ram caught In a 
fence. Hsueh Tou was a man who had abandoned his life, so he can see Vimalakirti In 
person. Most of us, Zen practitioners, are stIll attached to duality and have not reconciled 
essence and marks, existence and non-existence, noumenon and phenomena. We 
embrace essence and reJect marks, we embrace non-existence (emptiness) and reJect 
exIstence and so on. This kind of wrong view creates a lot of disputes, doubts and 
perplexity. In fact, there Is mutual identity between noumenon and phenomena, 
phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should 
reconcile all things and eliminate this unnecessary attachment. Sincere cultivators should 
try to reconcile essence and marks, existence and non-existence, noumenon and 
phenomena. We embrace essence and reject marks, we embrace non-existence 
(emptiness) and reJect existence and so on. This kind of wrong view creates a lot of 
đisputes, doubts and perplexity. In fact, there 1s mutual identity between noumenon and 
phenomena, phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultIvators 
should reconcile all things and eliminate this attachment. 
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(VII)Hành Giả tu Thiền và Phẩm Quán Chúng Sanh trong Kinh Duy Ma Cật—Zen 
Practitioners and Chapter “Looking at Living Beings ” tim the Vừnalakiữrfi Suia: Khi 
Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế 
nào?” Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn của mình hóa ra, Bồ Tát 
quán sát chúng sanh cũng như thế. Như người trí thấy trăng dưới nước, thấy mặt trong 
gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của tiếng, như mây giữa hư không, như bọt nước, 
như bóng nổi, như lõi cây chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ sáu, 
như căn thứ bẩy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán sát chúng 
sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa hư, như thân kiến của Tu Đà 
Hoàn, như sự nhập thai của A Na Hàm, như tam độc của A la hán, như tham giận phá 
giới của Bồ Tát chứng vô sanh pháp nhẫn, như tập khí phiển não của Phật, như mù thấy 
sắc tượng, như hơi thở ra vào của người nhập diệt tận định, như dấu chim giữa hư không, 
như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như phiển não của người huyễn hóa, như 
cảnh chiêm bao khi đã thức, như người diệt độ thọ lấy thân, như lửa không khói. Bồ Tát 
quán sát chúng sanh cũng như thế đó.”—When Manjusri asked Vimalakirti: “How should 
a Bodhisattva look at living beings?” Vimalakirti replied: “ A Bodhisattva should look at 
living beings like an 1llusionist does at the 1llusory men (he has created); and like a wise 
man looking at the moon”s reflection in wafter; at his own face 1n a mirror; at the flame of 
a burning fire; at the echo of a calling voice; at flying clouds In the sky; at foam In a 
liquid; at bubbles on water; at the (empty) core of a banana tree; at a flash of lightning; at 
the (non-existent) fifth element (beside the four that make the human body); at the sixth 
agsøregate (beside the five that make a sentlent being); at the seventh sense datum 
(beside the six obJects of sense); at the thirteenth entrance (ayatana-beside the twelve 
involving the sIx organs and six sense date); at the nineteenth realm of sense (beside the 
eighteen dhatus or fields of sense); at form 1n the formless world; at the (non-exIstent) 
sprout of a charred grain of rice; at a body seen by a srota-apanna (who has wiped out the 
1llusory body to enter the holy stream); at the entry of an anagamin (or a non-returning 
sravaka) Iinto the womb of a woman (for rebirth); at an arhat still preserving the three 
poIsons (of desire, anger and stupidity which he has eliminated forever); at a Bodhisattva 
realizing the patient endurance of the uncreate who 1s still sreedy, resentful and breaking 
the prohibitions; at a Buddha still suffering from klesa (troubles); at a blind man seeIng 
things; at an adept who still breathes air in and out while in the state of nirvanIc 
1mperturbability; at the tracks of birds flying 1n the atr; at the progeny of a barren woman; 
at the suffering of an 1llusory man; at a sleeping man seeing he 1s awake In a dream; at a 
devout man realizing nrvana who takes a bodily form for (another) reincarnation; and at 
a smokeless fire. This 1s how a Bodhisattva should look at living beings.” 


(VIII)Hành Giả tu Thiền và Lòng Từ Bì Hỷ Xả Chân Thật đối với Chúng Sanh theo Kinh 
Duy Ma Cật—Zen PracHHoners and True Loving-kindness foward Living Beimgs 
according to the Vimalakirti Sufra: Theo phẩm “Quán Chúng Sanh”, khi Ngài Văn Thù 
Sư Lợi hỏi: “Nếu Bồ Tát quán sát như thế thì phải thực hành lòng từ như thế nào?” Duy 
Ma Cật đáp: “Bồ Tát quán sát như thế rồi phải tự nghĩ rằng phải vì chúng sanh nói pháp 
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như trên, đó là lòng từ chân thật; phải thực hành lòng từ tịch diệt, bởi vì không sanh; phải 
thực hành lòng từ không nóng bức, bởi không có phiền não; phải thực hành lòng từ bình 
đẳng, bởi ba đời như nhau; phải thực hành lòng từ không đua tranh, bởi không có khởi; 
phải thực hành lòng từ không hai, bởi trong ngoài (căn trần) không hiệp; phải thực hành 
lòng từ không hoại, bởi hoàn toàn không còn; phải thực hành lòng từ kiên cố, bởi lòng 
không hủy hoại; phải thực hành lòng từ thanh tịnh, bởi tánh các pháp trong sạch; phải 
thực hành lòng từ vô biên, bởi như hư không; phải thực hành lòng từ của A la hán, vì phá 
các giặc kiết sử; phải thực hành lòng từ Bồ Tát, ví an vui chúng sanh; phải thực hành 
lòng từ của Như Lai, vì đặng tướng như như; phải thực hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ 
chúng sanh; phải thực hành lòng từ tự nhiên, vì không nhơn đâu mà đặng; phải thực hành 
lòng từ Bồ Đề, vì chỉ có một vị; phải thực hành lòng từ vô đẳng, vì đoạn các ái kiến; phải 
thực hành lòng từ đại bi dẫn dạy cho pháp Đại Thừa; phải thực hành lòng từ không nhàm 
mồi, quán không, vô ngã; phải thực hành lòng từ pháp thí không có luyến tiếc; phải thực 
hành lòng từ trì giới để hóa độ người phá giới; phải thực hành lòng từ nhẫn nhục để ủng 
hộ người và mình; phải thực hành lòng từ tinh tấn để gánh vác chúng sanh; phải thực 
hành lòng từ thiển định không thọ mùi thiển; phải thực hành lòng từ trí tuệ, đều biết đúng 
nhịp; phải thực hành lòng từ phương tiện, thị hiện tất cả; phải thực hành lòng từ không ẩn 
dấu, lòng ngay trong sạch; phảẩi thực hành lòng từ thâm tâm, không có hạnh xen tạp; phải 
thực hành lòng từ không phỉnh dối, không có lừa gạt; phẩi thực hành lòng từ an vui, làm 
cho tất cả được sự an vui của Phật. Lòng từ của Bồ Tát là như thế đó. Ngài Văn Thù Sư 
Lợi lại hỏi: “Sao gọi là lòng bi?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát làm công đức gì cốt để cho 
chúng sanh.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: “Sao gọi là lòng hỷ?” Duy Ma Cật trả lời: “Có lợi 
ích gì đều hoan hỷ, không hối hận.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi tiếp: “Sao gọi là lòng xả?” 
Duy Ma Cật đáp: “Những phước báo đã làm, không có lòng hy vọng.”—According to 
chapter “Looking at Living Beings”, when Manjusri asked VimalakrrHi: “When a 
Bodhisattva so meditates how should he practise kindness (maitri)? Vimalakrrti replied: 
“When a Bodhisattva has made this meditation, he should think that he ought to teach 
living beings to meditate in the same mamner; this 1s true kindness; he should practise 
causeless (nirvanic) kindness which prevents creativeness; he should practice unheated 
kindness which puts an end to klesa (troubles and causes of troubles); he should practice 
Impartial kindness which coves all the three periods of time (which means that 1t 1s 
eternal involving past, future and present); he should practice passionless kindness which 
wIpes out disputes; he should practice non-dual kindness which 1s beyond sense organs 
withn and sense data without; he should practice Indestructble kindness which 
eradicates all corruption; he should practice stable kindness which 1s a characterIstic of 
the undying self-mind; he should practice pure and clean kindness which 1s spotless like 
Dharmata; he should practice boundless kindness which 1s all-pervasive like space; he 
should practice the kindness of the arhat stage which destroys all bondage; he should 
practice the Bodhisattva kindness which gives comfort to living beings; he should practice 
the Tathagata kindness which leads to the state of thatness; he should practice the Buddha 
kindness which enlightens all living beings; he should practice spontaneous kindness 
which 1s causeless; he should practice Bodhi kindness which 1s one flavour (I.e. uniform 
and unmixed wisdom); he should practice unsurpassed kindness which cuts off all desires; 
he should practice merciful kindness which leads to the Mahayana (path); he should 
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practice untiring kindness because of deep Insight Into the void and non-exIstent ego; he 
should practice Dharma-bestowing (dana) kindness which 1s free from regret and 
repentance; he should practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who 
have broken the commandments; he should practice patlent (ksanti) kindness which 
protects both the self and others; he should practice Zealous (virya) kindness to liberate 
all living beings; he should practice serene (dhyana) kindness which 1s unaffected by the 
five senses; he should practice wise (praJna) kindness which 1s always timely; he should 
practice expedient (upaya) kindness to appear at all times for converting living beings; he 
should practice unhidden kindness because of the puriy and cleanliness of the 
straiphforward mind; he should practice profound minded kindness which 1s free from 
discrimination; he should practice undeceptive kindness which 1s without fault; he should 
practice Joyful kindness which bestows the Buddha Joy (n nirvana). “Such are the 
specialitles of Bodhisattva kindness.” ManJusri also asked Vimalakirti: “What should be 
his compassion (karuna)?” Vimalakirti replied: “His compassion should Iinclude sharing 
with all living beings all the merits he has won.” ManJusri also asked: “What should be 
his Joy (mudita)?” Vimalakrrti replied: He should be filled with Joy on seeing others wIn 
the benefit of the Dharma with no regret whatsoever.” ManJusrI continued to ask “What 
should he relinquish (upeksa)?” Vimalakrrti replied: “In his work of salvation, he should 
expect nothing (1I.e. no gratitude or reward) In return.” 


(IX)Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?— How does a sick Bodhisattva 
confrol his mind?: Theo kinh Duy Ma Cật, phẩm Văn Thù Sư Lợi thăm Bệnh Ngài Duy 
Ma Cật. Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” 
Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ các món 
phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp không thật có, lấy ai chịu 
bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng 
không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế. ở nơi ngã không nên sanh 
lòng chấp đắm." Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh tưởng, phải 
khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp 
khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó 
khởi, khi diệt không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ 
rằng: “Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, ta nên xa lìa nó.” Thế 
nào là xa lìa? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là la ngã và ngã sở? Là lìa hai pháp. Thế nào 
là la hai pháp? Là không nghĩ các pháp trong , ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao 
gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và Niết Bàn hai 
pháp nây đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự nên không. Như thế, hai pháp 
không có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chỉ khác, chỉ 
còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.` Vị Bồ Tát có bệnh dùng tâm 
không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng không diệt thọ mà thủ 
chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã 
điều phục được tâm ta, cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà 
không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa là có phan duyên, 
do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào 
đoạn phan duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là 
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vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp trong và 
chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều 
phục tâm mình để đoạn các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không 
như thế thì chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng 
kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là Bồ Tát. Bồ 
Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: 'Như bệnh của ta đây, không phải là thật, không 
phải có; bệnh của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có.` Khi quán sát như 
thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát 
phải dứt trừ khách trần phiển não mà khởi đại bi, chớ vì đại bi ái kiến mà đối với sanh tử 
có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi nào 
không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc 
cho chúng sanh nữa. Như Phật nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, 
không thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được." Vì thế, Bồ 
Tát không nên khởi những sự ràng buộc. Sao gọi là ràng buộc? Sao gọi là giải thoát? 
Tham đắm nơi thiển vị là Bồ Tát bị ràng buộc. Dùng phương tiện thọ sanh là Bồ Tát 
được giải thoát. Lại không có phương tiện huệ thì buộc, có phương tiện huệ thì giải thoát, 
không huệ phương tiện thì buộc, có huệ phương tiện thì giải thoát. Sao gọi là không có 
phương tiện thì buộc? Bồ Tát dùng ái kiến trang nghiêm Phật độ, thành tựu chúng sanh ở 
trong pháp Không, vô tướng, vô tác mà điều phục lấy mình, đó là không có phương tiện 
huệ thì buộc. Sao gọi là có phương tiện huệ thì giải? Bồ Tát không dùng ái kiến trang 
nghiêm Phật độ, thành tựu chúng sanh, ở trong pháp “không, “vô tướng,` “vô tác” điều 
phục lấy mình, không nhàm chán mỏi mệt, đó là có phương tiện huệ thì giải. Sao gọi là 
không có phương tiện huệ thì buộc? Bồ Tát trụ nơi các món phiển não, tham dục, sân 
hận, tà kiến, vân vân mà trồng các cội công đức, đó là không có huệ phương tiện thì 
buộc. Sao gọi là có huệ phương tiện thì giải? Là xa la các thứ phiền não, tham dục, sân 
hận, tà kiến, vân vân mà vun trồng các cội công đức, hồi hướng Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác, đó là có huệ phương tiện thì giải. Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy 
phải quán sát được các pháp như thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, 
đó là huệ. Dù thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không nhàm 
mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, thân không rời bệnh, 
bệnh chẳng rời thân, bệnh nây, thân nầy, không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù 
thân có bệnh mà không nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. Ngài Văn Thù Sư 
Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, cũng 
không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp 
của phàm phu, nếu trụ nơi tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không 
trụ nơi tâm điều phục hay không điều phục, la hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. lộ) trong sanh 
tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không 
phải hạnh phàm phu, không phải hạnh Hiền Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh 
nhơ, không phải hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc 
hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù 
quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán 
mười hai duyên khởi mà vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà 
không mê đắm chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn 
thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. 
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Tuy quán 'Không' mà gieo trồng các cội công đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô 
tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền hiện thọ 
thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm 
Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiền định, giải thoát tam muội, mà không theo 
thiển định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn toàn lìa hắn 
thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ chánh cần mà không rời thân tâm 
tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành 
bẩy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát 
chánh đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán 
trợ đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành 
các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. 
Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. 
Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện thân là 
hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra 
rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp 
Luân, nhập Niết Bàn mà không bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy-—According to the 
Vimalakirti Sutra, chapter ManJusri's Call On Vimalakirti. ManJusri asked: “How does a 
sick Bodhisattva control his mind?” Vimalakirti replied: “A sick Bodhisattva should think 
thus: “My illness comes from 1nverted thoughts and troubles (klesa) during my prevIous 
lives but It has no real nature of its own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s 1t so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former arewithout owner and 
the latter 1s without ego. Moreover, my 1llness comes from my clinging to an ego; hence, 
I should wipe out this clinging.` Now that he knows the source of his illness, he should 
forsake the concept of an ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: 
“A body 1s created by the union of all sorts of dharmas (elements) which alone rise and 
all, without knowing one another and without announcing therr rise and fall." In order to 
wiIpe out the concept of things (dharmas), a sick Bodhisattva should think thus: “Phis 
notIlon of dharma 1s also an Inversion, which 1s my great calamity. So I should keep from 
1t.” What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. What does this keeping from 
subJect and obJect mean? It means keeping from dualities. What does this keeping from 
dualitiles mean? It means not thinking of inner and outer dharmas (I.e. contraries) by the 
practice of Iimpartiality. What 1s Iimpartiality? It means equality (of all contraries e.g.) 
ego and nrrvana. Why 1s it so? Because both ego and nirvana are void. Why are both 
void? Because they exIst only by names which have no independernt nature of theIr own. 
“When you achieve this equality you are free from all illnesses but there remains the 
conception of voidness which also 1s an 1llusion and should be wiped out as well.” A sick 
Bodhisattva should free himself from the conception of sensation (vedana) when 
experlencing any one of Its three states (which are painful, pleasurable and neither 
paInful nor pleasurable feeling). Before his full development into Buddhahood (that 1s 
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before delivering all living beings In his own mind), he should not wIpe out vedana for hIs 
own benefit with a view to attaining nirvana for himself only. Knowing that the body 1s 
subJect to suffering he should think of living beings in the lower realms of existence and 
ØIVe rise fo compassion (for them). Since he has succeeded In controlling his false views 
he should guide all living beings to bring theirs under control as well. He should uproot 
theirs (inherent) 1llnesses without (trying to) wIpe out non-existence dharmas (externals 
for sense data). For he should teach them how to cut off the origin of illness. What 1s the 
origin of Illness? It is their clinging which causes therr Illness. What are the obJects of 
therr clinging? They are the three realms (of desire, form and beyond form). By what 
means should they cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) If nothing can be found there will be no clinging. 
What 1s meant by “nothing can be found”? It means (that) apart from dual views (there 1s 
nothing else that can be had). What are dual views? They are Inner and oufer views 
beyond which there 1s nothing. ManJusri, this 1s how a sick Bodhissattva should control his 
mind. Top wipe out suffering from old age, 1llness and death 1s the Bodhisattvaˆs bodhi 
(enlightened practice). If he fails to do so, his practice lacks wIisdom and 1s Ineffective. 
For Iinstance, a Bodhisattva 1s (called) courageous 1ƒ he overcomes hatred; 1ƒ in addition 
he wipes out (the concept of) old age, 1llness and death, he 1s a true Bodhisattva. A sick 
Bodhisattva should again reflect: since my Illness 1s neither real nor existing, the 1lÏnesses 
of all living beings are also unreal and non-existent. But while so thinking 1ƒ he develops 
a greaf compassion derived from his love for living beings and from his attachment to this 
false view, he should (Immediately) keep from these feelings. Why 1s It so? Because a 
Bodhisattva should wipe out all external causes of troubles (klesa) while developing 
øreat compassion. For (this) love and (these) wrong views result from hate of birth and 
death. lf he can keep from this love and these wrong views, he wIll be free from hatred, 
and wherever he may be reborn he will not be hindered by love and wrong views. His 
next life will be free from obstructions and he wIll be able to expound the Dharma to all 
living beings and free them from bondage. As the Buddha has said, there 1s no such thing 
as unfying others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others only 
after one 1s free from bonds. Therefore, a Bodhisattva should not tie himself up (with 
wrong views). What 1s tying and what 1s untying? Clinging to serenity (dhyana) 1s a 
Bodhisattvaˆs bondage, but his expedient rebirth (for the salvation of others) 1s freedom 
from bondage. Further, he 1s held in bondage by wisdom which lacks expedient methods 
(upaya), but Is liberated by wIisdom supported by expedient device; he 1s (also) held in 
bondage by expedient methods which are not upheld by wisdom but 1s liberated by 
expedient methods backed by wisdom. What 1s bondage by wisdom unsupported by 
expedient methods? It is bondage caused by the Bodhisattva”s desire to embellish the 
Buddha land (with merits) in order to bring living beings to perfection while practicing for 
his self-control (the three gates to nirvana, namcly,) voidness, formlessness and 
inactivity. Thịs 1s called bondage by wisdom unsupported by expedient methods (upaya). 
What 1s liberation by wisdom backed by expedient methods? It is liberation achieved In 
the absence of desire to embellish the Buddha land (with merits) in order to bring living 
beIngs to perfection, while practicing unremittingly for his self-control (the three gates to 
nirvana, namely) voidness, formlessness and Inactivity. This 1s called liberation by 
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wisdom supported by expedient methods (upaya). What 1s bondage by expedient methods 
unsupported by wisdom? It 1s bondage caused by a Bodhisattvaˆs lack of determination to 
keep from desire, anger, perverse views and other troubles (klesa) while planting all 
wisdom roofs. This 1s called bondage by expedient methods, which lack wIsdom. What Is 
liberation by expedient methods sustained by wisdom? It 1s liberaton won by a 
Bodhisattva who keeps from desire, anger, perverse views and other troubles (klesa) 
while planting all virtuous roots which he dedicates to his realizatlon of supreme 
enlightenment. This ¡is called liberation by expedient methods sustained by wisdom. 
ManJusn, a sick Bodhisattva should look Into all things in this way. He should further 
meditate on his body, which 1s Impermanent, 1s subJect to suffering and 1s non-existent 
and egoless; this 1s called wisdom. Although his body 1s sick, he remains In (the realm of) 
birth and death for the benefit of all (living beings) without complaint; this 1s called 
expedient method (upaya). ManJusril He should further meditate on the body, which 1s 
inseparable from i1llness and on illness, which 1s Inherent in the body, because sickness 
and the body are neither new nor old; this 1s called wisdom. The body, thouph II, 1s not to 
be annihilated; this 1s the expedient method (for remaining in the world to work for 
salvation). ManJusri, a sick Bodhisattva should thus control his mind while dwelling In 
neither the (state of) controlled mind nor 1s opposite, that of uncontrolled mind. For 1f he 
dwells in (the state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) 
controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence, a Bodhisattva should not dwell in either 
and so keep from both; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. When staying In the 
realm of birth and death he keeps from 1ts Impurify, and when dwelling In nirvana, he 
keeps from (1Its condition of) extincfion oŸ reincarnation and escape from suffering; this 1s 
the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither worldly nor saintly 1s 
Bodhisattva development (into Buddhahood). That which 1s neither Impure nor pure 1s 
Bodhisattva practice. Although he 1s beyond the demonic state, he appears (¡in the world) 
to overcome demons; this is Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek It at an inappropriate moment; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he looks Into the uncreated he does not achieve Buddhahood; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he looks Into nidana (or the twelve links in the chain of 
exIstence), he enters all states of perverse views (to save living beings); this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he helps all living beings he does not øIve rise to clinging; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the phenomenal he does not lean on 
the voidness of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he passes through 
the three worlds (of desire, form and beyond form), he does not InJure the Dharmata; this 
1s the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) he sows the seeds 
of all merits; this 1s Bodhisattva conduct. Although he dwells in formlessness, he 
confinues delivering living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he refrains from 
(creative) activitles he appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practices the six perfections (paramitas), he knows all the mental 
states of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he possesses the six 
supernatural powers, he refrains from putting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of mind, he does not 
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wish to be reborn In the Brahma heavens, this 1s the Bodhisattva conduct. Although he 
practices meditation, serenity (dhyana), liberation and samadhi, he does not avaIl himself 
of these to be reborn in dhyana heavens; this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four states of mindfulness, he does not keep for ever from the karma of body 
and mind; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the four right efforts, he 
persIsts in phystical and mental zeal and devotion; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices the four Hinayana steps to supernatural powers, he will continue doing so 
until he achieves all Mahayana supernatural powers; this Is Bodhisattva conduct. 
Although he practices the five spiritual faculties of the sravaka stage, he discerns the 
sharp and dull potential of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the five powers of the sravaka stage, he strIves to achieve the ten powers of the 
Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the seven Hinayana degrees 
of enliphtenmernt, he discerns the Buddhaˆs all-wisdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practices the eighffold noble truth (of Hinayana), he delights In 
treading the Buddhaˆs boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices 
samathavipasyana, which contributes to the realizaton of bodhi (enliphtenmernt), he 
keeps from slipping into nirvana; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
doctrine of not creating and not annihilating things (dharma), he still embellishes his body 
with the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he does not stray from the Buddha Dharma; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he has realized ultimate purity, he appears In 
bodily form to do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
Iinto all Buddha lands, which are permanently still like space, he causes them to appear In 
therr purity and cleanness; this 1s Bodhisattva conduct. Although he has reached the 
Buddha stage, which enables him to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) 
and to enter the state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
bodhisattva conduct.” 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi 
Chapter Qne Hundred and Sixty 


Hương Thiền trong Kinh Hoa Nghiêm 
Zen Fragrance Im the Flower Adornment Sutra 


( Tổng Quan về sự liên hệ giữa Kinh Hoa Nghiêm và Thiền —An Overview dƒ the 
relationship between the Flower Ornament Sutra and Zen: Nhan đề Phạn ngữ của Hoa 
Nghiêm là Avatamsaka, nhưng Pháp Tạng trong bản chú giải kinh Hoa Nghiêm bộ 60 
quyển nói nguyên ngữ chính là Gandavyuha. Avatamsaka có nghĩa là “một tràng hoa” 
trong khi nơi chữ Gandavyuha, thì ganda là “tạo hoa” hay một loại hoa thường và 
“vyuha” là “phân phối trật tự” hay “trang sức.” Hoa Nghiêm có nghĩa là trang hoàng 
bằng hoa. Hoa Nghiêm là một trong những bộ kinh thâm áo nhất của Đại Thừa, ghi lại 
những bài thuyết pháp của Đức Phật sau khi Ngài đã đạt giác ngộ viên mãn. 
Gandavyuha là tên phẩm kinh kể lại công trình cầu đạo của Bồ Tát Thiện Tài Đồng Tử. 
Bồ Tát Văn Thù hướng dẫn Đồng Tử đi tham vấn hết vị đạo sư nầy đến vị đạo sư khác, 
tất cả 53 vị, trụ khắp các tầng cảnh giới, mang đủ lốt chúng sanh. Đây là lý thuyết căn 
bản của trường phái Hoa Nghiêm. Một trong những kinh điển dài nhất của Phật giáo, 
cũng là giáo điển cao nhất của đạo Phật, được Đức Phật thuyết giảng ngay sau khi Ngài 
đại ngộ. Người ta tin rằng kinh nầy được giảng dạy cho chư Bồ tát và những chúng hữu 
tình mà tâm linh đã phát triển cao. Kinh so sánh toàn vũ trụ với sự chứng đắc của Phật 
Tỳ Lô Giá Na. Kinh cũng nhấn mạnh rằng mọi sự vật và mọi hiện tượng đồng nhất thể 
với vũ trụ. Sau khi khảo sát về nội dung của Kinh Hoa Nghiêm, chúng ta thấy kinh khởi 
đầu bằng những bản kinh độc lập và về sau được tập hợp thành một dòng thơ, mỗi thể tài 
được trình bày trong các kinh đó đều được xếp loại theo từng thể và được gọi chung là 
Hoa Nghiêm. Mặc dầu kinh Hoa Nghiêm có ba khái niệm chính, đó là Bồ đề tâm, Bồ 
Tát đạo và Bồ Tát trụ xứ; tuy nhiên, kinh lại nói nhiều về “Tâm” khiến cho nó càng liên 
hệ mật thiết hơn với sự tu tập của các hành giả tu thiển quán. Kinh Hoa Nghiêm nhấn 
mạnh ý tưởng về “Sự thâm nhập tự do lẫn nhau” của tất cả mọi sự vật. Kinh cũng 
dạy rằng nhơn tâm là cả một vũ trụ và đồng nhất với Phật. Do đó, tâm, Phật, và 
chúng sanh không sai khác. Trường phái Thiển Hoa Nghiêm tại Trung Hoa đặc biệt 
nhấn mạnh đến khía cạnh nầy của học thuyết Đại thừa. Điều quan trọng nhất trong kinh 
Hoa Nghiêm mà hành giả tu thiển nên luôn nhớ là “Tâm, Phật, Cập Chúng Sanh Thị 
Tam Vô Sai Biệt.” Ngoài tâm ra không có gì nữa; tâm, Phật và chúng sanh không sai 
khác. Đây là một giáo thuyết quan trọng trong Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai gọi 
đây là Tam Pháp Diệu. Thoạt kỳ thủy, Thiền không có sự liên kết chặt chẽ với kinh Hoa 
Nghiêm như các kinh Lăng Già và Kim Cang: tuy nhiên, về sau nầy, ảnh hưởng của kinh 
Hoa Nghiêm lên Thiền ngày càng tăng tại Trung Hoa, đặc biệt là dưới thời nhà Đường. 
Thiền sư Đại Đồng là một trong những thí dụ điển hình. Mặc dầu xuất gia với Thiển sư 
Mãn Bảo Đường, nhưng ít lâu sau khi đọc Kinh Hoa Nghiêm, ông đã theo làm đệ tử của 
Thiển sư Thúy Vi Vô Học. Trong kinh Hoa Nghiêm, sự liên hệ giữa “tối” và “sáng” như 
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là hạn chế lẫn nhau, nhưng đồng thời ranh giời giữa sáng và tối rất rõ ràng như trong hai 
khái niệm “vô minh” và “giác ngộ” vậy. Động Sơn Lương Giới sanh năm 807 sau Tây 
Lịch, là tổ thứ nhất của phái Tào Động Trung Quốc và người đã thiết định Năm Vị hay 
Ngũ Sơn Tào Động. Khi Động Sơn đến với Thư Sơn Huệ Siêu. Huệ Siêu hỏi: “Ông đã 
trụ tại một phương, nay đến đây làm gì?” Động Sơn nói: “Tôi bị dày vò bởi một mối ngờ, 
không biết phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu gọi lớn: “Lương Giới! (tên thật của 
Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: “Dạ!” Huệ Siêu hỏi: “Cái gì thế?” Động Sơn không biết 
trả lời ra sao, và Huệ Siêu nói ngay: “Phật đẹp quá, chỉ hiểm không có lửa sáng!” Theo 
Truyền Đăng Lục, vì không có lửa sáng nên sự vô trí không được thắp sáng, khi biết 
được điều nầy, sẽ có sự thắp sáng The Sanskrit tile ¡is Avatamsaka, but it ¡is 
Gandavyuha according to Fa-Isang”s commentary on the sixty-fascile Garland Sutra. 
Avatamsaka means a “garland,` while in Gandavyuha, ganda means “a flower of ordinary 
kínd,` and vyuha “an orderly arrangement” or “array.' Gandavyuha means “flower- 
decoration.` Avatamsaka 1s one of the profound Mahayana sutras embodying the sermons 
given by the Buddha immediately following his perfect enlightenment. The Gandavyuha 
1s the Sanskrit tile for a text containing the account of Sudhana, the young man, who 
wishing to find how to realize the ideal life of Bodhisattvahood, 1s directed by ManJusri 
the Bodhisattva to visit spiritual leaders one after another In various departments of life 
and In various forms of exIstence, altogether numbering fifty-three. This 1s the basic text 
of the Avatamsaka school. It Is one of the longest and most profound sutras In the 
Buddhist Canon and records the highest teaching of Buddha Sakyamuni, immediately 
after enliphtenment. It 1s traditionally believed that the sutra was taught to the 
Bodhisattvas and other high spiritual beings while the Buddha was In samadhi. The sutra 
has been described as the “epItome of Budhist thought, Buddhist sentiment, and Buddhist 
experiences” and ¡1s quoted by all schools of Mahayana Buddhism. The sutra compares 
the whole Ủniverse to the realization of Vairocana Buddha. Its basic teaching 1s that 
myriad things and phenomena are the oneness of the Universe, and the whole Universe 1s 
myriad things and phenomena. After examining the sutra, we find that there were In the 
beginning many independent sutras which were later compiled into one encyclopaedic 
collection, as the subJect-matters treated in them are all classified under one head, and 
they came to be known as Avatamsaka. Although the Adornment Sutra has three main 
concepts: Bodhicitta, Bodhisattva way, and abodes of Bodhisattva; however, the sutra 
mentions a lot on the “Mind” which makes 1t relates more closely with the practices of 
Zen practitioners. The Sutra of the Garland of Buddhas consfitutes the basis of the 
teachings of the Avatamsaka school (Hua-Yen), which emphasizes above all “mutually 
unobstructed interpenetration.” The sutra also teaches that the human miỉnd is the 
universe i(self and is identical with the Buddha. Indecd, the mind, Buddha and all 
senfienf beings are one and the same. These aspects were stressed by the Chinese Hua 
Yen Zen tradiion. The most Important thing that Zen practitioners should always 
remember 1s that “Outside the mind there 1s no other thing; mind, Buddha, and all the 
living, these three are not different.” There 1s no differentiating among these three 
because all is mind. All are of the same order. This 1s an Important doctrine of the Hua- 
Yen sutra. The T”len-T”ai called “he Mystery of the Three Things.” At the beginning, 
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Zen had no close connection with the Adornment Sutra as dịd the Lankavatara Sutra and 
the Diamond Sutra; however, later, the influence of the Adornment Sutra on Zen kept 
I1ncreasing in China, especially under the Tang Dynasty. Zen master T”a-TI”ong was one 
of the most typical example. Even though leaving home to study under a Zen master 
named Man-Bao-T”ang, but sometime later T”a-T”ong read the Flower Garland Sutra and 
proceeded to study under Shui-Wei-Wu-Xue. In the Adornment Sutra, the relationship 
between “dark” and “brighf” seems limit each other, but at the same time the boundary 
between “dark” and “brighf” Is very clear as In two concepfs of “ignorance” and 
“enlightenment”. Tung-Shan-Lieng-Chieh was born in 807 A.D. He was the first Patriarch 
of the T”ao-Tung Sect and formulator of the FIve Degrees. When Tung-Shan came to see 
Hui-chao of Shu-Shan, and the latter asked: “You re already master of a monastery, and 
what do you want here?” Tung-Shan said: “[ am distressed with a doubt and do not know 
what to do, hence my coming here.” The master called out: “O Liang-Chieh!” whích was 
Tung-Shan”s real name, and Liang Chieh replied at once, “Yes, sir.” Hui-Chao asked: 
“What is that?” Chieh failed to answer, and Hui-Chao gave this Judgment, “Fine Buddha 
no doubt, and what a pity he has no flames.” According to the Transmision of the Lamps, 
as he has no flames, his Ignorance 1s not 1lluminating. When he becomes conscIous of the 
fact, there 1s enlightenmern. 


(I1) Hành giả tu thiền nên luôn có Tâm Từ Bỉ mà đức Phật đã dạy trong kinh Hoa 
Nghiêm— Zen pracHttoners should always have the Mind oƒ Compassion (heart oƒ pify) 
that the Buddha taught in the Adornmment Sufra: Đức phật dạy mọi người chúng ta cùng 
chúng sanh sanh đều sẵn đủ đức hạnh, tướng hảo trí huệ của Như Lai, mà vì mê chân 
tánh, khởi hoặc nghiệp nên phải bị luân hồi, chịu vô biên sự thống khổ. Nay đã rõ như 
thế, ta phải dứt tâm ghét thương phân biệt, khởi lòng cẩm hối từ bi tìm phương tiện độ 
mình cứu người, để cùng nhau được an vui thoát khổ. Nên nhận rõ từ bi khác với ái kiến. 
Ái kiến là lòng thương yêu mà chấp luyến trên hình thức, nên kết quả bị sợi đây tình ái 
ràng buộc. Từ bi là lòng xót thương cứu độ, mà lìa tướng, không phân biệt chấp trước; 
tâm nầy thể hiện dưới đủ mọi mặt, nên kết quả được an vui giải thoát, phước huệ càng 
tăng. Muốn cho tâm từ bi được thêm rộng, ta nên từ nỗi khổ của mình, cảm thông đến 
các nỗi khổ khó nhẫn thọ hơn của kẻ khác, tự nhiên sanh lòng xót thương muốn cứu độ, 
niệm từ bi của Bồ Đề tâm chưa phát bỗng tự phát sanh. Trong Kinh Hoa Nghiêm, ngài 
Phổ Hiền đã khai thị: “Đại Bồ Tát với lòng đại bi có mười cách quán sát chúng sanh 
không nơi nương tựa mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanhtánh chẳng điều thuận mà khởi 
đại bi, quán sát chúng sanh nghèo khổ không căn lành mà khởi đại bi. Quán sát chúng 
sanh ngủ say trong đêm dài vô minh mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh làm những 
điều ác mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh đã bị ràng buộc, lại thích lao mình vào chỗ 
ràng buộc mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh bị chìm đắm trong biển sanh tử mà khởi 
đại bị. Quán sát chúng sanh vương mang tật khổ lâu dài mà khởi đại bi. Quán sát chúng 
sanh không ưa thích pháp lành mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh xa mất Phật pháp mà 
khởi đại bi...” Đã phát tâm đại bi tất phải phát đại Bồ Đề tâm thể nguyễn cứu độ. Thế 
thì lòng đại bi và lòng đại Bồ Đề dung thông nhau. Cho nên phát từ bi tâm tức là phát Bồ 
Để tâm. Dùng lòng đại từ bi như thế mà hành đạo, mới gọi là phát Bồ Đề tâm—The 
Buddha taught we ourselves and all sentient beings already possess the virtues, 


1694 


embellishment and wisdom of the Buddhas. However, because we are deluded as to our 
True Nature, and commit evil deeds, we resolve ¡in Birth and Death, to our Iimmense 
suffering. Once we have understood this, we should rid ourselves of the mind of love- 
attachment, hate and discrimination, and develop the mind of repentance and compassion. 
We should seek expedient means to save ourselves and others, so that all are peaceful, 
happy and free of suffering. Let us be clear that compasslon 1s different from love- 
attachment, that 1s, the mind of affection, attached to forms, which binds us with the ties 
Of passion. Compassion 1s the mind of benevolence, rescuing and liberating, detached 
from forms, without discrimination or attachment. This mind manifests 1tself In every 
respect, with the result that we are peaceful, happy and liberated, and possess Increased 
merit and wisdom. If we wish to expand the compassionate mind, we should, taking our 
own suffering as starting point, sympathize with the even more unbearable misery of 
others. A benevolent mind, eager to rescue and liberate, naturally develops; the 
compassionate thought of the Bodhi Mind arises from there. As the Bodhisattva 
Samantabhadra taught in the Avatamsaka Sutra: “Great Bodhisattvas develop great 
compassion by ten kinds of observations of sentient beings: they see sentient beings have 
nothing to rely on for support; they see sentlent beings are unruly; they see sentient 
beings lack virtues; they see sentient beings are asleep 1n ignorance; they see sentient 
beings do bad things; they see sentient beings are bound by desires; they see sentient 
beIngs drowning In the sea of Birth and Death; they see sentient beings have no desire for 
goodness; they see sentilent beings have lost the way to enlightenment.” Having 
developed the great compassionate mind, we should naturally develop the Great Bodhi 
Mind and vow to rescue and liberate. Thus the great compassionate mind and the great 
Bodhi Mindinterpenetrate freely. That is why to develop the compassionate mind 1s to 
develop the Bodhi Mind. Only when we cultivate with such great compassion can we be 
said to have “developed the Bodhi Mind.” 


(HI)Hành giả tu thiền và tâm vận hành không ngăn ngại trong kinh Hoa Nghiêm—Zen 
pracHHoners and the Mind is functoning without limiflations or obstacles ímn the 
Adornment Sura: Khi nói đến tâm, người ta nghĩ đến những hiện tượng tâm lý như cảm 
giác, tư tưởng và nhận thức, cũng như khi nói đến vật, chúng ta nghĩ ngay đến những hiện 
tượng vật lý như núi, sông, cây, cỏ, động vật. Như vậy là khi chúng ta nói đến tâm hay 
vật, chúng ta chỉ nghĩ đến hiện tượng (tâm tượng và cảnh tượng), chứ không nói đến tâm 
thể và vật thể. Chúng ta thấy rằng cả hai loại hiện tượng (tâm tượng và cảnh tượng) đều 
nương nhau mà thành, và thể tính của chúng là sự tương duyên, vậy sao chúng ta không 
thấy được rằng cả hai loại hiện tượng đều cùng một thể tính? Thể tính ấy có người thích 
gọi là “tâm”, có người thích gọi là “vật,” có người thích gọi là “chân như.” Dầu gọi là cái 
gì đi nữa, chúng ta không thể dùng khái niệm để đo lường thể tánh này được. Vì thể tánh 
ấy không bị ngăn ngại hoặc giới hạn. Từ quan điểm hợp nhất, người ta gọi nó là “Pháp 
thân.” Từ quan điểm nhị nguyên, người ta gọi nó là “Tâm không ngăn ngại” đối mặt với 
“thế giới vô ngại.” Kinh Hoa Nghiêm gọi nó là Tâm vô ngại và cảnh vô ngại. Cả hai 
dung hợp nhau một cách viên mãn nên gọi là “tâm cảnh viên dung.”—When we speak of 
mind, we usually think of psychological phenomena, such as feelings, thoughts, or 
perceptions. When we speak of obJects of mind, we think of physical phenomena, such as 
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mountains, trees, or animals. Speaking this way, we see the phenomenal aspects of mind 
and 1ts obJects, but we don”t see theIr nature. We have observed that these two kinds of 
phenomena, mind and obJects of mind, rely on one another for their existence and are 
therefore Iinterdependent. But we do not see that they themselves have the same nature. 
Thịs nature 1s sometimes called “mind” and sometimes called “suchness.” Whatever we 
call it, we cannot measure this nature using concepts. It 1s boundless and all inclusive, 
without limitations or obstacles. From the point of view of unity, 1t 1s called Dharmakaya. 
From the point of view of duality, 1t 1s called “mmind without obstacle” encountering 
“world without obstacle.” The Avatamsaka Sutra calls 1t unobstructed mind and 
unobstructed obJect. The mind and the world contain each other so completely and 
perfectly that we call this “perfect unity of mind and obJect.” 


(IV)Hương Thiền trong Kinh Hoa Nghiêm—Zen Fragrance in the Flower Adornment 
Suira: 

(A) Mười Loại Thanh Tịnh Thiền Định Của Chư Đại Bồ Tát— Ten kinds oƒ pure meditation oƒ 
Great Enlightening Beings: Trong phẩm 38, có mười thanh tịnh thiển của chư Đại Bồ Tát. 
Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại thanh tịnh thiển vô thượng của chư Như 
Lai. Thứ nhất là thanh tịnh thiền thường thích xuất gia, vì rời bỏ tất cả sở hữu. Thứ nhì là 
thanh tịnh thiển được chơn thiện hữu, vì chỉ dạy chánh đạo. Thứ ba là thanh tịnh thiển an 
trụ trong rừng thẳm, an nhẫn những gió mưa, vì la ngã và ngã sở. Thứ tư là thanh tịnh 
thiển ha chúng sanh ổn náo, vì thường thích tịch tịnh. Thứ năm là thanh tịnh thiển tâm 
nghiệp điều nhu, vì thủ hộ các căn. Thứ sáu là thanh tịnh thiển tâm trí tịch diệt, vì tất cả 
âm thanh những chướng thiền định chẳng thể làm loạn. Thanh tịnh thiền thứ bảy bao gồm 
giác đạo phương tiện và quán sát và hiện chứng tất cả những phương tiện nầy. Thứ tám 
là thanh tịnh thiển rời bỏ tham đắm và chẳng tham chẳng bỏ cõi dục. Thứ chín là thanh 
tịnh thiển phát khởi thông minh và biết rõ tất cả căn tánh của chúng sanh. Thanh tịnh 
thiển thứ mười bao gồm tự tại du hý, nhập Phật tam muội và biết vô ngã——In chapter 38, 
there are ten kinds of pure meditation of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can attain the supreme pure medifation of Buddhas. Flirst, pure 
mediftation always gladly leaving home, giving up all possessions. Second, pure 
medifaton finding genuine good companions, to teach the riph(t way. Third, pure 
meditation living in the forest enduring wind and rain and so on, being detached from self 
and possessions. Fourth, pure meditation leaving clamorous sentient beings, always 
enjoying tranqguil silence. FEiíth, pure meditation with harmomious mental actiVIty, 
guarding the senses. Sixth, pure meditation with wind and cognition silent, ImpervIous fo 
all sounds and nettles of meditational concentration. The seventh pure meditation 
includes aware of the methods of the Path of enliphtenment and contemplating them all 
and actually realizing them. The eighth pure medhitation: pure meditation detached from 
clinging to its experlences and neither grasping nor reJecting the realm of desire. The 
ninth pure meditation includes awakening psychic knowledge and knowing the faculties 
and natures of all sentient beings. The tenth Pure meditation includes freedom of action, 
enfering Into the concenfration of Buddhas and knowing there 1s no self. 

(B) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Rời Bỏ Ma Nghiệp”—Zen practitioners 
should always cultivate “len ways oƒ getting rid oƒ demons` acfions”: Theo chương 38, 
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những ai an trụ trong mười pháp nầy thời có thể ra khỏi tất cả ma đạo. Thứ nhất là gần 
thiện tri thức, cung kính cúng dường. Thứ nhì là chẳng tự cao tự đại, chẳng tự khen ngợi. 
Thứ ba là tin hiểu thâm pháp của Phật mà chẳng hủy báng. Thứ tư là chẳng bao giờ quên 
mất tâm nhứt thiết trí. Thứ năm là siêng tu diệu hạnh, hằng chẳng phóng dật. Thứ sáu là 
thường cầu tất cả pháp dành cho Bồ Tát. Thứ bảy là hằng diễn thuyết chánh pháp, tâm 
không nhàm mỏi. Điều rời bổ ma nghiệp thứ tám bao gồm quy y tất cả chư Phật mười 
phương và nghĩ đến chư Phật như những vị cứu hộ. Thứ chín là tin thọ ức niệm tất cả chư 
Phật thân lực gia trì. Thứ mười là cùng tất cả Bồ Tát đồng gieo căn lành bình đẳng không 
hai—According to chapter 38, those who abide by these can escape all demonic ways. 
Firsf, assoclating with the wise and honoring and serving them. Second, not elevating 
themselves or praIsing themselves. Third, believing In the profound teaching of Buddha 
without repudiating 1t. Fourth, never ever forgetting the determination for omniscIence. 
Fifth, diligently cultivating refined practices, never being lax. Sixth, always seeking all 
the teachings for enliphtening beings. Seventh, always expounding the truth tirelessly. 
The eiphth way of getting rid of demons” actilons Iincludes taking refuge with all the 
Buddhas In the ten directions and thinking of them as saviors and protectors. Faithfully 
accepting and remembering the support of the spiritual power of the Buddhas. Equally 
planting the same roots of goodness with all enliphtening beings. 

(C) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Thành Như Lai Lực”—Zen practitioners 
shomld always culHvate “Ten kinds oƒ aHaimment oƒ powers oƒ the enlighftened oƒ 
enlightening beings”: Trong chương 38, những ai có đủ mười Như Lai lực nầy thời gọi là 
Như Lai Chánh Đẳng Chánh Giác. Thứ nhất là vì siêu quá tất cả những ma phiền não 
nghiệp nên thành Như Lai lực. Thứ nhì là vì đầy đủ tất cả Bồ Tát hạnh và tự tại du hý tất 
cả Bồ Tát tam muội. Thứ ba là đầy đủ tất cả Bồ Tát quảng đại thiển định. Thứ tư là viên 
mãn tất cả pháp trợ đạo bạch tịnh. Thứ năm là được tất cả pháp trí huệ quang minh khéo 
tư duy phân biệt. Thứ sáu là thân cùng khắp tất cả thế giới. Thứ bảy là có thể dùng thần 
lực gia trì tất cả. Thứ tám là ngôn âm phát ra đều đồng với tâm của tất cả chúng sanh. 
Thứ chín là vì ba nghiệp thân ngữ ý đồng với tất cả tam thế chư Phật, trong một niệm 
biết rõ những pháp trong tam thế. Thứ mười là được thiện giác trí tam muội, đủ Như Lai 
thập lực, những là thị xứ phi xứ trí lực đến lậu tận trí lực —In chapter 38, those who 
acquire these ten powers are called Buddhas, truly awake. First, attain the powers of the 
enlightened because they transcend the afflictive activitiles of all demons. Second, fulfill 
all enlightening practices and master all concentrations of enliphening beings. Third, 
accomplish all the far-reaching meditations of enlightening beings. Fourth, fulfill al the 
pure means of fostering enlightenment. Fifth, attain Illumination of knowledge of all 
things and can think and analyze well. Sixth, their bodies pervade all worlds. Seventh, 
can support all by spiritual powers. Eight, their utterances are equal to the minds of all 
senfient beings. Ninth, they are physically, verbally, mentally equal to the Buddhas of all 
times, and can comprehend the things of all times In a single thought. Tenth, attain 
concenftration of precisely aware knowledge and are imbued with the ten powers of the 
enlightened, from knowledge of what 1s so and what 1s not so up to knowledge of 
extInction of contaminations. 

(D) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Thủ Lấy”—Zen practitioners should 
always cultivate “ten kinds oƒ grasping”: Trong phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười điều 
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thủ lấy, do đây mà không dứt hạnh Bồ Tát, những ai an trụ nơi mười điều thủ lấy nầy 
thời có thể chẳng dứt Bồ Tát hạnh, và được pháp vô sở thủ vô thượng của tất cả Như Lai. 
Thứ nhất là thủ lấy tất cả chúng sanh giới, vì rốt ráo giáo hóa chúng sanh. Thứ nhì là thủ 
lấy tất cả thế giới vì rốt ráo nghiêm tịnh. Thứ ba là thủ lấy Như Lai vì tu hạnh Bồ Tát để 
cúng dường. Thứ tư là thủ lấy thiện căn vì chứa nhóm tướng hảo công đức của chư Phật. 
Thứ năm là thủ lấy đại bi, vì diệt khổ cho tất cả chúng sanh. Thứ sáu là thủ lấy đại từ, vì 
cho tất cả chúng sanh những trí lạc. Thứ bẩy là thủ lấy Ba La Mật, vì tích tập những trang 
nghiêm của Bồ Tát. Thứ tám là thủ lấy thiện xảo phương tiện, vì đều thị hiện ở tất cả 
mọi nơi. Thứ chín là thủ lấy Bồ Đề, vì được trí vô ngại. Thứ mười là thủ lấy tất cả các 
pháp. vì ở mọi nơi đều dùng minh trí để hiện rõ—In chapter 38, there are ten kinds of 
grasping by which they perpetuate the practices of Enlightening Beings. Enlightening 
BeIngs who abide by these can perpetuate the practices of Enlightening Beings and attain 
the Buddhas' supreme state of not grasping anything. First, they grasp all realms of 
senfient beings, to ultimately enlighten them. Second, they grasp all worlds , to ultimately 
pur1fy them. Third, they grasp Buddha, cultivating the practices of Enlightening Beings as 
offerings. Fourth, they gørasp roots of goodness, accumulating the virtues that mark and 
embellish the Buddhas. Flifth, they grasp great compassion, to extinguish the pains of all 
senftilent beings. Sixth, they grasp great benevolence, to bestow on all beings the 
happiness of omniscience. Seventh, they grasp the transcendent ways, to accumulate the 
adornmenfs of Enlightening Beings. Eiphth, they grasp skill in means, to demonstrate 
them everywhere. Ninth, they grasp enlightenment, to obtain unobstructed knowledge. 
Tenth, they grasp all things, to comprehend them everywhere with clear knowledge. 

(E) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Tu Của Chư Đại Bồ Tát”—Zen 
practitioners should always cultivate “Ten kinds oƒ culfivation oƒ Great Enlightening 
Beings”: Trong phẩm 38, có mười điều tu của chư Đại Bồ Tát và những ai an trụ trong 
pháp nầy thời tu được đạo quả vô thượng và đạt được tất cả các pháp. Thứ nhất là tu các 
môn Ba La Mật. Thứ nhì là tu học. Thứ ba là tu huệ. Thứ tư là tu nghĩa. Thứ năm là tu 
pháp. Thứ sáu là tu thoát ly. Thứ bảy là tu thị hiện. Thứ tám là tu siêng thực hành chẳng 
lười. Thứ chín là tu thành chánh đẳng chánh giác. Thứ mười là tu chuyển chánh pháp 
luân—In chapter 38, there are ten kinds of cultivation of Great Enlightening Beings and 
who abide by these can achieve the supreme cultivation and practice all truths. These 
cultivations Iinclude cultivate the ways of transcendence, learning, wisdom, purpose, 
ripgh(eousness, emancipation, manifestation, diligence, accomplishment of true 
awakening, and operation of right teaching. 

(F) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Tu Tỉnh Chuyên”—Zen practitioners 
should always cultivate “Ten kinds oƒ diligent practices”: Theo phẩm 38, chư đại Bồ Tát 
có mười điều tu tinh chuyên, những ai an trụ trong những pháp nầy thời được siêng tu đại 
trí huệ vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là siêng tu bố thí, vì đều xả thí tất cả mà không 
cầu báo đáp. Thứ nhì là siêng tu trì giới, vì đầu đà khổ hạnh, thiểu dục tri túc. Thứ ba là 
siêng tu nhẫn nhục, vì rời quan niệm ta và người (tự tha), nhẫn chịu tất cả điều khổ não, 
trọn không sanh lòng sân hại. Thứ tư là siêng tu tinh tấn, vì thân ngữ ý ba nghiệp chưa 
từng tán loạn, tất cả việc làm đều chẳng thối chuyển mãi đến khi rốt ráo. Thứ năm là 
siêng tu thiển định, vì giải thoát , tam muội xuất hiện thần thông, rời ha tất cả quyến 
thuộc, dục lạc, phiền não, và mãn nguyện. Thứ sáu là siêng tu trí huệ, vì tu tập chứa 
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nhóm tất cả công đức không nhàm mỏi. Thứ bảy là siêng tu đại từ, vì biết tất cả chúng 
sanh không có tự tánh. Thứ tám là siêng tu đại bi, vì biết các pháp đều không, thọ khổ 
cho tất cả chúng sanh không nhàm mỏi. Thứ chín là siêng tu giác ngộ thập lực Như Lai, 
vì rõ thấu vô ngại chỉ bày cho chúng sanh. Thứ mười là siêng tu pháp luân bất thối, vì 
chuyển đến tâm của tất cả chúng sanh—According to chapter 38, there are ten kinds of 
diligent practices of Great Enlightening Beings, those who abide by these can attain the 
supreme practice of great knowledge and wisdom of Buddhas. First, diligent practice of 
giving, relinquishing all without seeking reward. Second, diligent practice of self-control, 
practicing ausferities, having few desires, and being content. Third, diligent practice of 
forbearance, detaching from notions of self and other, tolerating all evils without anger or 
malice. Fourth, diligent practice of vigor, their thoughts, words and deeds never confused, 
not regressing in what they do, reaching the ultimate end. Fifth, diligent practice of 
meditation, liberations, and concentratlons, discovering spiritual powers, leaving behind 
all desires, afflictions, and contention. Sixth, diligent practice of wisdom, tirelessly 
cultivating and accumulating virtues. Seventh, diligent practice of great benevolence, 
knowing that all sentlent beings have no nature of their own. Eighth, diligent practice of 
great compassion, knowing that all things are empty, accepting suffering In place of all 
senfilent beings without wearying. Ninth, diligent practice to awaken the ten powers of 
enlightenment, realizing them without obstruction, manifesting them for sentient beings. 
Tenth, diligent practice of the non receding wheel of teaching, proceeding to reach all 
senfient beIngs. 

(G) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Vui Thích”—Zen practitioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ enjoyment”: Trong phẩm 38, có mười điều vui thích của 
chư Đại Bồ Tát, những ai an trụ trong pháp nầy thời được pháp lạc vô thượng của chư 
Như Lai. Thứ nhất là thích chánh niệm vì tâm chẳng tán loạn. Thứ nhì là thích trí huệ vì 
phân biệt các pháp. Thứ ba là thích qua đến tất cả chỗ Phật, vì nghe pháp không nhàm. 
Thứ tư là thích chư Phật, vì đầy khắp mười phương không biên tế. Thứ năm là thích Bồ 
Tát tự tại, vì tất cả chúng sanh dùng vô lượng môn mà hiện thân. Thứ sáu là thích các 
môn tam muội vì nơi một môn tam muội nhập tất cả môn tam muội. Thứ bảy là thích Đà 
La Ni vì thọ trì pháp chẳng quên để dạy lại cho chúng sanh. Thứ tám là thích vô ngại 
biện tài, vì nơi một đoạn một câu, phân biệt diễn thuyết trải qua bất khả thuyết kiếp 
không cùng tận. Thứ chín là thích thành chánh giác, vì tất cả chúng sanh mà dùng vô 
lượng môn thị hiện thân để thành chánh giác. Thứ mười là thích chuyển pháp luân, vì dẹp 
trừ tất cả pháp dị đạo——lIn chapter 38, there are ten kinds of enJjoyment; those who abide 
by these can attain the supreme enJoyment of truth of all Buddhas. First, they enJoy right 
mindfulness because their minds are not distracted. Second, they enjoy knowledge, 
distinguishing all things. Third, they enJoy visiting all Buddhas, listening to the teaching 
tirelessly. Fourth, they like the Buddhas because they fill the ten directions without 
bound. Fifth, they like enlightening beings because they freely appear In Infinite ways for 
the benefit of sentient beings. Sixth, they enjoy the doors of concentration because In 
one door of concentration they enter all doors of concentration. Seventh, they enJoy 
mental command of mnemonic formula because they hold all the doctrines without 
forgetting and hand them on to others. Eighth, they enJoy unhindered powers of analysIs 
and elucidation, expounding a single sayIng Iinexhaustibly. Ninth, they enJoy attaining 
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true enlightenment, manifesting bodies In Infinite ways, attaining true enlightenment for 
the sake of sentient beings. Tenth, they enJoy turninng the wheel of true teaching, 
destroying all misleading doctrines. 


(H) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Không Dính Mắc”—Zen practitioners should 


(I 


(J) 


always cultivate “Ten kinds oƒ nonaffachmenr”: Theo phẩm 27, chư đại Bồ Tát có mưới 
thứ không dính mắc; những ai an trụ trong nhứt thiết trí chúng sanh sai biệt thân đại tam 
muội có thể đạt được mười thứ vô sở trước. Thứ nhất là nơi tất cả cõi vô sở trước. Thứ 
nhì là nơi tất cả phương vô sở trước. Thứ ba là nơi tất cả kiếp vô sở trước. Thứ tư là nơi 
tất cả chúng sanh vô sở trước. Thứ năm là nơi tất cả pháp vô sở trước. Thứ sáu là nơi tất 
cả Bồ Tát vô sở trước. Thứ bảy là nơi tất cả Bồ Tát nguyện vô sở trước. Thứ tám là nơi 
tất cả tam muội vô sở trước. Thứ chín là nơi tất cả Phật vô sở trước. Thứ mười là nơi tất 
cả địa vô sở trước—According to chapter 27, there are ten kinds of nonattachment; thòse 
who abide in the concentration of the differentiated bodies of all sentient beings can 
attain ten kinds of non-attachment. First, non-attachment 1n all lands. Second, non- 
attachment In all places. Third, non-attachment In all times. EFourth, non-attachment In 
respect to all beings. Fifth, non-attachment In respect to all phenomena. Sixth, non- 
attachment In respect In respect to all Enlightening Beings. Seventh, non-attachment In 
respect to all Enlightening Beings” vows. Eighth, non-attachment In respect to all 
concentrations. Ninth, non-attachment In respect to all Buddhas. Tenth, non-attachment 1n 
respect to all the stages of enlightenmernt. 

Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thứ Vô Trước”—Zen practitioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ nonattachment”: Trong phẩm 38, có mười pháp vô trước 
của chư Đại Bồ Tát; những ai an trụ trong pháp nầy thời có thể mau chuyển tất cả tưởng 
và được trí huệ thanh tịnh vô thượng. Thứ nhất là vô trước nơi tất cả thế giới. Thứ nhì là 
vô trước nơi tất cả chúng sanh. Thứ ba là vô trước nơi tất cả các pháp. Thứ tư là vô trước 
nơi tất cả sở tác. Thứ năm là vô trước nơi tất cả các thiện căn. Thứ sáu là vô trước nơi tất 
cả chỗ thọ sanh. Thứ bảy là vô trước nơi tất cả nguyện. Thứ tám là vô trước nơi tất cả 
hạnh. Thứ chín là vô trước nơi tất cả chư Bồ Tát. Thứ mười là vô trước nơi tất cả chư 
Phật ——In chapter 38, there are ten kinds of nonattachment of great enlightening beings; 
those who abide by these can quickly overturn all concepts and attain supreme pure 
wisdom. First, non-attachment to all worlds. Second, non-attachment to all sentient 
beiIngs. Third, non-attachment to all phenomena. Fourth, non-attachment to all actions. 
Fifth, non-attachmernt to all roots of goodness. S1xth, non-attachment to all place of birth. 
Seventh, non-attachment to all vows. Eighth, non-attachment to all practices. Ninth, non- 
attachmernt to all Enliphtening Beings. Tenth, non-attachment to all Buddhas. 

Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Minh Túc”—Zen practiioners should always 
cultivate “Ten kinds oƒ sufficieney øƒ insighf”: Theo phẩm 38, có mười minh túc của chư 
Đại Bồ Tát; những ai an trụ trong pháp nầy thời được đại quang minh vô thượng nơi tất 
cả Phật pháp của Như Lai. Thứ nhất là khéo phân biệt các pháp. Thứ nhì là chẳng chấp 
trước các pháp. Thứ ba là la điên đảo kiến. Thứ tư là trí huệ quang chiếu các căn. Thứ 
năm là khéo phát khởi chánh tính tấn. Thứ sáu là hay thâm nhập chơn đế trí. Minh túc 
thứ bẩy bao gồm diệt nghiệp phiển não và thành tựu tận trí và vô sanh trí. Thứ tám là 
Thiên nhãn trí khéo quan sát. Thứ chín là túc trụ niệm biết thuở trước thanh tịnh. Thứ 
mười là lậu tận thần thông trí dứt những lậu của chúng sanh—According to chapter 38, 
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there are ten kinds of sufficlency of insight of Great Enliphtening Beings; those who 
abide by these can attain the supreme 1llumination of all teachings of the Buddhas. First, 
skillfully analyzing all things. Second, not grasping or clinging to anything. Third, 
đivorcing all deluded views. Fourth, illuminating all senses with the light of knowledge. 
Hifth, skillfully generating riphtly directed energy. Sixth, being able to penetrate 
knowledge of absolute truth. The seventh sufficlency of insight includes extinguishing the 
actions of afflictions and developing the knowledge of extinction and knowledge of 
birthlessness. Eighth, observing everywhere with the knowledge of the celestial eye. 
Ninth, knowing the purity of the past by recollection of past states. Tenth, annihilating the 
contaminations of sentient beings by the spiritual knowledge of ending confamination. 

(K) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Ngữ Ngôn Của Chư Đại Bồ Tát”—Zen 
practitioners should always cultivate “Ten kinds oƒ speech oƒ Great Enlightening Beings”: 
Trong phẩm 38, có mười ngữ ngôn của chư Đại Bồ Tát; những ai an trụ trong pháp nầy 
thời được vi diệu ngữ vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là nhu nhuyễn ngữ, vì làm cho tất 
cả chúng sanh đều an ổn. Thứ nhì là cam lồ ngữ, vì làm cho tất cả chúng sanh đều thanh 
lương. Thứ ba là bất cuống ngữ, vì bao nhiêu lời nói đều chân thật. Thứ tư là chơn thiệt 
ngữ, vì nhẫn đến trong chiêm bao cũng không vọng ngữ. Thứ năm là quảng đại ngữ, vì 
khắp tất cả chư thiên đều tôn kính. Thứ sáu là thậm thâm ngữ, vì hiển thị pháp tánh. Thứ 
bảy là kiên cố ngữ, vì thuyết pháp vô tận. Thứ tám là chánh trực ngữ, vì phát ngôn dễ 
hiểu. Thứ chín là chủng chủng ngữ, vì tùy thời thị hiện. Thứ mười là khai ngộ tất cả 
chúng sanh ngữ, vì tùy theo chỗ dục lạc của họ mà làm cho họ hiểu rõ—In chapter 38, 
there are ten kinds of speech of Great Enlipghtening Beings; those who abide by these can 
aftain the supreme subtle speech of Buddhas. First, gentle speech, causing all sentienf 
beings to be calm. Second, sweet elixir speech, causing all sentient beings to be clear 
and cool. Third, nondeceptive speech, everything they say being true. Fourth, truthful 
speech, not lying even In dreams. Fifth, great speech, being honored by all the gods. 
Sixth, profound speech, revealing the essence of things. Seventh, steadfast speech, 
expounding truth inexhaustibly. Eighth, straightforward speech, their statements being 
easy to understand. Ninth, various speech, being spoken according to the occasion. Tenth, 
speech enlightening all sentient beings, enabling them to understand according to theIr 
1nclinations. 

(L) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Khiến Cho Những Thực Hành Của Chư 
Đại Bồ Tát Trở Nên Thanh Tịnh”—Zen practitioners should always cultivate “Ten things 
which cause the practices oƒ Enlightening Beings to be pure”: Theo phẩm 18, có mười 
pháp khiến cho những thực hành của chư Bồ Tát trở nên thanh tịnh. Thứ nhất là xả bỏ hết 
của cải để làm vừa ý chúng sanh. Thứ nhì là trì giới thanh tịnh, không hủy phạm. Thứ ba 
là nhu hòa nhẫn nhục không cùng tận. Thứ tư là siêng tu các hạnh, chẳng thối chuyển. 
Thứ năm là do chánh niệm lực tâm không mê loạn. Thứ sáu là phân biệt rõ biết vô lượng 
pháp. Thứ bẩy là tu tất cả hạnh mà không sở trước. Thứ tám là tâm bất động dường như 
núi Tu Di. Thứ chín là rộng độ chúng sanh dường như cầu đò. Thứ mười là biết tất cả 
chúng sanh cùng chư Phật đồng một thể tánh—According to chapter 18, there are ten 
things which cause the practices of Enliphtening Beings to be pure. Flirst, giving up all 
pOSSesslons to satIsfy the wishes of sentient beings. Second, adhering to pure morality, 
not transgressing. Third, being Inexhaustibly gentle and tolerant. Fourth, cultivating 
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practices diligently without regressing. Fliíth, being free from confusion and mental 
disturbance, through the power of correct mindfulness. Sixth, analyzing and 
comprehending the Iinumerable teachings. Seventh, cultivating all practices without 
attachment. Eight, being mentally Imperturbable, like a great mountain. Ninth, 
extensively liberating living beings, like a bridge. Tenth, knowing that all living beings 
are In essence the same as the Buddhas. 

(M) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Làm Cho Chư Đại Bồ Tát Chóng Nhập 
Địa”—Zen practitioners should always cultivate “Ten things which cause Enlightening 
Beings to quickly enter the stages”: Theo phẩm 18, có mười pháp chóng làm cho chư Bồ 
Tát nhập địa. Thứ nhất là khéo viên mãn hai hạnh phước trí. Thứ nhì là có thể trang 
nghiêm đạo Ba La Mật. Thứ ba là trí huệ sáng suốt, chẳng tùy tha ngữ. Thứ tư là phục vụ 
thiện tri thức, quyết không bỏ ha. Thứ năm là thường hành tinh tấn, không giải đãi. Thứ 
sáu là khéo an trụ Như Lai thần lực. Thứ bẩy là tu các căn lành chẳắng sanh mỏi nhọc. 
Thứ tám là thâm tâm lợi trí dùng pháp đại thừa để tự trang nghiêm. Thứ chín là tâm 
không trụ nơi pháp môn của các địa. Thứ mười là đồng một thể tánh với thiện căn 
phương tiện của tam thế chư Phật —According to chapter 18, there are ten things which 
cause Enlightening Beings to quickly enter the stages. First, skillfully fulfilling the twin 
practices of virtue and knowledge. Second, abilty to greatly adorn the path of 
transcendent practices. Third, knowledge clearly comprehending, not follow others” 
words. Fourth, serving good friends, never abandoning them. Fifth, always practicing 
perseverance, without laziness. Sixth, skillful ability to abide In the psychic powers of 
Buddhas. Seventh, cultivating roots of goodness without growing wearied. Eighth, with a 
deep mind and Incisive knowledge, adorning oneself with teaching of the Great Vehicle. 
Ninth, the mind not dwelling on the teaching of each stage. Tenth, being of the same 
essential nature as all Buddhas of all times In virtue and liberative means. 

(N) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Tự Tại Của Chư Phật”—Zen practitioners 
should always cultivate “Ten kinds o‡ mastery oƒ all Buddhas”: Theo phẩm 33, có mười 
pháp tự tại của chư Phật. Pháp tự tại thứ nhứt là chư Phật nơi tất cả các pháp đều được tự 
tại, thấu rõ tất cả sự diễn tả của thân và diễn thuyết các pháp biện tài vô ngại. Pháp tự 
tại thứ nhì là chư Phật giáo hóa chúng sanh chưa từng lỗi thời; tùy theo sở thích mong cầu 
của họ mà nói chánh pháp; đều làm cho họ điều phục không đoạn tuyệt. Pháp tự tại thứ 
ba là chư Phật có thể làm cho tận hư không giới vô lượng vô số các thứ trang nghiêm, tất 
cả thế giới chấn động sáu cách; làm cho thế giới đó hoặc cất lên, hoặc hạ xuống, hoặc 
lớn, hoặc nhỏ, hoặc hiệp, hoặc tan chưa từng não hại một chúng sanh; và chúng sanh 
trong thế giới đó chẳng hay chẳng biết, không nghi, không cho là lạ. Pháp tự tại thứ tư là 
chư Phật dùng thần lực đều hay nghiêm tịnh tất cả thế giới; trong khoảng một niệm hiện 
khắp tất cả thế giới trang nghiêm; những trang nghiêm nầy trải qua vô số kiếp nói chẳng 
thể hết; những nghiêm tịnh của tất cả cõi Phật, đều làm cho bình đẳng vào trong một cõi. 
Pháp tự tại thứ năm là chư Phật khi thấy một chúng sanh có thể giáo hóa được, vì họ mà 
trụ thọ mạng trải qua vô lượng kiếp, nhẫn đến vị lai thế ngồi kiết già mà thân tâm không 
mỏi, chuyên tâm ghi nhớ chưa từng bỏ quên, phương tiện điều phục chẳng lỗi thời; như vì 
một chúng sanh, chư Phật vì tất cả chúng sanh đều cũng như vậy. Pháp tự tại thứ sáu là 
chư Phật đều hay qua khắp tất cả thế giới, nơi sở hành của tất cả Như Lai, mà chẳng tạm 
bỏ tất cả pháp giới. Mười phương đều riêng khác, mỗi mỗi phương có vô lượng thế giới 
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hải, mỗi thế giới hải có vô lượng thế giới chủng; thế mà trong khoảng một niệm, chư 
Phật dùng thần lực khắp chuyển pháp luân thanh tịnh vô ngại. Pháp tự tại thứ bẩy là chư 
Phật vì muốn điều phục tất cả chúng sanh, trong mỗi niệm thành vô thượng chánh đẳng 
chánh giác. Nơi tất cả Phật pháp chẳng phải đã giác, hiện giác, cũng chẳng phải sẽ giác, 
cũng chẳng trụ nơi bậc hữu học, mà thấy biết tự tại không ngăn ngại. Với vô lượng trí 
huệ, và vô lượng tự tại, chư Phật giáo hóa điều phục vô lượng chúng sanh. Pháp tự tại 
thứ tám là tất cả chư Phật có thể hay dùng nhãn xứ làm nhĩ xứ Phật sự, hay dùng nhĩ xứ 
làm tỷ xứ Phật sự; hay dùng tỷ xứ làm thiệt xứ Phật sự; hay dùng thiệt xứ làm thân xứ 
Phật sự; hay dùng thân xứ làm ý xứ Phật sự; hay dùng ý xứ trong tất cả thế giới trụ thế 
xuất thế các thứ cảnh giới, trong mỗi mỗi cảnh giới hay làm vô lượng Phật sự quảng đại. 
Pháp tự tại thứ chín là trong mỗi lỗ lông hay dung chứa tất cả chúng sanh, mỗi thân 
chúng sanh đồng với bất khả thuyết cõi Phật, mà không chật hẹp, mỗi chúng sanh có thể 
trải qua vô lượng kiếp trong từng bước đi của các Ngài, đều thấy chư Phật xuất thế giáo 
hóa chuyển tịnh pháp luân, khai thị bất khả thuyết tam thế chánh pháp; trong khắp hư 
không giới thọ thân các loài chúng sanh mà qua lại, và những đồ sở thích mà các Ngài 
thọ hưởng đều đầy đủ cả, nhưng các Ngài luôn không bị chướng ngại. Pháp tự tại thứ 
mười là chư Phật trong khoảng một niệm hiện tất cả thế giới vi trần số Phật. Mỗi mỗi 
Đức Phật ở nơi tất cả pháp giới, ngự trên chúng diệu liên hoa quảng đại trang nghiêm 
thế giới sư tử tòa mà thành chánh đẳng chánh giác, và thị hiện thần lực tự tại như ở nơi 
chúng diệu liên hoa quảng đại trang nghiêm trong khắp pháp giới lại cũng như vậy, các 
thứ trang nghiêm, các thứ hình tướng, các thứ thị hiện, các thứ kiếp số. Ở trong một 
khoảng niệm như vậy, ở trong tất cả niệm của vô lượng vô biên a tăng kỳ, một niệm hiện 
tất cả, một niệm trụ vô lượng, mà chưa từng dùng chút sức phương tiện nào—According 
to chapter 33, there are ten kinds of mastery of all Buddhas. The first kind of master 1s 
that all Buddhas have command of all the teachings; clearly comprehend all kinds of 
bodies of expression and nuance; explain all things with unhindered Intellect. The second 
kínd of mastery 1s that all Buddhas teach sentient beings without ever missing the 
appropriate timing; endlessly explaining the right teaching to them 1n accord with theIr 
state of mind; and causing them all to become receptive to truth. The third kind of 
mastery 1s that all Buddhas are able to cause all worlds throughout space arrayed In 
countless different ways, to quake In six ways; causing those worlds to rise or fall, to 
expand or contract, to combine or dissolve without ever harming a single living being; the 
creatures In those worlds being unaware, not cognizant of this happening, not even 
suspecting 1t. The fourth kind of mastery 1s that all Buddhas are able to beautify and 
pur1fy all worlds by means of spiritual powers. In the space of an Instant manifesting the 
adornmenfs of all worlds; these adornments beyond recounfing even In counfless eons, all 
free from defilement, incomparably pure; all the adornments and purities of all Buddha- 
fields they cause to equally enter one field. The fifth kind of mastery 1s that all Buddhas, 
seeing a single sentient being capable of being taught, extend theIr lives indefinitely for 
that being, sitting without fatigue of body or mind, concentrating single-mindedly on that 
being, without ever becoming heedless or forgetful, guiding that being by appropriate 
means, with appropriate timing; also do the same for all living beings as they do for one. 
The sixth kind of mastery 1s that all Buddhas can go to all worlds, to the realms of action 
of all enliphtening ones, without ever leaving behind any phenomenal realms. The ten 
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directions each different, there being 1n each direction incalculable oceans of worlds, 
there being in each ocean of worlds incalculable world systems; by spiritual powers 
Buddhas reach all of them In a single Insfant, and turn the wheel of the unobstructed pure 
Teaching. The seventh kind of mastery 1s that all Buddhas, In order to civilize all sentient 
beIngs, to attain unexcelled complete perfect enlightenment In each mental Instant. Yet 
1n regard to all elements of Buddhahood, yet they have not already cognized them, do not 
cognize them, and are not yet to cognize them, and also do not dwell in the state of 
learning, yet they know them all, see them all, mastering them without hindrance. With 
Immeasurable knowledge and freedom, they teach and tame all sentilent beings. The 
eiphth kind of mastery 1s that all Buddhas can do the Buddha-work of the ears with theIr 
eyes; can do the Buddha-work of the nose with their ears; can do the Buddha-work of the 
tongue with their nose, can do the Buddha-work of the body with therr tongue; can do the 
Buddha-work of the mind with the body with the mind can soJourn in all kinds of realms, 
mundane and transcendental in all worlds, able to perform immeasurable great Buddha- 
works In each realm. The ninth kind of mastery 1s that all Buddhas can contain sentlent 
beiIngs In each pore of their bodies, each sentient being”s body equal to untold Buddha- 
lands, yet there 1s no crowding, each sentlent being can pass countless worlds with every 
step and go on for countless eons. Seeing all the Buddhas emerging In the world and 
edifying beings, turning the wheel of pure Teaching, showing untold phenomena of past, 
future, and present; The embodiments of sentilent beings in various realms of existence 
throughout space, theIr comings and goings and deportment, their needs all fully supplied, 
yet without any obsruction therein. The tenth kind of mastery 1s that all Buddhas, In the 
space of an Insfant, manifest as many Buddhas as atoms in all worlds. Each Buddhas 
aftaining enlightenmernt In all universes, sitting on a lotus lion throne In a world of vast 
arrays Of exquIsite lotus blossoms showing the miraculous powers of Buddhas as In the 
world of vast arrays of exquisite lotus blossoms, so In untold worlds in all unIiverses, 
variously arrayed adornments, with varlous realms of objects, varlous shapes and forms, 
Varlous manifestations, and varIous numbers of ages. As In one Instant so in each Instant 
of immeasurable, boundless, Incalculable eons, all appearing 1n one 1nstant, with Infinite 
abodes In one Instant, yet wIthout using the slightest power of expedient means. 

(O) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Phương Tiện Thiện Xảo Của Chư Phật”—Zen 
pracHtioners should always culfivate “Ten kinds oƒ skill in means öoƒ all Buddhas”: Theo 
phẩm 33, có mười phương tiện thiện xảo của chư Phật. Phương tiện thiện xảo thứ nhất là 
chư Phật biết tất cả pháp đều rời nhàn đàm hý luận, mà vẫn hay khai thị thiện căn của 
chư Phật. Phương tiện thiện xảo thứ nhì là chư Phật biết tất cả pháp đều không chỗ thấy, 
đều chẳng biết nhau, không trói không mở, không thọ không nhóm, không thành tựu tự 
tại rốt ráo đến bờ bên kia. Tuy vậy các Ngài cũng đều biết nơi các pháp chẳng riêng 
chẳng khác mà được tự tại, không không thọ, chẳng hoại thực tế, đã được đến nơi bậc đại 
tự tại. Các Ngài thường hay quán sát tất cả pháp giới. Phương tiện thiện xảo thứ ba là 
chư Phật lìa bỏ các tướng. Tâm không sở trụ, mà biết rõ tất cả chẳng loạn lâm. Dầu biết 
tất cả tướng đều không tự tánh, mà đúng như thể tánh của nó vẫn hay khéo vào. Cũng thị 
hiện vô lượng sắc thân và tất cả Phật độ thanh tịnh. Nhóm đèn trí huệ diệt sự tối lầm của 
chúng sanh. Phương tiện thiện xảo thứ tư là chư Phật trụ nơi pháp giới , chẳng trụ quá 
khứ, vị lai hay hiện tại, vì trong tánh như như không có tướng tam thế. Dầu vậy chư Phật 
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vẫn hay diễn thuyết tam thế vô lượng chư Phật xuất hiện thế gian, làm cho người nghe 
thấy khắp cảnh giới của tất cả chư Phật. Phương tiện thiện xảo thứ năm là thân ngữ ý của 
chư Phật không chỗ tạo tác, không lai không khứ, không trụ; rời những số pháp ấy đến 
nơi tất cả pháp bỉ ngạn. Dầu vậy các Ngài vẫn lấy thân khẩu ý làm tạng tàng trử các 
pháp, đủ vô lượng trí, rõ suốt những pháp thế gian xuất thế, trí huệ vô ngại, mà thị hiện 
vô lượng thần lực tự tại để điều phục tất cả pháp giới chúng sanh. Phương tiện thiện xảo 
thứ sáu là chư Phật biết tất cả các pháp chẳng thấy được, chẳng phải một, cũng chẳng 
phải khác, chẳng phải lượng chẳng phải vô lượng, chẳng lai chẳng khứ, tất cả đều không 
có tự tánh, nhưng cũng chẳng trái với các pháp thế gian. Tất cả những người trí ở trong 
không tự tánh, mà thấy tất cả cũng như tự tại với các pháp, nói rộng các pháp mà thường 
an trụ nơi chơn như thật tánh. Phương tiện thiện xảo thứ bảy là chư Phật ở trong một thời 
gian mà biết tất cả thời gian, đủ thiện căn thanh tịnh. Nhập chánh vị mà không sở trước. 
Nơi tất cả thời gian từ ngày, tháng, năm, kiếp, đến thành hoại, chẳng trụ cũng chẳng bỏ. 
Các Ngài luôn thị hiện hoặc ngày, hoặc đêm, một ngày, bảy ngà y, nửa tháng, một tháng, 
một năm, trăm năm, một kiếp, nhiều kiếp, bất khả tư nghì kiếp, vô lượng bất khả thuyết 
kiếp, nhẫn đến tận vị lai kiếp, vẫn hằng vì chúng sanh chuyển diệu pháp luân, chẳng 
đoạn chẳng thối không thôi dứt. Phương tiện thiện xảo thứ tám là chư Phật luôn trụ nơi 
pháp giới thành tựu vô lượng Phật vô úy và những biện tài sau đây: bất khả sổ biện tài, 
bất khả lượng biện tài, vô tận biện tài, vô đoạn biện tài, vô biên biện tài, bất cộng biện 
tài, vô cùng biện tài, và chơn thật biện tài. Dầu vậy các Ngài vẫn phương tiện khai thị tất 
cả cú biện và tất cả pháp biện. Tùy theo căn tánh và cùng dục giải, dùng các thứ pháp 
môn nói bất khả thuyết khế kinh, sơ trung hậu thảy đều rốt ráo. Phương tiện thiện xảo 
thứ chín là chư Phật trụ tịnh pháp giới, biết tất cả các pháp vốn không danh tự, không tên 
quá khứ, không tên hiện tại hay vị lai, không tên chúng sanh, không tên phi chúng sanh, 
không tên quốc độ, không tên phi quốc độ, không tên pháp không tên phi pháp, không 
tên công đức, không tên phi công đức, không tên Bồ Tát, không tên Phật, không tên số, 
không tên phi số, không tên sanh, không tên diệt, không tên có, không tên không, không 
tên một, không tên nhiều. Thể tánh các pháp bất khả thuyết. Tất cả các pháp không 
phương xứ, chẳng thể hiệp nói, chẳng thể tan nói, chẳng thể nhiều nói, âm thanh chẳng 
đến, ngôn ngữ đều dứt. Các Ngài dầu nương theo thế tục trong các thứ ngôn thuyết, mà 
không chỗ phan duyên, không chỗ tạo tác, xa lìa tất cả mọi tưởng chấp hư vọng để rốt 
ráo đến bến bờ bên kia. Phương tiện thiện xảo thứ mười là chư Phật biết tất cả các pháp 
bổn tánh tịch tịnh, chẳng sanh cũng chẳng thị hiện, chẳng sắc chẳng thọ, chẳng danh 
chẳng số, chẳng phải tưởng, chẳng tạo tác, chẳng phải phan duyên, chẳng phải chấp thủ, 
chẳng phải thức, không nhập xứ nên chẳng phải xứ, vô sở đắc nên chẳng phải giới. 
Nhưng cũng chẳng hoại tất cả các pháp, bổn tánh các pháp vô khởi vì như hư không. Tất 
cả các pháp thảy đều không tịch, không nghiệp quả, không tu tập, không thành tựu, 
không xuất sanh Chẳng số chẳng không số, chẳng hữu chẳng vô, chẳng sanh chẳng diệt, 
chẳng cấu chẳng tịnh, chẳng lai chẳng khứ, chẳng trụ chẳng không trụ, chẳng điều phục, 
chẳng không điều phục, chẳng phải chúng sanh, chẳng phải không chúng sanh, chẳng thọ 
mạng, chẳng không thọ mạng, chẳng nhơn duyên chẳng không nhơn duyên. Chư Phật đều 
biết rõ những thứ nầy, các Ngài cũng biết rõ những chúng sanh chánh định, tà định, bất 
định, nên vì họ mà thuyết pháp cho họ được đến bỉ ngạn, thành tựu thập lực, tứ vô úy, 
hay sư tử hống, đủ nhứt thiết trí và trụ nơi cảnh giới của chư Phật — According to chapter 
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33, there are ten kinds of skill in means of all Buddhas. The first kind of skill in means 1s 
that all Buddhas know all things are beyond 1dle philosophizing, yet can demonstrate the 
roofs of goodness. The second kind of skill in means 1s that all Buddhas know all things 
have no vision, are unknown to each other, have no bondage or release, no reception or 
assembly, no consummation, and ¡ndependently ulũimately reach the other shore. 
Meanwhile they know the true reality of all things 1s unvarying, not different, and they 
aftain freedom, selflessly, without graspIng, not destroying ultimate truth, having reached 
the sfate of great freedom. They always observe all realms of reality. The third kind of 
skill in means 1s that all Buddhas are forever aloof from all appearances. Their minds do 
not dwell on anything, yet they know all appearances without confusion or error. While 
they know all appearances have no Intrinsic nature of their own, yet they are able to 
perceive them all in accord with their essence. Also manifest the Infinite appearances of 
the various adornments of innumerable phystcal bodies and pure Buddha-lands. Gather 
lamps of knowledge and wisdom, and destroy the delusions of sentient beings. The fourth 
kind of skill in means 1s that all Buddhas abide In the realm of reality; they do not dwell 
1n the past, future or present, because In Thusness as such there are no marks of the three 
time frames of past, future or present. Yet they can speak about the emergence In the 
world of innumerable Buddhas of pasf, future and present, causing those who hear to see 
the realms of all the Buddhas. The fifth kind of skill in means 1s that all Buddhas, In thetr 
physical, verbal, and mental actions, do not create anything, have no coming or øoing, 
and no abiding; beyond all categories, they reach the other shore of all things. Yet they 
are treasuriles of all truths, Iimbued with Iimmeasurable knowledge, comprehending all 
kinds of mundane and transmundane things, their knowledge and wisdom unhindered, 
manifesting Immeasurable autonomous spiritual powers, edifying the sentient beings of 
all realms. The sixth kind of skill in means 1s that all Buddhas know that all things cannot 
be seen, are neither one nor different, are neither finite nor Infinite, are not coming or 
going, all being without Iinherent nature of their own, yet they do not contravene the 
phenomena of the world. The all-knowers see all things In the midst of nonexIstence of 
own-being or inherent nature; being independent of things, they extensively explain 
things while always abiding steadily in the real nature of True Thusness. The seventh 
kind of skill in means Is that all Buddhas know all times in one time, endowed with pure 
virtues. They enter the absolute state, yet without any attachmernt to 1t. In regard to time 
frames such as day, month, year, eon, becoming, and decomposition, they neither remaIn 
within them nor abandon them. Yet they are able to show day or night, beginning, middle, 
and end, one day, one week, a fortnight, a month, a year, a cenfury, an eon, many eons, 
inconceivable eons, Iinexpressible eons, as far as all the eons throughout the future 
always turning the wheel of the sublime Teaching for the sake of sentient beings, without 
I1nterruption, without retreating, without pause. The eighth kind of skill in means 1s that all 
Buddhas always remain in the realm of reality, develop the Iinfinite fearlessness of the 
Buddhas as well as their following Intellectual powers: countless, measureless, : 
1nexhaustible, ceaseless, boundless, unique, endless, and true intellectual powers. Yet 
they appropriately demonstrate and explain all expressions and explanation of all 
pnnciples. Delivering untold millions oŸ discourses using varlous doctrines adapted to 
faculties and nature, Inclinations and understandings, all ultmately good In the beginning, 
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the middle, and the end. The ninth kind of skill in means 1s that all Buddhas, abiding In 
the pure realm of reality, know all things originally have no names; there being no name 
Of pasft, present, or future; no name of sentient beings, no name of inanimate beings, no 
name of country or land, no name of noncountry, no name of law or nonlaw, no name of 
Virftue or nonvirtue, no name of enlightening being, no name of Buddha, no name of sets, 
no name of nonsets, no name of birth, no name of extinction, no name of exIstence, no 
name of nonexistence, no name of unity, no name of varlety. The essential nature of 
things 1s Inexpressible. All things are without location or position, cannot be explained as 
assembling or dispersing, as one or as many, no verbalization can reach them, all words 
fail. Though the Buddhas speak In various ways according to conventfional usage, they do 
not cling to anything as menfal objects, do not make anything up, and avoid all false 
conceptual attachments; in this way they ultimately reach the other shore. The tenth kind 
of skill in means 1s that all Buddhas know the fundamental nature of all things 1s null, 
because 1t has no birth nor manifestation; 1t 1s not form nor sensation; 1t has no name nor 
Caf€gOries; 1 Is not conception; 1t has no action; 1t 1s not conditioning; 1t has no ørasping; 1t 
1S "Of COnSClousness; 1t has no acce©ss; 1t 1s not sense mediums; 1t apprehends nothing; 1t 1S 
not sense elements. Yet it does not destroy things because the original nature has no 
OrIgination, 1s like space. All phenomena are empty and quiescent(; there 1s no acfion nor 
effect, no cultivation, no accomplishment, no production. They are not In sets, yet not out 
of order, not existent or nonexistent, not born or annihilated, not defiled nor pure, not 
entering or exiting, not abiding, not transitory, not edifying, not unedifying, not beings, 
not not beinøgs, not living, not lifeless, not cause, not causeless. While knowing this, the 
Buddhas know all sentient beings, whether they are rightly stabilized, wrongly stabilized, 
or not stabilized, and teach them the subtle truth to enable them to reach the other shore, 
attain the ten powers and the four fearlessnesses, be able to roar the lion”s roar, be 
1mbued with universal knowledge, and abide in the realm of Buddhahood. 

(P) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Quán Sát Của Chư Đại Bồ Tát”—Zen 
practitioners should ahways cultivate “Ten kimds oƒ observaHion oƒ Great Enlightening 
Beings”: Theo phẩm 38, có mười thứ quán sát của chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong 
pháp nầy thời được trí đại quán sát vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là biết các nghiệp 
quán sát, vì đều thấy mọi vi tế. Thứ nhì là biết các loài quán sát, vì chẳng chấp chúng 
sanh. Thứ ba là biết các căn quán sát, vì thấu rõ các căn. Thứ tư là biết các pháp quán 
sát, vì chẳng hoại pháp giới. Thứ năm là thấy Phật pháp quán sát, vì siêng tu Phật nhãn. 
Thứ sáu là được trí huệ quán sát, vì thuyết pháp đúng lý. Thứ bảy là vô sanh nhẫn quán 
sát, vì quyết rõ Phật pháp. Thứ tám là bất thối địa quán sát, vì điệt phiền não vượt khỏi 
tam giới nhị thừa địa. Thứ chín là quán đẳnh địa quán sát, nơi tất cả Phật pháp được tự tại 
bất động. Thứ mười là thiện giác trí tam muội quán sát, vì ra làm Phật sự khắp mười 
phương—According to chapter 38, there are ten kinds of observatlon of Great 
Enliphtenng Beings. Those who abide by these can attan the supreme great 
observational knowledge of Buddhas. Flirst, observation knowing all acts, seeing all 
details. Second, observation knowing varlous tendencies, not grasping sentient beings. 
Thĩrd, observation knowing facultles, comprehending the nonexistence of facultles. 
Fourth, observation knowing phenomena, not violating the realm of reality. Fifth, 
observation seeing the verities of Buddhahood, cultivating the enlightened eye. Sixth, 
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observation attaining wisdom, explaining things as they really are. Seventh, observation 
accepting the nonorigination of things, definitely comprehending the teaching of Buddha. 
Eiphth, observation in the sfate of nonregression, destroying all afflictions and 
transcending the three worlds and the stages of the lesser vehicles. Ninth, observation In 
the stage of coronation, by virtue of unshakable mastery of all Buddha teachings. Tenth, 
observation 1n concentraion with hyperconsclous knowledge, practicing charIty 
everywhere as Buddhist service. 

(Q) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Quán Sát”—Zen practitioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ observation oƒ Dharmas”: Theo phẩm 38, có mười pháp 
quán sát chúng sanh mà Bồ Tát dùng để khởi đại bi tâm. Thứ nhất là quán sát chúng 
sanh không nơi nương dựa mà khởi đại bi. Thứ nhì là thấy chúng sanh tánh chẳng đều 
thuận mà khởi đại bi. Thứ ba là thấy chúng sanh thiếu đạo đức mà khởi đại bi. Thứ tư là 
thấy chúng sanh mê ngủ trong si mê mà khởi đại bi. Thứ năm là thấy chúng sanh làm 
pháp bất thiện mà khởi đại bi. Thứ sáu là thấy chúng sanh bị trói buộc bởi duc vọng mà 
khởi đại bi.Thứ bảy là thấy chúng sanh đắm chìm trong biển sanh tử mà khởi đại bi. Thứ 
tám là thấy chúng sanh mãi mang bịnh khổ mà khởi đại bi. Thứ chín là thấy chúng sanh 
không muốn pháp lành mà khởi đại bi. Thứ mười là thấy chúng sanh mất nẻo Bồ Đề mà 
khởi đại bi —According to chapter 38, there are ten kinds of observations of sentient 
beings which help Enlightening Beings to arouse their great compassion. First, they see 
sentient beings have nothing to rely on for support. Second, they see senfient beings are 
unruly. Third, they see sentient beings lack virtues. Fourth, they see sentient beings are 
asleep In Ignorance. FIfth, they see sentient beings do bad things. Sixth, they see senfienf 
beiIngs are bound by desires. Seventh, they see sentient beings are sunk In the sea of birth 
and death. Eighth, they see sentient beings chronically suffer from 1llness. Ninth, they see 
senfilent beings have no desires for øgoodness. Tenth, they see sentient beings have lost 
the way to enlightenmernt. 

(R) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Tâm Bất Động”—Zen practitioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ unshakable mind”: Theo phẩm 38, có Mười Tâm Bất Động 
Của Chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời được tâm bất động nhứt thiết 
trí vô thượng. Thứ nhất là nơi tất cả sở hữu thảy đều xả được. Thứ nhì là tư duy quán sát 
tất cả Phật pháp. Thứ ba là ghi nhớ cúng dường tất cả chư Phật. Thứ tư là nơi tất cả 
chúng sanh thệ không não hại. Thứ năm là khắp nhiếp chúng sanh chẳng lựa oán thù. 
Thứ sáu là cầu tất cả Phật pháp không thôi nghỉ. Thứ bảy là số kiếp bằng số chúng sanh 
thật hành hạnh Bồ Tát chẳng mỏi nhàm, cũng không thối chuyển. Thứ tám là thành tựu 
hữu căn tín, vô trược tín, thanh tịnh tín, cực thanh tịnh tín, ly cấu tín, minh triệt tín, cung 
kính cúng dường tất cả chư Phật tín, bất thối chuyển tín, bất khả tận tín, vô năng hoại tín, 
đại hoan hỷ tín. Thứ chín là thành tựu đạo phương tiện xuất sanh nhứt thiết trí. Thứ mười 
là nghe tất cả Bổ Tát hạnh thời tin thọ chẳng hủy báng——According to chapter 38, there 
are ten kinds of unshakable mind. Those who abide by these can attain the supreme 
unshakable mind of omniscience. First, to be able to give up all possessions. Second, 
pondering and examining all teachings. Third, recollecting and honoring all Buddhas. 
Fourth, pledging not to harm living beings. Fifth, caring for all sentient beings without 
choosing between enemies and friends. Sixth, ceaselessly seeking all attributes of 
Buddhahood. Seventh, carrying out the practice of Enlipghtening Beings for untold ages 
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without wearying or regressing. Eiphth, perfecting well-rooted faith, clear faith, 
unpolluted faith, pure faith, extremely pure faith, undefiled faith, faith respecting and 
honoring all Buddhas, unregressing faith, inexhaustible faith, indestructible faith, ecstatic 
faith. Ninth, perfecting means of renunciation and supreme wisdom. Tenth, believing, 
accepting and not repudiating the methods of practice of Enlightening Beings. 

(S) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Tâm Thắng Diệu”"—Zen practitioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ sublime mỉnd”: Theo chương 36, có Mười Tâm Thắng 
Diệu. Thứ nhất là an trụ tâm thắng diệu tất cả thế giới ngữ ngôn phi ngữ ngôn. Thứ nhì là 
an trụ tâm thắng diệu tất cả chúng sanh tưởng niệm không chỗ y chỉ. Thứ ba là an trụ tâm 
thắng diệu rốt ráo hư không giới. Thứ tư là an trụ tâm thắng diệu vô biên pháp giới. Thứ 
năm là an trụ tâm thắng diệu tất cả Phật pháp thâm mật. Thứ sáu là an trụ tâm thắng 
diệu trạng thái thậm thâm vô sai biệt. Thứ bẩy là an trụ tam thắng diệu trừ diệt tất cả 
nghi lầm. Thứ tám là an trụ tâm thắng diệu tất cả thế giới bình đẳng vô sai biệt. Thứ chín 
là an trụ tâm thắng diệu tam thế chư Phật bình đẳng. Thứ mười là an trụ tâm thắng diệu 
tất cả Phật lực vô lượng——According to chapter 36, there are ten kinds of sublime mind. 
First, the sublime mind of both worlds of speech nor nonspeech. Second, the sublime 
mind in which none of the perceptions and thoughfs of sentient bengs can abide. Third, 
the sublime mind of ultimate realm of space. Fourth, the sublime mind of the boundless 
cosmos. Fifth, the sublime mind of all the profound esoteric principles of Buddhahood. 
Sixth, the sublime mind of the extremely profound state of nondifferentiation. Seventh, 
the sublime mind annihilating all doubt and confusion. Eighth, the sublime mind of the 
nondifferentiated equality of all worlds. Ninth, the sublime mind of the equality of all 
Buddhas of past, present, and future. Tenth, the sublime mind of the Infinity of the power 
of all Buddhas. 

(T) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thanh Tịnh Bi”—Zen practiioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ pure compassion”: Theo phẩm 38, có mười thanh tịnh bi 
của chư Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời được thanh tịnh bi quảng đại vô 
thượng của Như Lai. Thứ nhất là thanh tịnh bi không bạn bè, vì riêng mình phát tâm đó. 
Thứ nhì là thanh tịnh bi không mỏi nhàm, vì thay thế tất cả chúng sanh thọ khổ chẳng cho 
là khó nhọc. Thứ ba là thanh tịnh bi thọ sanh ở xứ nạn, với mục đích cứu độ chúng sanh 
bị nạn. Thứ tư là thanh tịnh bi thọ sanh ở đường lành vì thị hiện vô thường. Thứ năm là 
thanh tịnh bi vì những chúng sanh tà định, mà nhiều kiếp chẳng bỏ hoằng thệ. Thứ sáu là 
thanh tịnh bi chẳng nhiễm trước sự vui của mình, vì cho khắp chúng sanh sự sung sướng. 
Thứ bảy là thanh tịnh bi chẳng cầu báo ân, vì tu tâm trong sạch. Thứ tám là thanh tịnh bi 
có thể trừ điên đảo, vì nói pháp như thiệt. Thanh tịnh bi thứ chín là khởi đại bi nơi chúng 
sanh, biết tất cả pháp bổn tánh thanh tịnh không nhiễm trước, không nhiệt não. Vì do 
khách trần phiền não nên thọ những điều khổ. Tâm đại bi nầy được gọi là bổn tánh thanh 
tịnh vì chúng sanh mà diễn thuyết pháp vô cấu thanh tịnh. Thanh tịnh đại bi thứ mười là 
biết chư pháp như dấu chim bay giữa không gian, nhưng chúng sanh si lòa chẳng thể quán 
sát biết rõ các pháp. Thấy vậy, chư Bồ Tát phát khởi tâm đại bi chơn thiệt trí, khai thị cho 
chúng sanh pháp Niết bàn —According to chapter 38, there are ten kinds of pure 
compassion of Great Enlightening Beings. Those who abide by these attain the supremely 
great compassion of Buddhas. First, pure compassion without companion, as they make 
therr determination indepedently. Second, tireless pure compasslon, not considering 1t 
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troublesome to endure pain on behalf of all sentient beings. Third, pure compassion 
taking on birth in difficult situations, for the purpose of liberating sentient beings. Fourth, 
pure compassion taking on bĩrth on pleasant conditions, to show Impermanence. Fifth, 
pure compassion for the sake of wrongly fixated sentient beings, never give up theIr vow 
of universal liberation. Sixth, pure compasslon not clinging to personal pleasure, ø1ving 
happiness fo all sentient beings. Seventh, pure compasslon not seeking reward, purIfying 
therr mind. Eighth, pure compassion able to remove delusion by explaining the truth. The 
ninth pure compassion 1s that to conceive øreat compassion for sentlent beings. Know all 
things are in essence pure and have no clinging or irritation. Suffering 1s experlenced 
because of afflictions of adventitious defilements. This 1s called essential purity, as they 
explain to them the principle of undefiled pure light. The tenth pure compassion 1s that to 
know that all phenomena are like the tracks of birds in the sky, but sentient beings” eyes 
are clouded by delusion and they cannot clearly realize this. Observing this, Enlightening 
BeIngs conceIve great compassion, called true knowledge, which teaches sentient beings 
nirvana. 

(U) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thanh Tịnh Giới”—Zen practitioners should 
always cultivate “Ten kinds oƒ pure discipline”: Theo phẩm 38, có mười thanh tịnh giới 
của chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời được thanh tịnh giới vô thượng 
không lỗi lầm của chư Như Lai. Thứ nhất là thân thanh tịnh giới, vì giữ gìn ba điều ác nơi 
thân. Thứ nhì là ngữ thanh tịnh giới, vì xa lìa các lỗi nơi lời nói. Thứ ba là tâm thanh tịnh 
giới, vì mãi mãi xa lìa tham, sân, tà kiến. Thứ tư là thanh tịnh giới chẳng phá tất cả học 
xứ, vì làm tôn chủ trong tất cả nhơn thiên. Thứ năm là thanh tịnh giới thủ hộ tâm Bồ Đề, 
vì chẳng ham thích tiểu thừa tự độ. Thứ sáu là thanh tịnh giới giữ gìn điều chế qui luật 
của Đức Phật, vì nhẫn đến tội vi tế cũng sanh lòng e sợ. Thứ bảy là thanh tịnh giới ẩn 
mật hộ trì, vì khéo cứu chúng sanh phạm giới. Thứ tám là thanh tịnh giới chẳng làm các 
điều ác, vì thệ tu tất cả các pháp lành. Thứ chín là thanh tịnh giới xa lìa tất cả kiến chấp 
hữu lậu, vì không chấp nơi giới. Thứ mười là thanh tịnh giới thủ hộ tất cả chúng sanh, vì 
phát khởi đại bi—According to chapter 38, there are ten kinds of pure discipline of Great 
Enlightening Beings. Those who abide by these can attain the supreme flawless pure 
discipline of Buddhas. First, pure discipline of the body, guarding themselves from evil 
deeds. Second, pure discipline of speech, getting rid of faults of speech. Third, pure 
discipline of mind, forever getting rid of greed, hatred, and false views. Fourth, the pure 
discipline of not destroying any subJects of study, being honorable leaders among people. 
Fifth, the pure discipline of preserving the asprration for enlightenment, not liking the 
lesser vehicles of Individual salvation. Sixth, the pure discipline of preserving the 
regulatons of the Buddha, greatly fearing even minor offenses. Seventh, the pure 
discipline of secret protection, skillfully drawing out undisciplined sentient beings. Eighth, 
the pure discipline of not doing any evil, vowing to practice all virtuous principles. Ninth, 
the pure discipline of detachment all views of existence, having no attachment to 
precepts. Tenth, the pure discipline of protecting all sentient beings, activating great 
compassIon. 

(V) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thâm Tâm ”—Zen practitioners should always 
cultivate these “Ten kinds oƒ Profound Minds”: Có mười thầm tầm mà những ai đã thanh 
tịnh nơi đệ nhị địa, và muốn vào tam địa nên trụ nơi mười thâm tâm nầy. Thứ nhất là tâm 
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thanh tịnh. Thứ nhì là tâm an trụ. Thứ ba là tâm nhàm bỏ. Thứ tư là tâm lìa tham. Thứ 
năm là tâm bất thối. Thứ sáu là tâm kiên cố. Thứ bảy là tâm minh thạnh. Thứ tám là tâm 
dũng mãnh. Thứ chín là tâm rộng. Thứ mười là tâm lớn——There are ten profound minds 
that those who have already purified the second ground, and wishes to enter the third 
ground, should bring forth these ten kinds of profound minds: a purified mind, a 
peacefully dwelling mind, a mind of disgust and renunciation, a mind free of greed, an 
unretreating mind, a solid mind, a mind of flourishing brightness, a courageous mind, a 
vast mind, and a great mind. 

(W) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thâm Tâm ”—Zen practitioners should always 
cultivate “Ten kinds oƒ profound minds”: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười 
thâm tâm của chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời được thâm tâm thanh 
tịnh nhứt thiết trí vô thượng. Thứ nhất là thâm tâm chẳng nhiễm tất cả pháp thế gian. Thứ 
nhì là thâm tâm chẳng tạp tất cả đạo nhị thừa. Thứ ba là thâm tâm thấu rõ tất cả Phật Bồ 
Đề. Thứ tư là thâm tâm tùy thuận đạo nhứt thiết chủng trí. Thứ năm là thâm tâm chẳng bị 
tất cả chúng ma ngoại đạo làm động. Thứ sáu là thâm tâm tịnh tu trí viên mãn của tất cả 
Như Lai. Thứ bẩy là thâm tâm thọ trì tất cả pháp đã được nghe. Thứ tám là thâm tâm 
chẳng nhiễm trước tất cả chỗ thọ sanh.Thứ chín là thâm tâm đầy đủ tất cả trí vi tế. Thứ 
mười là thâm tâm tu tất cả Phật pháp—According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of profound mind of Great Enlightening Beings. Those 
who abide by these can attain the supreme, pure, profound mind of omnisclence. Flrsf, a 
profound mind not stained by any worldly things. Second, a profound mind not alloyed 
with the ways of the lesser vehicles of individual salvation. Third, a profound mind 
comprehending the enlightenment of all Buddhas of past, present, and future. Fourth, a 
profound mind following the path of omniscience. Fifth, a profound mind unmoved by any 
demons or heretics. Sixth, a profound mind clarifying the comprehensive knowledge of 
all Enlightened Ones. Seventh, a profound mind accepting and holding all truths heard. 
Eighth, a profound mind not clinging to any state of life. Ninth, a profound mind Iimbued 
with all subtle knowledge. Tenth, a profound mind cultivating all qualiles of 
Buddhahood. 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Mốt 
Chapter Qne Hundred and Sixty-One 


Hương Thiền Trong Kinh Kừn Cang 
Zen Fragrance in the Diamond Sutra 


(Sự Liên Hệ giữa Kinh Kim Cang và Lịch Sử của Nhà Thiên— The Relationship between 
the Diamond Sura and the History 0ƒ Zen: Kinh Kim Cang, một trong những kinh thâm 
áo nhứt của kinh điển Đại Thừa. Kinh nầy là một phần độc lập của Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Kinh Kim Cang giải thích hiện tượng không phải là hiện thực, mà chỉ là những 
ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của chúng ta (Bất cứ hiện tượng và sự vật nào 
tồn hữu trong thế gian nầy đều không có thực thể, do đó không hề có cái gọi là “ngã”). 
Chính vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thân của hiện tượng sao 
cho tinh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Nó có tên Kim cương vì nhờ nó mà 
chúng sanh có thể cắt bỏ mọi phiển não uế trược để đáo bỉ ngạn. Kinh được kết thúc 
bằng những lời sau: “Sự giải bày thâm mật này sẽ gọi là Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Vì nó cứng và sắt bén như Kim Cương, cắt đứt mọi tư niệm tùy tiện và dẫn đến 
bờ Giác bên kia.” Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa cũng còn được gọi là Năng 
Đoạn Kim Cang Kinh. Tất cả các pháp hữu vi đều giống như mộng, như huyễn, như bào 
ảnh Kinh Kim Cang, tóm lược của Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, được ngài Huyền 
Trang dịch sang Hoa ngữ. Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm Hành Do, Lục Tổ bảo chúng 
rằng: “Nầy thiện tri thức, Bồ Đề tự tánh xưa nay là thanh tịnh, chỉ dùng tâm nây thẳng đó 
trọn được thành Phật. Khi ở Nam Hải, gian nan nghèo khổ, thường ra chợ bán củi. Khi ấy 
có một người khách mua củi, bảo gánh củi đến nhà khách, khách nhận củi xong, Huệ 
Năng lãnh tiền, lui ra khỏi cửa, thấy một người khách tụng kinh, Huệ Năng một phen 
nghe lời kinh, tâm liền khai ngộ, bèn hỏi khách tụng kinh gì? Khách bảo: “Kinh Kim 
Cang.` Huệ Năng lại hỏi: “Ở từ đâu đến thọ trì kinh nầy? Khách bảo: “Tôi từ chùa Đông 
Thiên, huyện Huỳnh Mai đến. Chùa ấy do Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn Đại Sư làm chủ giáo 
hóa, đệ tử có hơn một ngàn người.` Tôi đến đó lễ bái để thọ trì kinh nầy. Đại Sư Hoằng 
Nhẫn thường khuyên: “Kẻ Tăng người tục chỉ trì kinh Kim Cang liền được thấy tánh, 
thẳng đó thành Phật.` Về sau nầy, khi có cơ hội đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi 
rằng: 'Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?' Huệ Năng đáp rằng: “Đệ tử là dân 
Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ thầy, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu gì khác! 
Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, lại là người quê mùa, làm sao kham làm Phật? 
Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có Nam Bắc nhưng Phật tánh vốn không có Nam Bắc. 
Thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có sai khác.” 
Về sau nây, trước khi truyền y bát, tổ còn vì Huệ Năng mà nói kinh Kim Cang, đến câu 
“Ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm." Huệ Năng ngay lời đó đại ngộ, thấy tất cả muôn pháp 
chẳng la tự tánh, mới thưa với Tổ rằng: 'Đâu ngờ tự tánh vốn tự thanh tịnh. Đâu ngờ tự 
tánh vốn không sanh diệt. Đâu ngờ tự tánh vốn tự đầy đủ. Đâu ngờ tự tánh vốn không 
dao động. Đâu ngờ tự tánh hay sanh muôn pháp!*”—Sutra of the Diamond-Cutter of 
Supreme Wisdom, one of the most profound sutras in the Mahayana, an independent part 
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of The Vairacchedika PraJanparamita Sutra. The Diamond Sutra shows that all 
phenomenal appearances are not ultimate reality but rather illusions or proJections of 
one”s mind (all mundane conditioned dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and 
bubbles). Every cultivator should regard all phenomena and actions In this way, seeing 
them as empty, devoid of self, and tranquil. The work 1s called Diamond Sutra because 1t 
1s sharp like a diamond that cuts away all necessary conceptualization and brings one to 
the further shore of enlightenment. The perfection of wIsdom which cuts like a diamond. 
The sutra ends with the following statement: “This profound explanation 1s called 
Vajracchedika-PraJna-Sutra, for the diamond 1s the gem of supreme value, it can cut 
every other material (thoughf) and lead to the other Shore.” The Vajracchedika 
PraJnaparamita Sutra (Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom). Also called the 
perfection of WIsdom which cuts like a Diamond. All mundane (conditioned) dharmas are 
like dreams, illusions, shadow and bubbles. The Sutra was an extract from the 
PraJnaparamita-sutra, and translated into Chinese by Hsuan-Tsang. In the Jewel Flatform 
Sufra, chapter Action and Intention, The Great Master said to the assembly, “Good 
Knowing Advisors, the self-nature of Bodhi 1s originally clear and pure. Simply use that 
mind, and you wIll directly accomplish Buddhahood. When I was at Nan Hai and, poor 
and In bitter sfraits, Hui Neng sold wood in the market place. Once a customer bought 
firewood and ordered 1t delivered to his shop. When the delivery was made, and Hui 
Neng received the money, he went outside the gate and he noticed a customer recifing a 
Sutra. Upon once hearing the words of this Sutra: “One should produce that thought which 
Is nowhere supported,” Hui Neng's mind Iimmediately opened to enlightenmeint. 
Thereupon he asked the customer what Sutra he was reciting. The customer replied, “he 
Diamond Sutra.` Then again he asked, “Where do you come from and why do you recIfe 
this Sutra?' The customer said, “[ come from Tung Ch?an Monastery In Ch”i Chou, Huang 
Mel Province.` There, the fifth Patrlarch, the Great Master Hung Jen, dwells and teaches 
over one thousand disciples. Ï went there to make obeisance and I heard and received this 
Sutra.` The Great Master constantly exhorts the Sangha and laypeople only to uphold the 
Diamond Sutra. Then, they may see their own nature and directly achieve Buddhahood. 
Later, when [ had the opportunity to arrive at Huang Mel and made obeisance to the Fifth 
Patriarch, who asked him, “Where are you from and what do you seek?” Hui Neng 
replied, “Your disciple 1s a commoner from Hsin Chou in Lìng Nan and comes from afar 
to bow to the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.` The Patriarch said, 
“You are from Ling Nan and therefore are a barbarian, so how can you become a 
Buddha?ˆ Hui Neng said, “Although there are people from the north and people from the 
south, there 1s ulimately no north or south in the Buddha nature. The body of the 
barbarian and that of the High Master are not the same, but what distinction 1s there In the 
Buddha nature?” Later, before transmitting the rope and bowl to Hui Neng, the Fifth 
Patriarch Heng Jen explained the Diamond Sutra for him, “One should produce a thought 
that 1s nowhere supported.' Àt the moment he heard those words, Hui Neng experienced 
the great enlightenment and he knew that all the ten thousand dharmas are not separate 
from the self-nature. He said to the Patriarch: “How unexpected! The self-nature 1s 
originally pure In Itself. How unexpected! The self-nature 1s originally neither produced 
nor destroyed. How unexpected! The self-nature 1s originally complete In 1fself. How 
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unexpected! The self-nature 1s originally without movement. How unexpected! The self- 
nature can produce the ten thousand dharmas.'” 


(II) Tất cả các pháp hữu vi đều giống như mộng, như huyễn, như bào ảnh—All mundane 
(condiioned) dharmas are like dredms, tusions, shadow and bubbles: Kinh Kim Cang, 
một trong những kinh thâm áo nhứt của kinh điển Đại Thừa. Kinh nầy là một phần độc 
lập của Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Kinh Kim Cang giải thích hiện tượng không phải là 
hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của chúng ta (Bất cứ 
hiện tượng và sự vật nào tôn hữu trong thế gian nầy đều không có thực thể, do đó không 
hề có cái gọi là “ngã”). Chính vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh 
thần của hiện tượng sao cho tinh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Nó có tên 
Kim cương vì nhờ nó mà chúng sanh có thể cắt bỏ mọi phiển não uế trược để đáo bỉ 
ngạn. Kinh được kết thúc bằng những lời sau: “Sự giải bày thâm mật này sẽ gọi là Kinh 
Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa. Vì nó cứng và sắt bén như Kim Cương, cắt đứt mọi tư 
niệm tùy tiện và dẫn đến bờ Giác bên kia.” 

*Nhứt thiết hữu vi pháp, 
Như mộng huyễn bào ảnh, 
Như lộ, diệc như điện, 
Ưng tác như thị quán. 

Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom, one of the most profound sutras in 
the Mahayana, an independent part of The Vairacchedika PraJanparamita Sutra. The 
Diamond Sutra shows that all phenomenal appearances are not ultimate reality but rather 
1llusions or proJections of one”s mind (all mundane conditioned dharmas are like dreams, 
1llusions, shadow and bubbles). Every cultivator should regard all phenomena and actlons 
in this way, seeing them as empty, devoid of self, and tranquil. The work 1s called 
Diamond Sutra because 1t 1s sharp like a diamond that cuts away all necessary 
conceptualization and brings one to the further shore of enlightenment. The perfection of 
wisdom which cuts like a diamond. The sutra ends with the following statement: “[his 
profound explanation 1s called VaJracchedika-Prajna-Sutra, for the diamond 1s the gem of 
supreme value, 1t can cut every other material (thought) and lead to the other Shore.” 

*All phenomena 1n this world are 

Like a dream, fantasy, bubbles, shadows; 

They are also like dew, thunder, and lightening; 
One must understand life like that. 


(HI)Theo Kinh Kim Cang thì hành giả phải an trụ tâm như thế nào?— How can one pacƒy 
the mind according to the Diamond Sufra?: Theo Kinh Kim Cang, Tu Bồ Đề cung kính 
mà bạch Phật rằng: “Bạch Đức Thế Tôn! Kẻ thiện nam tử, thiện nữ nhơn nào phát tâm 
vô thượng chánh giác, tâm phải an trụ như thế nào? Và phải nén dẹp dục vọng như thế 
nào?” Đức Phật bảo ngài Tu Bồ Đề rằng: “Nếu có thiện nam tử hay thiện nữ nhơn nào 
phát tâm vô thượng chánh đẳng chánh giác ấy, tâm phải nên trụ như thế nầy, và phải nén 
dẹp vọng tâm như thế nầy: các Bồ Tát và đại Bồ Tát, phải nên nén dẹp vọng tâm như 
thế nầy. Nghĩa là có hết thấy những loài chúng sanh, dù là loài sinh ra trứng, loài sinh ra 
thai, loài sinh ở nơi ẩm ướt, hay loài hóa sinh, loài có sắc, loài không có sắc, loài có 
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tưởng, loài không có tưởng, loài không phải có tưởng, loài không phải không có tưởng, ta 
đều khiến cho vào cõi Vô Dư Niết Bàn mà được diệt độ. Những chúng sinh đó tuy được 
diệt độ vô lượng vô biên, mà thật ra coi như không có một chúng sinh nào được diệt độ 
cả. Tại vì sao? Nếu Bồ Tát còn chấp vào chỗ có tướng ta, tướng người, tướng chúng sanh, 
tướng thọ giả, nư thế tức không thể gọi là Bồ Tát được. Lại nữa, Bổ Tát thực hành phép 
bố thí phải nên “Vô sở trụ.” Nghĩa là không nên trụ vào sắc mà làm bố thí, không nên trụ 
vào thanh, hương, vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Tại sao mà Bồ Tát không nên trụ vào sắc 
tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát không trụ vào hình sắc mà bố thí, thì phúc đức 
đó không thể suy lường được. Bồ Tát không trụ vào hình tướng mà bố thí, thì phúc đức 
đó cũng nhiều không thể suy lường được. Bồ Tát những nên theo như chỗ sở giáo mà trụ. 
Có thể dùng thân tướng mà thấy được Như Lai chăng? Không, không bao giờ có thể dùng 
thân tướng mà thấy được Đức Như Lai. Tại vì sao? Vì Đức Như Lai nói “Thân tướng kia 
tức không phải thật là thân tướng của Như Lai.` Bất cứ vật gì hễ có hình tướng đều là giả 
dối.” Nếu thấy các tướng không phải hình tướng, như thế mới tạm gọi là thấy được Như 
Lai (Phàm sở hữu tướng, giai thị hư vọng. Nhược kiến chư tướng phi tướng, tức kiến Như 
Lai). Vì thế nên các Bồ Tát Ma Ha Tát phải sinh khởi tâm thanh tịnh như thế. Nghĩa là 
không nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. 
Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào chỗ nào (ưng như thị sanh thanh tịnh tâm; 
bất ưng trụ sắc sanh tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ 
nhi sanh kỳ tâm). Bởi thế cho nên Bồ Tát phát tâm vô thương chánh đẳng chánh giác, 
phải nên hìa hết thẩy tướng, không nên sinh khởi tâm trụ vào sắc; không nên sinh khởi 
tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, pháp. Nên sinh khởi tâm “Vô Sở Trụ.” Nếu tâm còn có 
chỗ sở trụ thì tức là không phải trụ. Bởi thế cho nên Phật nói: '“Tâm của Bồ Tát không trụ 
vào sắc mà làm bố thí.” Bồ Tát vì làm lợi ích cho hết thảy chúng sanh, thì phải nên bố thí 
như thế. Như Lai nói: “Hết thảy chư tướng tức chẳng phải là tướng,” và lại nói, “Hết thấy 
chúng sanh tức không phải là chúng sanh.” Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự 
tướng mà làm hạnh bố thí, thì cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông thấy gì 
hết, còn nếu Bồ Tát làm hạnh bố thí mà tâm không trụ trược vào sự tướng, thì như người 
có con mắt sáng, lại được ánh sáng của mặt trời, trông thấy rõ cả hình sắc sự vật. Đời 
mai sau, nếu có người thiện nam thiện nữ nào, hay thọ trì đọc tụng kinh nầy, tức là Như 
Lai dùng trí huệ của Phật, đều biết người đó, đều thấy người đó, được thành tựu vô lượng 
vô biên công đức. Có bao nhiêu thứ tâm của chúng sanh, ở trong ngần ấy thế giới, Như 
Lai thấy đều hay biết.” Tại vì sao? Vì Như Lai nói những thứ tâm đó, đều chẳng phải 
tâm, như thế mới gọi là tâm. Vì sao? Vì tìm tâm quá khứ không thể được, tìm tâm hiện 
tại không thể được, và tìm tâm vị lai cũng không thể được——According to the Diamond 
Sufra, elder Subhuti reverently asked the Buddha, “Honorable, the mosf preclous one, a 
good man or woman who seeks the Anuttara Samyak Sambodhi, what should one rely on, 
and how can one pacIfy the mind ?” The Buddha replied: “What a good man or woman 
who seeks Anuttara Samyak Sambodhi (The Supreme Enlightenmenf) should rely on, and 
how one can pacIfy one”s mind." Bodhisattva Mahasattvas should pacIfy their mind this 
way. All beings, whether they born from egss, wombs, spawned, or metamorphosis; 
whether they have forms or not; have consciousness or not; [ will lead them to the 
liberation of Parinirvana. Although I have emancipated countless immeasurable beings, 
in actuality, no beings was emancipated. Why? Bodhisattvas, who are attached to the 
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concept of self, others, afflicions and Incessantness are not Bodhisattvas. Also, 
Bodhisattvas In truth have no attachment In acts of charity. One should not attach to sight 
while giving. One should not attach to sound, smell, taste, touch, or conciousness 1n 
giving. Bodhisattvas should give without attachment. Why? If they do, the merits and 
virtues are Immeasurable.” Bodhisattvas who give without attachment have equal 
amounts of merit and virtue. It 1s incomprehensible and Iimmeasurable. Bodhisattvas 
should be mindful of this teaching. Can the Tathagata be identified by the physical bodily 
attributes? No, one can never Identify the Tathagata by physical attributes. Why ? The 
Tathagata says that physlcal form has no actuality. All forms and phenomena are 1llusive. 
lf one can see beyond forms, one sees the Tathagata. Therefore, Bodhisattva-Magasatva 
should be pure 1n heart. Do not act on sight. Do not act on sound, smell, taste, touch or 
Dharma. One should act without attachments. Therefore, Bodhisattvas should be 
unattached to concepts while seeking the Anuttara Samyak-Sambodhi. They should not 
attach to form. They should not attach to sound, smell, taste, touch or cognition. They 
should seek without attachments. If they have attachments, they rely on erroneous 
foundations. Therefore, the Buddha teaches that Bodhisattvas should not gIve and attach 
to forms. Bodhisattvas work for the benefits of all. They should practice charIty 
accordingly. The Tathagata teaches that all concepts have no actuality. Beings also have 
no actuality. If Bodhisattvas gIve with attchments, they are walking in darkness and see 
nothing. If Bodhisattvas gIive without attachments, they are walking under the sun and 
everything 1s clear. In the future, any good man or woman who follows or studies this 
Sutra, the Tathagata will confer on this person wisdom and insight. Such a person has 
achieved boundless and Immeasurable merit. Every being In all these realms, their minds 
are fully known to the Tathagata. Why? The minds that the Tathagata speaks of have no 
actuality. They are Just names and concepts. Why? One cannot locate the mind from the 
past, present or future.” 


(IV)Theo Kinh Kim Cang thì hành giả cầu Phật như thế nào?—How can one seek the 
Buddha according to the Diamond Sufra?: Theo Kinh Kim Cang, đức Phật hỏi ông Tu 
Bồ Đề: “Ông Tu Bồ Để! Ý ông thế nào? Có thể dùng sắc thân đầy đủ thấy được Như Lai 
chăng?” Ông Tu Bồ Đề trả lời đức Phật: “Dạ, bạch Đức Thế Tôn! Không thể dùng sắc 
thân đầy đủ mà thấy được Đức Như Lai. Tại vì sao? Vì Đức Như Lai nói sắc thân đầy đủ 
đó, tức không phải là sắc thân đầy đủ, như thế mới gọi là sắc thân đầy đủ.” Đức Phật lại 
tiếp tục hỏi: “Ông Tu Bồ Để! Ý ông thế nào? Có thể dùng mọi tướng tốt đẹp mà thấy 
được Như Lai chăng?” Ông Tu Bồ Đề bạch Phật: “Dạ, bạch Đức Thế Tôn! Không thể 
dùng mọi tướng tốt đẹp mà thấy được Như Lai. Tại vì sao? Vì Đức Như Lai nói, “Đầy đủ 
mọi tướng tốt đẹp, tức là không phải đầy đủ, như thế mới gọi là đầy đủ mọi tướng.” Đức 
Phật lại bảo: “Ông Tu Bồ Để! Ông đừng bảo rằng Như Lai nghĩ như thế nầy “Ta sẽ nói 
pháp." Đừng nghĩ như thế là vì sao? Vì nếu có người nói rằng, “Như Lai có nói pháp,” tức 
là người đó báng Phật, vì họ không hiểu nghĩa ta nói. Ông Tu Bồ Để! Thuyết pháp đó, 
mà thực ra không có pháp nào có thể thuyết cả, như thế mới gọi là thuyết pháp.” Bấy giờ 
Huệ mệnh Tu Bồ Đề bạch Phật rằng: “Bạch Đức Thế Tôn! Về đời sau nầy, có những 
chúng sanh được nghe nói pháp nây, họ lại sinh khởi ra lòng tin chăng?” Đức Phật bảo 
ông Tu Bồ Đề: “Những người đó họ không phải là chúng sanh, không phải là không 
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chúng sanh. Tại vì sao? Ông Tu Bồ Để! Chúng sanh và chúng sanh ấy, Như Lai nói 
không phải là chúng sanh, như thế mới gọi là chúng sanh. Bấy giờ Đức Thế Tôn nói bài 
kệ rằng: “Nếu dùng sắc thấy ta, dùng âm thanh cầu ta, người đó theo tà đạo, không thể 
thấy Như Lai.” (Nhược dĩ sắc kiến ngã, dĩ âm thanh cầu ngã, thị nhơn hành tà đạo, bất 
năng kiến Như Lai). Khi cầu làm Phật, hành giả tu thiển nên luôn nhớ lấy lời dạy nầy 
của đức Như Lail—According to the Diamond Sutra, the Buddha asked elder Subhuti: 
“Subhuti! What do you think? Can the Buddha can be conceived by his perfect physical 
form?” Subhuti replied: “No, Honorable ! The Tathagata cannot be conceived by physIcal 
form. Why? The perfect physical form has not actuality. It 1s only names and concepts.” 
The Buddha continued to ask: “Subhutl What do you think? Can the Tathagata be 
identiied by his perfect physical features?” Subhuti replied: “No, Honorablel The 
Tathagata cannot be Identified by the physical features of perfection. Why? The 
Tathagata says that physical features have no actuality. They are only names and 
concepts.” The Buddha told Subhuti: “Do not say that the Tathagata 1s planning to 
expound the truth. Do not harbor such Ideas. Why? It slanders the Budha to make such 
statements. Whoever speaks thus, does not understand my teachings. Subhutil Truth 
cannot be expounded. Words only describe names and concepts.” Then, SubhutI, the wise 
one said to the Buddha, “Honorable! In the future, those who hear such profound 
teachings, wIll they believe 1n them?” The Buddha said: “Subhuti! Living beings are 
neither destined to be enlightened or deluded. Why? Subhuti! Delusion has no actuality. 
lt is merely names and concepts. At such time, Bhagavan discoursed the following 
rhymes: “He who Iidentifies me with appearance, and seeks me in sound, has walked off 
the path, can never find the Tathagata.” When seeking to make Buddha, Zen practitioners 
should always remember this teaching from the Buddha! 


(V) Ung Vô Sở Trụ Nhỉ Sanh Kỳ Tâm (Kinh Kừn Cang)—Act without afachmenfs: Tâm 
như vượn chuyền cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang để 
nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Theo Kinh 
Kim Cang, một vị Bồ Tát nên có các tư tưởng được thức tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ 
gì cả. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự 
nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại 
rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai 
sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ 
hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt 
(vô sinh tâm), đầu đuôi. Toàn câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim Cang như sau: “Bất ưng 
trụ sắc sanh tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi sanh 
kỳ tâm (không nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ vào thanh, hương, vị, 
xúc, Pháp. Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào chỗ nào)—The mind ¡is like a 
monkey, let 1t moves wherever It wIll; however, the Diamond Sutra suggests: “Cultivate 
the mind and the awareness so that your mind abides nowhere.” According to the 
Diamond Sutữra, a Bodhisattva should produce a thought which 1s nowhere supported, or a 
thought awakened without abiding In anything whatever. The mind without resting place, 
detached from time and space, the past being past may be considered as a non-past or 
non-existent, so with present and future, thus realizing their unreality. The result 1s 
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detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind 
Íree from Ideas or creation and extinction, of beginning and end, recognizing that all 
forms and natures are of the Void, or Absolute. The complete sentence which the Buddha 
taught Subhuti as follows: “Do not act on sight. Do not act on sound, smell, taste, touch or 
Dharma. One should act without attachments.” 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Hai 
Chapter One Hundred and Sixty-Two 


Hương Thiền Trong Kinh Lăng Già 
Zen Fragrance In the Lankayatara Sutra 


(I Tổng Quan về Kinh Lăng Già—An Overview oƒ the Lankavatara Sutra: Kinh Lăng Già 
là giáo thuyết triết học được Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết trên núi Lăng Già ở Tích 
Lan. Có lẽ kinh nầy được soạn lại vào thế kỷ thứ tư hay thứ năm sau Tây Lịch. Kinh 
nhấn mạnh về tám thức, Như Lai Tạng và “tiệm ngộ,” qua những tiến bộ từ từ trong thiển 
định; điểm chính trong kinh nầy coi kinh điển là sự chỉ bày như tay chỉ; tuy nhiên đối 
tượng thật chỉ đạt được qua thiền định mà thôi. Trong số những kinh điển được du nhập 
vào Trung Hoa từ đầu kỷ nguyên tây lịch, Lăng Già là bộ kinh thù thắng nhất trực tiếp 
hiển thị yếu môn Thiển, ít ra trong thời đại của Tổ Bồ Đề Đạt Ma. Theo Thiển sư D.T. 
Suzuki trong bộ Thiển Luận, Tập I, những đặc điểm trong Kinh Lăng Già khiến cho nó 
khác với những kinh văn Đại Thừa khác: thứ nhất, chủ để nêu lên không được khai triển 
theo bố cục thông thường như ở hầu hết các bộ kinh khác, mà toàn bộ là một loạt ghi chú 
dài ngắn khác nhau; thứ nhì, kinh không đưa ra một phép lạ nào, mà chỉ gồm những tư 
tưởng triết và đạo thâm áo liên quan đến chủ để của bộ kinh, rất khó lãnh hội, vì cách 
phô diễn quá súc tích, và để tài quá bí ẩn; thứ ba, kinh trình bày theo lối đối thoại diễn ra 
giữa đức Phật và Bồ Tát Đại Huệ, khác với hầu hết các bộ kinh Đại Thừa khác thường 
có nhiều nhân vật chánh hơn, ngoài đức Phật ra không kể, là người chủ trì đứng lên lần 
lượt nói Pháp với từng vị một; cuối cùng, kinh không có thần chú hay đà la ni nào cả, 
những thứ thường được tin là linh ứng. Những điểm đặc thù này đủ tạo cho bộ kinh Lăng 
Già một chỗ đứng độc đáo giữa toàn bộ văn học Đại Thừa. Thiển, theo tin tưởng của các 
bật Thiền đức, không dựa vào uy tín của bất cứ sự tướng nào; cả đến kinh điển, hoặt tất 
cả trước tác khác, thường được coi là thánh giáo, do chính miệng Phật nói ra, vẫn không 
được ưu đãi gì hơn, như ta đã thấy, vì coi như không can hệ gì đến sự Thiển chứng. Bởi 
vậy, Thiển chỉ quy vào cuộc đối thoại uyên áo giữa đức Phật và tôn giả Ca Diếp và câu 
chuyện 'Niêm Hoa'. Nhưng Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ khai sáng Thiền Đông Độ, đã trao kinh 
Lăng Già cho người đệ tử Trung Hoa đầu tiên là Huệ Khả, coi đó là bản văn duy nhất 
đương thời ở Trung Hoa dạy về pháp Thiễn. Bởi lẽ Thiền tuyệt đối chủ trương trực ngộ 
đặt làm cứu cánh nên rất có thể Thiền không cần biết đến bất cứ tài liệu viết nào coi như 
hoàn toàn không liên quan đến chân lý; và y chỉ vào đó, các Thiển đức không mấy quan 
tâm đến việc học kinh Lăng Già. Tuy nhiên, để chứng minh vị trí của kinh Lăng Già 
trong Thiền cho những ai chưa hiểu về Thiển và khao khát cái tu tập về tâm tông, chúng 
ta có thể viện dẫn một vài tư tưởng trong kinh Lăng Già xem như phù hợp với chân lý 
Thiên. Đó là lý do tổ Bồ Đề Đạt Ma chọn bộ kinh này giữa vô số những bộ kinh khác. 
Kinh Lăng Già có tổng cộng bốn bản dịch ra Hán tự, nay còn lưu lại ba bản. Bản dịch 
đầu tiên do Ngài Pháp Hộ Đàm Ma La sát dịch giữa những năm 412 và 433, nay đã thất 
truyền; bản thứ nhì do ngài Cầu Na Bạt Đà La dịch vào năm 443, gọi là Lăng Già A Bạt 
Đa La Bảo Kinh, gồm 4 quyển, còn gọi là Tứ Quyển Lăng Già; bản thứ ba do Ngài Bồ 
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Đề Lưu Chi dịch sang Hán tự vào năm 513, gồm 10 quyển, gọi là Nhập Lăng Già Kinh; 
bản thứ tư do Ngài Thực Xoa Nan Đà dịch vào những năm 700 đến 704 đời Đường, gọi 
là Đại Thừa Nhập Lăng Già Kinh, gồm 7 quyển, nên còn gọi là Thất Quyển Lăng Già. 
Đây là một trong những bộ kinh mà hai trường phái Du Già và Thiền tông lấy làm giáo 
thuyết căn bản. Kỳ thật bộ kinh nầy được Tổ Bồ Đề Đạt Ma chấp thuận như là bộ giáo 
điển được nhà Thiển thừa nhận. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã 
tiên đoán rằng, “về sau nầy tại miền nam Ấn Độ sẽ xuất hiện một vị đại sư đạo cao đức 
trọng tên là Long Thọ. Vị nầy sẽ đạt đến sơ địa Bồ Tát và vãng sanh Cực Lạc.”—A 
philosophical discourse atfributed to Sakyamumi as delivered on the Lanka mountain In 
Ceylon. It may have been composed In the fourth of fifth century A.D. The sutra stresses 
on the eipht consciousness, the Tathagatha-garbha and gradual enlightenment through 
slow progress on the path of meditative training; the major Idea In this sutra 1s regarding 
that sutras merely as Indicators, 1.e. pointing fingers; however, their real obJect being only 
aftained through personal meditation. Of the many sutras that were Introduced into China 
since the first century A.D., the one in which the principles of Zen are more expressly and 
directly expounded than any others, at least those that were In existence at the time of 
Bodhidharma, 1s the Lankavatara Sutra. According to Zen master D.T. Suzuki in Essays In 
Zen Buddhism, Volume I (p.87), the special features of this Sutra, which distinguish it 
from the other Mahayana writings, are, to give the most noteworthy ones: firsf, that the 
subJect-matter 1s not systematically developed as in most other Sutras, but the whole 
book 1s a serles of notes of various lengths; secondly, that the Sutra is devoid of all 
supernatural phenomena, but filled with deep philosophical and religious Ideas 
concerning the central teaching of the Sutra, which are very difficult to comprehend, due 
fo fersity of expression and to the abstrue nature of the subJect matter; thirdly, that It 1s In 
the form of dialogues exclusively between the Buddha and the Bodhisattva Mahamatl, 
while in the other Mahayana Sutras the principal figures are generally more than one 
besides the Buddha himself, who addresses them 1n turn; and lastly, that 1t contains no 
Dharamis or Mantrams; those mysfical signs and formulas supposed to have a miraculous 
power. These singularitles are enough to make the Lankavatara occupy a unique posiflon 
1n the whole lore of the Mahayana school. Zen, as 1fs followers Jjustly claim, does not base 
1fs authorIty on any written documents, but directly appeals to the enlightened mind of the 
Buddha. It refuses to do anything with externalism In all is varilegated modes; even the 
Sutras or all those literary remains ordinarily regarded as sacred and coming directly from 
the mouth of the Buddha are looked down upon, as we have already seen, as not touching 
the inward facts of Zen. Hence 1s reference to the mystic dialogue between the 
Enlightened One and Mahakasyapa on a bouquet of flowers. But Bodhidharma, the 
founder of Zen In China, handed the Lankavatara Sutra over to his first Chinese disciple 
Hui-Ko as the only literature 1n existence at the time in China 1n which the principles of 
Zen are taught. When Zen unconditionally emphasizes one's Immediate experience as the 
final fact on which 1t 1s established it may well Ignore all the scriptural sources as 
altogether unessential to 1ts truth; and on this principle 1ts followers have quife neglected 
the study of the Lankavatara Sutra. However, In order to Justify the position of this sutra 
on Zen for those who have not yet grasped 1t and yet who are desirous of learning 
something about 1t, an external authority may be quoted and conceptual argumenfs 
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resorfed to in perfect harmony with 1s truth. This was why Bodhidharma selected thịs 
Sutra out of the many that had been in exIstence In China In his day. There have been 
four translations Into Chinese, the first by Dharmaraksa between 412-433, which no 
longer exists; the second was by Gunabhada in 443, 4 books; the third by Bodhirucl In 
513, 10 books; the fourth by Siksananda in 700-704, 7 books. There are many treatises 
and commenfarles on 1t, by Fa-Hsien and others. This 1s one of the sutras upon which the 
Zen and Yogacara schools are based. In fact, this was the sutra allowed by Bodhidharma, 
and 1s the recognized text of the Ch'an School. In the Lankavatara Sutra, Sakyamuni 
Buddha predicted, “In the future, in southern India, there wIll be a great master of hiph 
repute and virtue named NagarJuna. He will attain the first Bodhisattva stage of Extreme 
Joy and be reborn in the Land of BlIss.” 


(II Thiền tập không phải là những nỗ lực phân tích và suy diễn— The practice oƑ 
meditafion is not an exercise in analysis or reasoning: Kinh Lăng Già là một trong những 
văn bản Thiền luôn nhấn mạnh đến tầm quan trọng của "Cảnh giới Thánh Trí tự chứng," 
nghĩa là cái trạng thái trong đó Thánh trí tự thể hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự 
chứng này lập nên chân lý của Thiển, chân lý ấy là giải thoát và tự do tự tại. Hành giả tu 
Thiển nên luôn nhớ rằng Thiển tập không phải là những nỗ lực phân tích và suy diễn. 
Lưỡi gươm phân tích và suy diễn ở đây không có chỗ đứng. Khi chúng ta nấu nướng 
chúng ta cần phải theo dõi lò lửa bên dưới cái nồi. Khi những tia nắng của mặt trời chiếu 
rọi xuống tuyết, tuyết sẽ tan chảy. Khi một con gà mái ấp trứng, những con gà con sẽ từ 
từ thành hình cho đến khi chúng sẵn sàng mổ bể cái vỏ bên ngoài để chui ra. Đó là 
những hình ảnh có thể được đem ra làm thí dụ cho tác dụng của thiển tập. Thiền tông 
cho rằng sự giải thoát không thể tìm thấy trong việc nghiên cứu kinh sách. Tuy nhiên, 
điều nầy không có nghĩa là Thiển tông không học tập kinh sách Phật. Trái lại, những 
giáo thuyết của họ dùng đến rất nhiều trích dẫn từ kinh điển như Kinh Kim Cang và Kinh 
Lăng Già. Thiển là một trong những phương cách điều hòa thân và tâm tốt nhất. Điều 
thân tức là làm cho thân không loạn động. Điều tâm là làm cho tâm không khởi lên vọng 
tưởng, mà thường thường thanh tịnh. Hễ tâm thanh tịnh thì tận hư không và khắp cả pháp 
giới, mọi thứ đều nằm trong tự tánh. Tự tánh bao hàm mọi thứ, dung nạp mọi thứ, và 
chính nó là Phật tánh xưa nay của mình. Vì vậy môn đồ của Thiền tông tin chắc rằng 
việc nghiên cứu kinh sách chỉ đóng một vai trò thứ yếu so với sự đòi hỏi nơi công phu 
thiển định và chứng ngộ—The Lankavatara Sutra is one of the Zen texts that naturally 
emphasizes the Iimportance of "Enlightenment," which is defined here as the “state of 
consciousness In which Noble Wisdom realizes I1fs own Inner nature." And this self- 
realizaton constitutes the truth of Zen, which 1s emancipation and freedom. Zen 
practitioners should always remember that the practice of meditation 1s not an eXerciIse In 
analysis or reasoning. The sword of logic has no place In the practice of awareness, 
concentration, and understanding, and those of stopping and looking. When we cook we 
must monitor the fire under the pot. When the sun”s rays beat down on the snow, the snow 
slowly melts. When a hen sits on her egøs, the chicks Inside gradually take form until 
they are ready to peck their way out. These are Images which illustrate the effect of 
practicing medifation. The Zen sect Insists that salvation could not be found by study of 
books. However, this does not mean that Zen followers do not study Buddhist books at 
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all. On the contrary, theIr own teachings are saturated with references to such works as 
the Vajra-Sutra and the Lankavatara Sutra, the two favorItes of the Zen sect. Meditation 
1s one of the best methods to tame our bodies and to regulate our minds. Taming the body 
keeps 1t from acting In random, impulsive ways. Regulating the mind means not allowing 
1 to Iindulge In idle thoughts, so 1t 1s always pure and clear. Then wherever we go, to the 
ends of space or the limits of the Dharma Realm, we are still right within our self-nature. 
Our inherent nature confains absolutely everything. Nothing falls outside of 1t. It 1s Jusf 
our fundamernrtal Buddha-nature. Thus, Zen followers strongly believe that the study of 
sutras should play only a subordinate role compared with the demands of dhyana and 
spIritual realization. 


(II)Thể chứng cái như như của chân lý— To realise the suchness oƒ truth: Theo kinh Lăng 
Già, hành giả tu thiển phải cố gắng thể chứng cho bằng được cái như như của chân lý. Sự 
thể chứng nầy còn được gọi là Duyên Chân Như Thiền hay Như Như Thực Pháp Thiền. 
Đây là thiển định dựa vào như như, thiển định thứ ba trong tứ thiển định được mô tả trong 
Kinh Lăng Già. Đối tượng của sự tu tập là thể chứng cái như như của chân lý bằng cách 
giữ các tư tưởng vượt lên trên cái nhị biên của hữu và phi hữu, và cũng vượt lên trên hai 
ý niệm về vô ngã. Theo Kinh Lăng Già, Đức Phật nhấn mạnh vào sự đạt tự nội cái chân 
lý mà hết thảy các Đức Như Lai trong quá khứ, hiện tại và vị lai thể chứng, chứ không 
phải là ngữ ngôn văn tự. Cảnh giới của Như Lai tạng vốn là A Lại Da Thức thì thuộc về 
chư Bồ Tát Ma Ha Tát theo đuổi chân lý chứ không thuộc các triết gia chấp vào văn tự, 
học hành và suy diễn suông—According to the Lankavatara Sutra, Zen practitioners 
should try their best to realize the suchness of truth. This realization 1s also called 
“Dhyana on Suchness”, or Tathatalambanam, or Dhyana depending on suchness. This 1s 
the dhyana depending upon suchness. This 1s the dhyana which relies on the suchness of 
truth, third of the four Dhyanas described in The Lankavatara Sura. The obJect of the 
discipline 1s to realize the suchness of truth by keeping thoughts above the dualism of 
being and non-being and also aboe the twofold notion of egolessness. According to the 
Lankavatara Sutra, the Buddha emphasized the Inner attainment of the truth, not the 
teaching realized by all the Tathagatas of the pasf, present, and future. The realm of the 
Tathagatagarbha which 1s the Alayavijnana belongs to those Bodhisattva-Mahasattvas 
who follow the course of truth and not to those philosophers who cling to the letter, 
learning, and mere discourse. 


(IV)Ba trạng thái tâm trong Kinh Lăng Già — Three sfafes 0ƒ mỉnd in the Lankavatara 
Sưira: Tâm cảnh hay tâm thần (trạng thái tâm). Một đối tượng vật thể có gây phiền toái 
hay không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng đó. 
Nếu chúng ta cho rằng nó là phiển toái, thì nó phiển toái. Nếu chúng ta không cho rằng 
nó phiền toái thì nó không phiền toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ 
như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo 
và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng 
ta dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ 
không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hồi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng 
ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng 
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ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật 
chất; người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại 
như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng 
tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ 
luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với những øì chúng ta đang là 
hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao 
nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy 
tham dục dù sống trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” Theo kinh Lăng Già, có ba loại tâm thức. Thứ nhất là Như Lai 
tạng, hay tự tính thanh tịnh không uế nhiễm, hay thức A Lại Da, hay thức thứ tám. Thứ 
nhì là Hiện Thức, hay Tạng Thức hay chân tâm cùng với vô minh hòa hợp mà sinh ra 
pháp nhiễm, tịnh, xấu tốt. Thứ ba là Phân Biệt Sự Thức, hay chuyển thức, do thức với 
cảnh tướng bên ngoài làm duyên hiện lên mà phát sinh từ ngũ quan (mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân) —Mental Intelligence or spirit of mind. Whether something obJective 1s 
troublesome or not often depends on the state of mind rather than the obJect 1tself. IÝ we 
think that It 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not 
trouble. Everything depends on the mind. For example, sometimes during medifation we 
are Interrupted by outside noises. If we dwell on them and cling to them, they wIll disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they arise, then they 
wIll not cause a disturbance. lf we are always demanding something out of our life, then 
we will never be content. But 1ƒ we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some 
people seek happiness through material things; other people can be happy without many 
material things. Why? Because happiness 1s also a state of mind, not a quanfifIve measure 
Of possessions. If we are satisfied with what we are and have now, then we are happy. 
But If we are not satisfied with what we are and have now, that is where unhappiness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 1nfo 1f, 1t can never 
be filled up, It always remains empty. The Sutra in Forty Two Chapters taught: “I[hough a 
person filled with desires dwells in heaven, still that 1s not enouegh for him; though a 
person who has ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” According to the 
Lankavatara Sutra, there are three states of mind or consciousness, or three kinds of 
perception. First, the Tathagata-garbha or the original or fundamental  unsullied 
consciousness of mind, the eighth or alaya. Second, manifested mind or conscIousness 
diversified in confact with or producing phenomena, good or evIl. Third, discrimination or 
ConscIousness discrimnating and evolving the objects of the five senses. 


(V) Thiền tập và Bát Thúc trong Kinh Lăng Già— The practice gƒ meditaion and Eight 


A) 


Consciousnesses in the Lankavafara Sufra: 

Tổng Quan về Tâm Thức hay “Hôn Thần”—An Overview oƒ the “Consciousness”: Hồn 
thần là tên gọi khác của tâm thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám thức 
nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Thức là tên gọi 
khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được 
cảnh thì gọi là thức. Theo Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, 
“Ý”' tức là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh thì lúc 
nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, không đẹp, không xấu; không 


B) 


1724 


rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số 
lượng và phân biệt. “Ý” cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bảy và thức thứ tám thì tương đối thanh tịnh 
hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản 
mà nói, thức không phải có tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có 
tám bộ phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một thức kiểm 
soát —“ViJnana” 1s another name for “ConscIousness.” Hinayana considered the six kinds 
Of consciousness as “VIJnana.” Mahayana considered the eight kinds of conscIousness as 
“Vijnana.” Externalists considered “vijnana” as a soul. ConscIousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceiving, Or recOgIIZIng, 
discerning, understanding, comprehending, distinction, Intelligence, knowledge, learning. 
]t is Interpreted as the “mind,” menfal discernment, perception, 1n contrast with the obJect 
discerned. According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The “ConscIousness” 1s 
the “Spirit”, the “Intention” or “Mano-vijnana” 1s the “Discriminating Mind”, and the 
“Mind” 1s what constantly engages In idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect and 
bright, with no conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers and 
discriminatlons. But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls Into numbers and 
discriminations. The “Intention” or “Mano-viJnana” also makes discriminations, and 1t 1s 
the sixth consciousness. It 1s relatively turbid, while the seventh and eighth 
COnscIousnesses are relatively more pure. There are eight kinds of consciousness: eye, 
ear, nose, tongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. Fundamentally 
speaking, conscIousness 1s not of eight kinds, althouph there are eight kinds in name. We 
could say there 1s a single headquarters with eight departmenfs under 1t. Although there 
are eight departments, they are controlled by Just one single headquarters. 

Thức là chức năng của tâm—Consciousness is the ƒunction oƒ the mind: Khi nói đến 
“Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần ý thức, phần tinh thần mà theo 
tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ 
sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên quan đến một giác 
quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc biệt tương ứng với giác quan đó. Thức 
thứ sáu hay ý thức, không phải là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào 
bất cứ căn nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, Ý thức nhận biết tất cả 
sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong quá khứ, hiện tại và vị 
lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu 
trữ. Chúng ta hãy thử quan sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy 
được cái “Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà cũng chẳng 
ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp những yếu tố vật chất và tinh 
thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố 
vật chất. Nó chẳng những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân vân. Tuy nhiên, 
yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và 
đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu 
không có thức. Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của mắt, và ý thức 
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cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là 
yếu tố tối cần thiết trong việc tạo nên sự nhận biết. Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. 
Giác quan nây phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tinh thần tạo nên sự thành hình ý 
thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở trong trạng thái thay đổi không ngừng. 
Ngoài ra, chúng ta còn có thức thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất 
cả tin tức từ ý thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một Tàng 
Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức—When we talk about “Consciousnesses” we usually 
misunderstand with the sixth consciousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense consciousnesses, and the sixth one being the mental 
conscIousness. Buddhist psychology bases the perception process on six sense faculties: 
sipht, hearing, smell, taste, touch and thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, 
ear, nose, tongue, body and mind) and to a consclousness which functions specifically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind consciousness 1s not the mind, 1t 1s 
the function of the mind; it does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Iimmediately preceding continuum of mìnd. Mental consciousness apprehends not only 
obJects (form, sound, taste, smell and touch) in the present time, but 1t also apprehends 
obJects and Imagines In the past and even In the future, then 1t transfers these obJects or 
1magines to the seventh conscIousness, and 1n turn, the seventh consiousness wIll transfer 
these obJects to the Alaya Consclousness. Let us examine the body and mind to see 
whether in either of them we can locate the self, we wIll find in neither of of them. Then, 
the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and mental factors. Let us 
first look at the aggregate matter of form. The aggregate of form corresponds to what we 
would call material or physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
materlal obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, and so on. 
However, physical elements by themselves are not enough to produce experience. The 
simple contact between the eyes and visible obJects, or between the ear and sound cannot 
result In experlence without consciousness. Only the co-presence of conscIousness 
together with the sense of organ and the obJect of the sense organ produces experience. 
In other words, 1t is when the eyes, the visible obJect and conscIlousness come together 
that the experience of a visible obJect 1s produced. Consciousness 1s therefore an 
extremely important element In the production of experlence. ConscIousness or the sixth 
sense, or the mind. This sense organ together with the other Íive sense organs of eyes, 
©ars, nose, fongue, and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the nature of the Íive 
aggregates are In constant change. Therefore, according to the Buddha”s teachings, the 
truth of a man 1s selfless. The body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not 
his self, It 1s not his , and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this tdea firmly to 
establish an appropriate method of cultivation not only for the body, but also for the 
speech and mind. Besides, we also have the seventh conscIousness, or the mano-v1jnana, 
which 1s the transmitting consciousness that relays sensory Information from the mind to 
the Alaya Consciousness, or the eighth conscIousness which functions as a storehouse of 
all sensory Information. 


1726 


C) Hành giả tu tập Bát Thúc theo Kinh Lăng Già —Zen practiioners cuỈlivate Eight 


1) 


2) 
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Consciousnesses according to The Lankavafara Sufra: Mạt Na Thức và năm tâm thức tập 
hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch ra. Hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái gì 
thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình 
sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt 
động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ 
thống các thức nây bị quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng của biển 
lớn—This system of the five sense-viJnanas 1s in union with Manovijnana and this 
muatuality makes the system distinguish between what 1s good and what 1s not good. 
Manovijnana In union with the five sense-viJnanas ørasps forms and appearances In their 
multitudinous apsect; and there 1s not a momenf”s cessation of activity. Thịs 1s called the 
momentary character of the ViJnanas. This system of viJnanas 1s stirred uninterruptedly 
and all the time like the waves of the great ocean. 

Nhãn thức —Sight consciouness: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết hình dáng. Không 
có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào 
nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn 
không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt 
điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với hình sắc, để làm 
giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương 
pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiển định—S¡ght-preception, 
the first vijnana. The function of the eye conscilousness 1s fo perceive and apprehend 
visual forms. Without the eye consciousness we could not behold any visual form; 
however, the eye conscIiousness depends on the eye faculty. When the eye faculty and 
any form meet, the eye consciousness develops 1nstantly. If the eye faculty and the form 
never meet, eye conscIousness wIlÏ never arise (a blind person who lacks the eye faculty, 
thus eye consciousness can never develop). Buddhist cultuivators should always 
understand thoroughly this vital point to minimize the meeting between eye faculty and 
visual forms, so that no or very limited eye consciousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limit or stop the arising of the 
©Y€ CONSCIOuSness. 

Nhĩ thức— Hearing consciousness: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy 
nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liền 
phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức 
không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiền định mà đóng 
bớt nhĩ căn——The function of the ear conscIousness 1s fo perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and any sound meet, 
the ear conscIousness develops 1nstantly (in a deaf person, ear faculty and sounds never 
meet, therefore no ear consciousness will arise). Buddhist cultivators should always 
remember this and try to practise medifation stop or close the ear consclousness If 
possIble. 

Tỷ thức—Scent consciousness: Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ 
thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu giác, thì khứu 
giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người tu Phật 


4) 


3) 


6) 


1727 


phải cố gắng đóng bớt tỷ căn—The nose consciousness develops immediately from the 
dominant condition of the nose faculty when 1t focuses on smell. Nose conscIousness 
completely dependents on the nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose 
faculty and smell never meet, therefore, nose consciousness wIll never arise. Buddhist 
cultivators should always practise meditation to stop or close the nose conscIousness. 
Thiệt thức— Taste consciousness: Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một 
vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục 
vọng khởi sinh—The tongue consciousness develops immediately through the dominant 
condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain faste. At that very 
moment, we experience and distinguish between tastes and desire arises. 

Thân thức— Touch consciousness: Không nên hiểu chỉ là sự xúc chạm vật lý suông vào 
một vật thể hay thân. Xúc còn phải được hiểu như là một yếu tố tinh thần. Thân thức 
phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân 
căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, 
không có ưu phiền, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác—Contact should not be understood 
as the mere physical impact of the obJect on the bodily faculty. It 1s, rather, the mental 
factor by which consclousness menfally touches the obJect that has appeared, thereby 
Initiating the entire cognitive event. Body consciousness develops when the dominant 
condition in which the body faculty meets an obJect of touch. The location of the body 
faculty 1s throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of the five 
forms of cognition. Here a monk, on touching a tangible obJect with the body, 1s neither 
pleased not displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. 

Ý thức— Mind or mano consciousness: Sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức 
của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ 
ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối 
tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước 
chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức 
theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ 
thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt 
na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na 
thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bẩy 
thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các 
đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da 
được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám 
vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và 
mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và 
khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp 
chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được 
sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió 
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của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi 
và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.”—The thinking 
conscIlousness that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the Intellectual conscIousness 1s not the mind, 1t `s the function 
of the mind. The sentlent being”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which mental 
activifles never cease. There are four stages of production, dwelling, change, and decay. 
A mind which does not depend on any of the five sense faculties, but on the immediately 
preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only objects (form, 
sound, taste, smell, touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects 1n the past 
and imagines obJects even 1n the future. Menfal consciousness wIll go with us from one 
líe to another, while the fÍirst Íive consclousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. The function of Manovijnana 1s by 
hypothesis to reflect on Manas, as the eye-vIJnana reflects on the world of forms and the 
ear-vijnana on that of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and indeed all the other 
ViJnanas begin to operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist 
NÑirvana consists In turning away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes place the 
evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings to an 
external world of particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are generated therefrom, 
and by them the Alaya 1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking 
hold of it and clinging to it, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape and 1s 
evolved. In substance (sarira), however, Manas and ManovijJnana are not differentthe one 
from the other, they depend upon the Alaya as cause and support. And when an external 
world 1s tenaciously held as real which 1s no other than the presenfation of one”s own 
mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s evolved in Its totality. Like 
the ocean waves, the ViJnanas set in motion by the wind of an external world which 1s the 
manifestation of one”s own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease 
with the cessation of ManovijJnana.” 

Mạt-Na thức ( Ý căn } Khstamanas consciOusness: 

Mạt Na Thức hay thúc thứ bảy trong bát thúức— The seventh vỤnana, intellecHion, 
reasoning: Phạn ngữ chỉ “tri giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có 
khả năng làm cho con người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na 
thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ Phạn 
“Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới sinh hoạt tri thức của 
“thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra 
hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức 
cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được diễn tả như là một 
cái biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng trào lên không ngừng nghỉ. Nó là 
thức chuyển tiếp tất cả những tin tức từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm 
tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống 
năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp 
với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của 
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chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nây ta gọi là đặc tính sát na 
chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng 
và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự suy nghĩ phối 
hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành 
của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những 
hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, đị, diệt. Ý thức 
không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức 
chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp 
khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm 
uấn—A Sanskrit term for “sentience.” In Buddhism, it is called “mental faculty” for it 
consfitufes man as an ¡intelligent and moral being. It is commonly thought to be equated 
with the terms “citta” or “consciousness.” lt is derived from the Sanskrit root “man,” 
which means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with intellectual activity of 
conscIousness. This 1s the discriminating and constructive sense. Ït 1s more than the 
Iintellectually perceptive. It is the cause of all egoism (It creates the 1llusion of a subJect 
“Ƒ” standing apart from the obJect world) and Individualizing of men and things (all 
1llusion arising from assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled mind, 
which thinks, wills, and 1s the principal factor In the generation of subJectIVity. Ït 1s a 
conveyor of the seed-essence of sensory experlences to the eighth level of 
subconscIousness. It 1s described as a sea in which currents of thought surge and seethe. It 
1s the transmitting conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The Lankavatara Sutra, 
this system of the five sense-viJnanas 1s in union with Manovijnana and this muatuality 
makes the system distinguish between what 1s good and what Is not good. Manovijnana In 
union with the five sense-vijnanas grasps forms and appearances In their multitudinous 
apsect; and there 1s not a momenf”s cessation of acfivity. This 1s called the momentary 
character of the ViJnanas. This system of vijnanas 1s stirred uninterruptedly and all the 
time like the waves of the great ocean. Klistamanas consclousness Is the thinking 
conscIlousness that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the Intellectual conscIousness 1s not the mind, 1t `s the function 
of the mind. The sentlent being”s mind 1s an ever-spIinning whirlpool in which mental 
activifles never cease. There are four stages of production, dwelling, change, and decay. 
A mind which does not depend on any of the five sense faculties, but on the immediately 
preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only objects (form, 
sound, taste, smell, touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects 1n the past 
and imagines obJects even In the future. Mental consclousness wIll go with us from one 
líe to another, while the fÍirst Íive consclousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. 

Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được gọi là mạt na— This 
particularizing agency sits within the system oƒ VỤnanas and ¡s khown as Manas: Mạt Na 
hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia. Mạt Na chính 
là thức thứ bẩy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt 
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A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên 
đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những đặc thù nầy đây 
trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và phiền não, dục vọng đấu tranh để được 
hiện hữu và được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các 
thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì một 
hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “ 
tượng” (sự phân biệt thức-vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là 
suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần 
túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên 
tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được so sánh vói đa phức của 
sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh 
linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn 
luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai 
trái (hý luận quấy ác-prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa 
lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm lạc, 
như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho 
rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn 
là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác giả——This acts like the collection station for 
the first sIx consciousnesses. The seventh of the eight consciousnesses, which means 
thinking and measuring, or calculating. lt is the active mind, or actIvity of mind, but 1s also 
used for the mind ¡1tself. The waves wIll be seen ruffling the surface of the ocean of 
Alayavijnana when the principle of individuation known as Vishaya blows over it like the 
wind. The waves thus started are this world of particulars where the ¡ntellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires struggle for existence and 
supremacy. This particularizing agency sits within the system of ViJnanas and 1s known as 
Manas; In fact it is when Manas begins to operate that a system of the ViJnanas manIfesfs 
1fself. They are thus called “obJect-discriminating-viJnana” (vastu-prativikalpa-viJnana). 
The function of Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya and to create and to 
discriminate subJect and obJect from the pure oceans of the Alaya. The memory 
accumulated (ciyate) 1n the latter 1s now divided 1nto dualities of all forms and all kinds. 
Thịs 1s compared to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an evil spirIt in one sense and a good one In another, for discrimination In 1fself 1s not 
evil, Is not necessarily always false Judgment (abhuta-parikalpa) or wrong reasoning 
(prapanca-daushthulya). But 1t grows to be the source of great calamity when If creates 
desires based upon Ifs wrong Judgmenis, such as when 1t believes In the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s not only a 
discriminating 1ntelligence, but a willing agency, and consequentÏy an actOr. 

Chức năng của Mạt na là suy nghĩ về A Lại Da— The function oƒ Manas is to refÏlect upon 
the Alaya: Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt 
chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại 
Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. 
Điều nây được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một 
tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó 
không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân 
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biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ấc——prapanca-daushthulya). 
Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng được đặt 
căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã 
thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác 
giả—The function of Manas ¡s essentially to reflect upon the Alaya and to creat and to 
discriminate subJect and obJect from the pure oceans of the Alaya. The memory 
accumulated (ciyate) 1n the latter 1s now divided 1nto dualities of all forms and all kinds. 
Thịs 1s compared to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas Is 
an evil spirIt in one sense and a good one In another, for discrimination In Ifself 1s not 
evil, Is not necessarily always false Judgment (abhuta-parikalpa) or wrong reasoning 
(prapanca-daushthulya). But 1t grows to be the source of great calamity when If creates 
desires based upon Its wrong Judgmenis, sụch as when 1t believes In the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s not only a 
discriminating intelligence, but a willing agency, and consequentÏy an actOr. 

Công phu thiền quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được những nhận định sai lạc của 
mạt na—Contemplation performed by vỤnapfi can remove the errOH€OMS perC€pFiOHS 
brought abouf by manas: Mạt na thức cũng được phát hiện từ À Lại Da Thức. Nó là một 
thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã tổn tại và độc lập với thế giới vạn 
hữu. Trực giác này có tính cách tập quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu 
thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da mà nó cho là cái ta, 
trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là 
đối chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản 
cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiền quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na—Manyana is a kind of intuition, the sense that there 
1S a separate self which can exist independently of the rest of the world. This Intuition 1s 
produced by habit and Ignorance. Its Illusory nature has been consfructed by viJnapti, and 
1f, 1n turn, becomes a basis for vijnapti. The obJect of this 1ntuition 1s a distorted fragment 
of alaya which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of course 1s 
never reality In Ifself, but Just a represenftation of reality. In 1ts role as a self as well as 
conscIousness of the self, manyana ¡1s regarded as the basic obstacle to penetrating 
reality. Contemplation performed by vijnapfI can remove the erroneous perceptions 
brought about by manas. 

Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm— Buddhist 
Nirvanag consists in turning away from the wrongfuly discriminating ManovUjnana: Chức 
năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế 
giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt 
na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của 
A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính 
vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách 
xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì 
sự phát sinh bẩy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào 
thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, 
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và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm 
giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bắn 
chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân 
và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái 
tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta-kalapa) liên 
hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được 
vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta 
biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na 
thức.”—The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye- 
vijnana reflects on the world of forms and the ear-viJnana on that of sounds; but in fact as 
soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the 
Alaya, Manovijnana and Indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In turning away from the 
wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and 
support (alambana), there takes place the evolution of the seven ViJnanas. Further, when 
Manovijnana discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of habit- 
energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together 
with the thought of “me and mine,” taking hold of 1t and clinging to 1t, and reflecting upon 
1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as 
cause and support. And when an external world 1s tenacIously held as real which 1s no 
other than the presentation of one”*s own mind, the menftation-system (citta-kalapa), 
mutually related, 1s evolved In Ifs tofality. Like the ocean waves, the ViJnanas set In 
motlon by the wind of an external world which 1s the manifestatlon of one”s own mind, 
rise and cease. Therefore, the seven ViJnanas cease with the cessation of Manovijnana.” 


6) A Lại Da thức (Tàng thức)—Alayd consciOusness: 


đ) 


Thức Căn Bản—Basic Consciousness: A Lại Da là thức căn bản, thức thứ tám trong Bát 
Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ 
đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển 
vận đến sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất 
ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. A Lại da còn được 
gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng tử thiện ác, hiển hiện được hết thảy mọi cảnh 
giới. Chữ “Alaya” có nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng còn được gọi là 
“Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập 
thành trong quá khứ hay đang được lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại 
Da Thức nầy. Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, Mạt 
na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải trái. Tuy nhiên, chúng 
sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự 
luân hồi sanh tử, và bị các thức khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường 
cửu. Chính tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động được 
tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử này làm nẩy nở những 
kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong 
Đại Thừa Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. 
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Khi nó trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.”—Alaya 
Vijnana, the receptacle Intellect or consciousness, basic conscilousness, Eiphth 
COnscIiousness, subconsciousness, and store conscIousness. The storehouse conscIousness 
or basis from which come all seeds of consciousness or from which 1t responds to causes 
and conditions, specIfic seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpifating 
new actions, which In turn produce other seeds. This process 1s simultaneous and endless. 
“Alayavijnana 1s also called “Open knowledge”, the store of knowledge where all 1s 
revealed, either good or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a 
place where all the valued things for use by us are kept and among which we dwell. Also 
called “Store consciousness,” “eighth conscIousness,” or “karma repository.” All karma 
created in the present and previous lifetime 1s stored In the Alaya Consciousness. 
According to the Consciousness-Only, there are eight conscIousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These consciousnesses enable sentient 
beings to discriminate between right and wrong of all dharmas (thoughts, feelings, 
physical things, etc). However, human beings have a deep conscIousness which 1s called 
Alaya-consciousness which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be 
an eternal soul or self by the other consciousnesses. It 1s in the Alaya-conscIousness that 
the Impressions of action and experlence are stored In the form of “seeds” and It 1s these 
seeds which engender further experiences according to the Individual situation. 
According to Asvaghosa Bodhisattva in the Awakening of Faith and the Samparigraha, 
the Alaya or store 1d the consciousness 1n which the true and the false unite. When Alaya 
Consciousness becomes pure and taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). 

Như Lai Tạng chứa nhóm trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu—The Tathagata- 
garbha confains in iiself causes alike good and nof-good: A Lại Da có nghĩa là chứa tất 
cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt 
lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo 
thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng 
ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong 
đó tất cả tập khí (vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất 
tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó không có hoạt năng trong 
tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như 
một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự 
yên tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên 
của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn thuần, chưa có sự khác 
biệt giữa người biết và cái được biết. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay 
tưởng tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” (vijnana). Chính vì 
thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên được gọi là A Lại Da 
Thức hay “thức tạng.” Tạng thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những 
tâm sở thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan 
nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, thì 
chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử 
thức, là trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi 
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sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức nầy có thể 
tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới 
của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên 
Thành Thật tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến 
mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. 
Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn 
(apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi 
nào nữa—Also known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contaIns In Itself causes alike good and 
nof-good, and from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor playing 
Alaya means all- 
conserving. Ïlt Is in company with the seven Vijnanas which are generated In the 
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different characters without harboring any thought of. “me and mine. 


dwelling-house of Ignorance. The function of Alayavijnana 1s to look Into 1tself where all 
the memory (vasana) of the beginningless past Is preserved in a way beyond 
ConscIousness (acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no active 
energy In 1tself; It never acts, 1t sinply perceives, 1t Is in this exactly like a mITTOY; If 1S 
again like the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1fs tranguillity; and It 1s 
pure and undefiled, which means that it 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 
1t 1s the pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. According to Prof. JunJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, 
when all things are reflected on our mind, our discriminating or Imaginating pOWeT IS 
already at work. This called our consciousness (vijnana). Since the consciousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, it is called the store-consciousness or 
1deation-store. The ideation-store 1tself 1s an existence of causal combination, and In 1t 
the pure and tainted elements are causally combined or intermingled. When the ideation- 
store begins to move and descend to the everyday world, then we have the manifold 
exIstence that 1s only an Imagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
ConscIousness, Is the conscious center and the world manifested by Ideatlon 1s IfS 
environment. It 1s only from the Buddha's Perfect Enlightenment that pure Ideation 
flashed out. This pure ideation can purIfy the tainted portion of the Iideation-store and 
further develop 1ts power of understanding. The world of Imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (parinispanna). This having been 
aftained, the seed-store, as conscIousness, wIll disappear altogether and ultimately will 
reach the state where there 1s no distinction between subJect and obJect. The knowledge 
so gained has no discrimination (Avikalpa-vijnana). This ultimate sfate 1s the Nirvana of 
No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, not 
beiIng bound to one place. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1tself where all the 
memory (vasana) of the beginningless past 1s preserved In a way beyond conscIousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but It has no active energy In 1tself; 
1t never acts, It sinply perceIves, 1t 1s in this exactly like a mirror; 1t 1s again like the 
ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1s tranguillity; and It 1s pure and 
undefiled, which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the known. 
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c)_ Nó được gọi là Tạng Thức vì nó là nơi mà tất cả những hành động được sẵn sinh ra— Ï ¡s 
caled storehouse consciowsness,” since If qacfs as the reposiftory (kho) oƒ the 
predisposition (thiên về) that one`s acHons produce: Cái tâm thứ biến hiện chư cảnh 
thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác 
đều từ đó mà ra. Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du 
Già. Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng Thức,” vì nó là 
cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những 
gì được chứa vào nó cho đến khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch 
giả Tây Tạng lại dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tảng cho mọi hiện tượng 
trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiển tập và tham dự vào những thiện nghiệp, người 
ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi 
người ta thanh tịnh hóa một cách toàn diện AÁ Lại Da, thì đó được coi như là ““Iịnh Thức.” 
A Lại Da có nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn bản về mọi tôn tại hay ý 
thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm thần—The 
Iinitlator of change, or the first power of change, or mutation, 1.e. the alaya-vijnana, so 
called because other vijnanas are derived from 1t. An Important doctrinal concept that 1s 
particularly Iimportant In the Yogacara tradition. This term 1s sometimes translated by 
Western scholars as “storehouse conscIousness,” since It acts as the repository (kho) of 
the predisposition (thiên về) that one”s actions produce. It stores these predispositions 
until the conditions are right for them to manifest themselves. The Tibetan translators 
rendered (hoàn lại) 1t as “basis of all” because 1t serves as the basis for all of the 
phenomena of cyclic existence and nirvana. Through meditative practice and engaging In 
meriforIous actions, one gradually replaces afflicted seeds with pure ones; when one has 
completely purified the continuum of the alaya-vijnana, 1t 1s referred to as the “purified 
conscIousness.” Alaya means all-conserving mind. It is in company with the seven 
Viinanas which are generated In the dwelling-house of Ignorance. Alaya means the 
preconscIousness, or the eIghth conscIousness, or the store-consciousness. It 1s the central 
or universal consciousness which 1s the womb or store consclousness (the storehouse 
conscIousness where all karmic seeds enter and cause all thought actfIvitIes). 


(VI)Thiền tập và Tướng Danh Ngũ Pháp trong Kinh Lăng Già— The practice 0ƒ meditation 
and Five Laws in the Lankavatara Suira: Theo Thiền Sư Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh 
Lăng Già, có năm pháp là Tướng, Danh, Phân Biệt, Chánh Trí, và Như Như. Những ai 
muốn đạt tới tinh thần của Đức Như Lai thì cần phải biết năm pháp nầy, những người tầm 
thường thì không biết chúng, vì không biết chúng nên thường phán đoán sai lầm và trở 
nên chấp trước vào những hình tướng bên ngoài—According to Zen Master D. T. Suzuki 
in The Studies In The Lankavatara Sutra, there are five categorles of forms. They are 
Name (nama), Appearance (nimitta), Discrimination (Right Knowledge (samyagiJnana), 
and Suchness (tathata). Those who are desirous of attaining to the spirituality of the 
Tathagata are urged to know what these five categorles are; they are unknown to 
ordinary minds and, as they are unknown, the latter judge wrongly and become attached 
fo appearances. 


1) 


2) 


3) 
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Danh hay tên gọi các tướng hay hiện tượng—Names oƒ all appearance or phenomena: 
Danh không phải là những cái gì thực, chúng chỉ là tượng trưng giả lập, chúng không 
đáng kể để cho người ta chấp vào như là những thực tính. Phàm phu cứ trôi lăn theo dòng 
chảy của những cấu trúc không thực mà lúc nào cũng nghĩ rằng quả thực là có những thứ 
như “tôi” và “của tôi.” Họ cứ nắm chắc lấy những đối tượng giả tưởng này, từ đó mà họ 
tôn giữ tham lam, sân hận và si mê, tất cả đều che lấp ánh sáng của trí tuệ. Các phiền 
não nầy dẫn họ đến các hành động mà những hành động nầy cứ tái diễn, tiếp tục dệt cái 
kén cho chính tác nhân. Tác nhân nầy giờ đây được giam giữ một cách an toàn trong cái 
kén ấy và không thể thoát ra khỏi sợi chỉ rối ren của các phán đoán sai lầm. Anh ta trôi 
dật đờ trên biển luân hồi sanh tử, và như con tàu vô chủ, anh ta phải trôi theo các dòng 
nước biển ấy. Anh lại còn được ví như bánh xe kéo nước, cứ luôn quay tròn trên cùng 
một cái trục mà thôi. Anh không bao giờ vươn lên hay phát triển, anh vẫn chính là anh 
chàng xưa cũ khờ khao, mù quáng mò mẫm và phạm tội ấy. Do bởi si muội, anh không 
thể thấy được rằng tất cả các sự vật đều như huyên thuật, ảo ảnh hay bóng trăng trong 
nước. Do bởi si muội, anh không thể thoát ra khỏi ý niệm hư ngụy về ngã thể hay tự tính 
về “tôi” và “của tôi,” về “chủ thể” và “đối tượng,” về “sinh trụ đị diệt.” Anh không thể 
hiểu được rằng tất cả những thứ nầy đều là những sáng tạo của tâm và bị diễn dịch sai 
lầm. Vì lý do ấy mà cuối cùng anh trở nên tôn giữ những khái niệm như đấng Tự Tại, 
Thời Gian, Nguyên Tử, và Thắng Giả, để rồi trở nên dính chặt trong các hình tướng mà 
không thể nào thoát ra được bánh xe vô minh —Names are not real things, they are 
merely symbolical, they are not worth getting attached to as realitles. Ignorant minds 
move along the stream of unreal constructfions, thinking all the time that there are really 
such things as “me” and “mine.” They keep tenacious hold of these Iimaginary obJects , 
over which they learn to cherish greed, anger, and Iinfatuation, altogether veiling the light 
of wisdom. These passions lead to actlons, which, being repeated, go on to weave a 
cocoon for the agent himself. He 1s now securely Imprisoned In 1t and 1s unable to Íree 
himself from the encumbering thread of wrong Judgments. He drifts along on the ocean 
transmigration, and, like the derelict, he must follow 1ts currents. He 1s again compared to 
the water-drawing wheel turning around the same axle all the time. He never ørows Or 
develops, he 1s the same old blindly-sroping sin-commiting blunderer. Owing to this 
infatuation, he 1s unable to see that all things are like maya, mirage, or like a lunar 
reflection in water; he 1s unable to free himself from the false idea of self-substance 
(svabhava), of “me and mine,” of subJect and obJect, of birth, staying and death; he does 
not realize that all these are creafions of mind and wrongly Interpreted. For this reason he 
finally comes to cherish such notions as Isvara, Time, Atom, and Pradhana, and becomes 
so Inextricably Involved In appearances that he can never be freed from the wheel of 
10norance. 

Tướng hay các pháp hữu vì hay hiện tượng —Appearances or phenomena: Tướng nghĩa là 
các tính chất thuộc đối tượng cảm quan như mắt, mũi, vân vân—Appearances (nimitta) 
mean qualities belonging to sense-obJects such as visual, olfactory, efc. 

Phân biệt (Vọng tưởng)— Discrimination: Phân biệt là sự đặt tên cho tất cả các đối tượng 
và tính chất nầy mà phân biệt cái nầy khác với cái kia. Tâm phàm phu phân biệt tướng 
và hiện tượng, chủ quan lẫn khách quan, vì thế mà bảo rằng cái nầy là như thế nầy chứ 
không phải như thế kia. Từ đó chúng ta có những tên gọi như voi, ngựa, bánh xe, người 


4) 


3) 
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hầu, đàn bà, đàn ông, từ đó mà phân biệt xãy ra—Discrimination (vikalpa) means the 
naming of all these obJects and qualities, distinguishing one from another. Ordinary 
mental discrimination of appearance or phenomena, both subJective and obJective, sayIng 
“this 1s such and not otherwise;” and we have names such as elephant, horse, wheel, 
footman, woman, man, wherein DIscrimination takes place. 

Chánh trí— Corrective wisdom (Samyagjnana): Trí huệ chân chánh thấy rõ những lỗi lầm 
của sự phân biệt của phàm phu. Chánh trí bao gồm hiểu đúng bản chất của Danh và 
Tướng như là sự xác nhận và quyết định lẫn nhau. Chánh trí là ở chỗ nhìn thấy cái tâm 
không bị dao động bởi các đối tượng bên ngoài, ở chỗ không bị mang đi xa bởi nhị biên 
như đoạn diệt hay thường hằng, và ở chỗ không bị rơi vào trạng thái của Thanh Văn hay 
Duyên Giác, hay luận điệu của các triết gia—Corrective wisdom, which correct the 


, 


deficiencIes of errors of the ordinary mental discrimination. Right Knowledge consists In 
ripghly comprehending the nature of Names and Appearances as predicating or 
determining each other. It consists in seeing mind as not agitated by external obJects, In 
not being carried away by dualism such as nihilism and eternalism, and In not faling the 
state of Sravakahood and Pratyekabuddhahood as well as Into the position of the 
philosopher. 

Chân như (Như như)— Bhutatathata or Tathafa: Chân như do chánh trí mà thấy được. Khi 
thế giới của Danh và Tướng được nhìn bằng con mắt của Chánh Trí thì người ta có thể 
hội được rằng phải biết Danh và Tướng không phải là phi hiện hữu, cũng không phải là 
hiện hữu. Chúng vốn vượt trên cái nhị biên về khẳng định và bác bỏ, và rằng tâm trụ 
trong một trạng thái yên tĩnh tuyệt đối, không bị Danh và Tướng làm sai lạc. Được như 
thế là đạt được trạng thái Như Như (tathata) và vì trong hoàn cảnh nầykhông ảnh hưởng 
nào nổi lên nên vị Bồ Tát thể nghiệm an lạc—Bhutatathata or absolute wisdom reached 
through understanding the law of the absolute or ultimate truth. When a word of Names 
and Appearances 1s surveyed by the eye of Right-Knowledge, the realisation 1s achieved 
that they are to be known as neither non-existent nor existent, that they are In themselves 
above the dualism of assertion and refutation, and that the mind abides In a state of 
absolute tranquility undisturbed by Names and Appearances. With this Is attained with 
the state of Suchness (tathata), and because In this condition no Images are reflected the 
Bodhisattva experlences Joy. 


(VII)Cảnh Giới Như Lai Thánh Trí Tự Giác Trong Kinh Lăng Già — The reaÙn oƒ self- 


realization 0ƒ suprerne wisdom 0ƒ a Tathagatfq in the Lankavafara Sufrd: Pratyamarya 
jnana (skt)—Chủ để của Kinh Lăng Già là khai thác nội dung của "Ngộ", nghĩa là cảnh 
giới tự giác của đức Phật, và cũng là chân lý tối thượng của Phật giáo Đại Thừa. Kinh 
chủ trương A Lại Da là chỗ chứa tất cả những hạt giống nghiệp; tuy nhiên, điều này thật 
sự không phải là trung tâm tư tưởng của bộ kinh, mà đó chỉ là mượn sự để hiển lý, nhằm 
minh giải "Thánh Trí Tự Giác của chư Phật". Theo Kinh Lăng Già, khi vua Dạ Xoa La 
Bà Na nhờ Bồ Tát Đại Huệ thỉnh Phật khai thị "Cảnh Giới Như Lai Thánh Trí Tự Giác", 
đức Phật bèn hóa sơn cung điện của nhà vua thành vô số ngọn núi bằng ngọc ngà châu 
báu, và trang nghiêm lộng lẫy nhất như cung điện vua trời, trên mỗi ngọn núi có Phật nói 
kinh, trước mỗi vị Phật nói kinh đều có quỷ vương cùng quyến thuộc nghe kinh, như thế, 
ở khắp nước trong mười phương thế giới, trong mỗi nước có Như Lai hiện ra, trước Như 
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Lai lại có quỷ vương, quyến thuộc, cung điện, vườn cảnh, tất cả đều được trang trí y hệt 
như tại núi Lăng Già. Ngoài ra, trong mỗi pháp hội còn có Bồ Tát Đại Huệ thỉnh Phật nói 
về "cảnh giới Như Lai tự giác"; rồi khi Phật nói xong thời pháp bằng trăm ngàn diệu âm 
thời đột nhiên toàn thể cảnh trước mắt tan mất, và Phật cùng chư Bồ Tát và đoàn tùy 
tùng cũng biến mất luôn, còn lại giữa cung điện cũ chỉ có quỷ vương La Bà Na trơ trọi 
một mình. Bấy giờ nhà vua lại nghĩ như vầy "Người hỏi là ai? Người nghe là ai? Cảnh 
hiện trước mắt là gì? Mộng chăng? Ảo chăng?" Rồi vua La Bà Na cũng tự đáp: "Tất cả 
đều như vậy hết, toàn do tâm tạo ra. Vì tâm có phân biệt vọng tưởng nên có muôn vật. 
Nếu trong tâm không phân biệt thì ngoài muôn vật hiện toàn chân." Nghĩ đến đây, nhà 
vua nghe rên khắp, trên không trung, và cả cung điện, tiếng nói: "Đúng vậy, Đại Vương, 
đúng vậy! Đại Vương, hãy theo đó mà hành trì!" Không phải chỉ riêng kinh Lăng Già ghi 
chép những phép lạ vượt ra ngoài tất cả điều kiện tương đối về không gian thời gian, 
cũng như về nhân sự, cả vật chất và tinh thần, mà phần lớn văn học Đại Thừa đều có 
nhiều giai thoại như vậy. Bên cạnh đó, văn học Nguyên Thủy cũng không thua kém gì 
trong khi văn học này không những chỉ nói đến "Tam Minh" của Phật, biết quá khứ, vị lai 
và giải thoát hiện tại, mà còn nói Phật đã làm ba phép lạ, là phép biến hóa, phép giáo 
hóa và phép thị hiện. Tuy nhiên, xét cho kỹ ra những phép lạ ấy được mô tả trong các 
kinh điển đều có mục đích là trang nghiêm hóa và thần tượng hóa nhân cách của đức 
Phật mà thôi—The main thesis of the Lankavatara Sutra 1s the content of Enlightenment; 
that 1s, the Buddhas own inner experlence concerning the great religious truth of 
Mahayana Buddhism. The sutra refers to the Alaya-vijnana as the storage of all karmic 
seeds; however, such reference 1n fact does not constitute the central thought of the Sutra, 
1t Is merely made use of in explaining the "noble understanding of the Buddha's inner 
experience." According to the Lankavatara Sutra, when King Ravana was requesting the 
Buddha through the Bodhisattva Mahamati to disclose the content of his inner experlence 
regarding the realm of self-realization of supreme wisdom of a Tathagata, the king 
unexpectedly noticed his mountain-residence turned Into numberless mounfains of 
precIous stones and most ornately decorated with celestial grandeur, and on each of these 
mountains he saw the Buddha manifested. And before each Buddha there stood King 
Ravana himself with all his assemblage as well as all the countries In the ten quarters of 
the world, and in each of those countries there appeared the Tathagata, before whom 
again there were King Ravana, his families, his palaces, his gardens, all decorated 
exactly in the same style as his own. There was also the Bodhisattva Mahamati in each of 
these Innumerable assemblies asking the Buddha to declare the content of his Inner 
experience; and when the Buddha finished his discourse on the subJect with hundreds of 
thousands of exquisite voIces, the whole scene suddenly vanished, and the Buddha with 
all his Bodhisattvas and his followers were no more; then King Ravana found himself all 
alone In his old palace. He now reflected: "Who was he that asked the question? Who 
was he that listened? What were those obJects that appeared before me? Was 1t a dream? 
or a magical phenomenon?" He again reflected: "Things are all like this, they are all 
creations of one's own mind. When mind discriminates there 1s manifoldness of things; 
but when 1t does not 1t looks Info the true state of things." When he thus reflected he 
heard voices In the aIr and In his own palace, saying: "Well you have reflected, O King! 
You should conduct yourself according to this view!” The Lankavatara Sutra 1s not the 
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only recorder of the miraculous power of the Buddha, which transcends all the relatice 
conditions of space and time as well as of human activities, menfal and physical; but most 
of the Mahayana literature 1s also has the same style of recording the miraculous pOWerS 
of the Buddha. Besides, the Pali scriptures are by no means behind the Mahayana In this 
respect. Not to speak of the Buddhas threefold knowledge, which consists in the 
knowledge of the past, the future, and of his own emancipation, he can also practice what 
1S known as the three wonders, which are the mystic wonder, the wonder of education, 
and the wonder of manifestation. However, when we carefully examine the miracles 
described In these sutras, we see that they have no other obJects in view than the 
magnification and deification of the personality of the Buddha. 


(VHI)Hành giả tu thiền và hai đặc tánh của Vô ngã trong kinh Lăng Già—Zen 
practitioners and two kinds oƒ non-ego in the Lankavatara Sufra: Hành giả tu thiền nên 
luôn nhớ lời Phật dạy về hai loại Vô Ngã chính trong kinh Lăng Già. Đó là nhân vô ngã 
và pháp vô ngã. Thứ nhất là Nhân Vô Ngã, nói về con người không có sự thường hằng 
của cái ngã. Thứ nhì là Pháp Vô Ngã, nói về vạn hữu không có thực ngã, không có tự 
tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính hay ngã tạo nên tính đặc thù 
của mỗi sự vật được những người theo Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ 
chứ không phải của Tiểu Thừa. Ý niệm nây thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là 
một trong những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên khi các học 
giả Đại Thừa đặt “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong triết học của họ. Trong Kinh 
Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều 
thoát ngoài tâm, mạt na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.”—Zen practitioners should always remember the Buddha”s 
teaching on two special characteristics of “Anatman” in the Lankavatara Sutra. These are 
the selflessness of person (pudgalanarratmya) and the selflessness of things (dharma- 
nairatmya). First, selflessness of person, talking about man as without eøo or permanert 
soul, or no permanent human ego or soul. Second, Selflessness oƒ things, talking abouf no 
permanent Individuality in or independence of things: Things are without independent 
individuality, 1.e. the tenet that things have no independent reality, no reality In 
themselves. The Idea that there Is no self-substance or “Atman” consttuting the 
individuality of each obJect 1s Insisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be 
their exclusive property, not shared by the Hinayana. This Idea 1s naturally true as the 
Idea of “no self-substance” or Dharmanairatmya 1s closely connected with that of 
“Sunyata” and the latter 1s one of the most distinguishing marks of the Mahayana., it was 
natural for Its scholars to gIve the former a prominent position in their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught: “When a Bodhisattva-mahasattva recognizes that 
all dharmas are free from Citta, Manas, Manovijnana, the Elive Dharmas, and the 
Threefold Svabhava, he 1s said to understand well the real signiicance of 
Dharmanarratmya.” 


(IX)Hành giả tu thiền và Tam Tự Túánh của vạn hữu trong kinh Lăng Già—Zen 
pracHfioners and three natures 0ƒ reality in the Lankavdtara Suíra: Theo kinh Lăng CIà 
và trường phái Duy Thức, có ba loại tự tánh trong vạn hữu. Thứ nhất là Biến Kế Chấp 
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Tánh. Vì quên lãng và thành kiến nên chúng ta thường phủ lên thực tại một lớp cố chấp, 
vì vậy thực tại bị mang màu sắc “Biến Kế Chấp.” Biến Kế Chấp là cái thấy sai lầm về 
thực tại, cho rằng thực tại là những thực thể tách biệt, những cái ngã, nguyên nhân của sự 
phân biệt, kỳ thị, giận hờn. Để đối trị Biến Kế Chấp, hành giả nên quán niệm tự tánh Y 
Tha Khởi, tức là sự tương duyên của vạn hữu trong quá trình sinh diệt. 7ý nhì là Y Tha 
Khởi Tánh. Y Tha Khởi cần được sử dụng như một dụng cụ quán chiếu chứ không được 
nhận thức như một triết thuyết. Cố chấp vào Y Tha Khởi như một hệ thống khái niệm thì 
sẽ bị mắc kẹt. Quán chiếu Y Tha Khởi là để thực chứng thực tại, để thể nhập thực tại chứ 
không phải là để bị kẹt vào Y Tha Khởi, cũng như chiếc bè được dùng để qua sông, chứ 
không phải để vác trên vai. Ngón tay chỉ trăng không phải là mặt trăng. Thứ ba là Viên 
Thành Thực Tánh. Viên Thành Thực Tánh là một từ được dùng để chỉ thực tại khi thực 
tại đã được thoát khỏi màn Biến Kế Chấp. Viên Thành Thực Tánh có nghĩa là thực tại là 
thực tại, nó siêu việt khái niệm; bất cứ khái niệm nào cũng không miêu tả được thực tại, 
dù cho đó là ý niệm Y Tha Khởi. Để chắc chắn hơn, Duy Thức Học đề ra Tam Vô Tánh 
hầu dung hòa với Tam Tự Tánh, và để người học Duy Thức không bị mắc kẹt vào Tam 
Tự Tánh. Tam Vô Tánh là tỉnh túy của giáo lý Phật Giáo Đại Thừa—According to the 
Lankavatara Sutra and the MindOnly School, realty has three natures 
(svabhavalakshana-traya). The first 1s the “lmagination”. Because of forgetfulness and 
preJudices, we generally cloak reality with a veil of false views and opInions. This 1S 
seeing reality through Imagination. [magination 1s an 1llusion of reality which conceIves 
of reality as an assembly of small pieces of separate entities and selves, causes of 
distinction, discrimination and hatred. In order to deal and break through 
interdependence, practitioner should meditate on the nature of interdependence or the 
I1nterrelatedness of phenomena 1n the processes of creafion and destruction. The second 
nature 1s the “Interdependence”. The consideration 1s a way of contemplation, not the 
basis of a philosophic doctrine. If one clings merely to a system of concepts, one only 
becomes stuck. The medifation on interdependence 1s to help one penetrate realify In 
order to be one with 1t, not to become caught up in philosophical opinion or meditation 
methods. The raft is used to cross the river. lt Is not to be carried around on your 
shoulders. The finger which points at the moon 1s not the moon 1(self. The third 1s the 
nature of ultimate perfection. In the nature of ultimate perfection, reality 1s freed from all 
false views produced by the Imagination. Reality 1s reality. It transcends every concept. 
There 1s no concept that can adequately describe it, not even the concept of 
interdependence. To assure that one doesn”t become attached to a philosophical concept, 
Mind-Only School speaks of the three non-natures to prevent the individual from 
becoming caught up In the doctrine of the three natures. The essence of Mahayana 
Buddhist teaching lies 1n this. 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Sixty- Three 


Hương Thiền Trong Kinh Lăng Nghiêm 
Zen Fragrance ín the Surangama Sutra 


(Tổng Quan về Kinh Lăng Nghiêm—An Overview dƒ the Surangama Sufra: Kinh Lăng 
Nghiêm tên đầy đủ là Kinh Đại Phật Đảnh Thủ Lăng Nghiêm, là bộ kinh thâm sâu 
nguyên tác bằng tiếng Phạn, được viết vào thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch. Kinh Lăng 
Nghiêm được ngài Paramartha (Chơn Đế) đem sang Trung quốc và được thừa tướng 
Vương Doãn giúp dịch vào khoảng năm 717 sau Tây Lịch (có người nói rằng vì vụ dịch 
kinh không xin phép nầy mà hoàng đế nhà Đường nổi giận cách chức thừa tướng Vương 
Doãn và trục xuất ngài Chơn Đế về Ấn Độ). Bộ kinh được phát triển và tôn trọng một 
một cách rộng rãi ở các nước Phật Giáo Đại Thừa. Cùng với các vấn để khác, kinh giúp 
Phật tử tu tập Bồ Tát Đạo. Kinh còn nói đây đủ về các bước kế tiếp nhau để đạt được 
giác ngộ vô thượng. Kinh cũng nhấn mạnh đến định lực, nhờ vào đó mà đạt được giác 
ngộ. Ngoài ra, kinh còn giải thích về những phương pháp “Thiển Tánh Không” bằng 
những phương thức mà ai cũng có thể chứng ngộ được—The Surangama Sutra is also 
called the Sutra of the Heroic One. This profound writing, originally in sanskrit, written in 
the first century A.D. The sutra was brought to China by Paramartha and translated Into 
Chinese with the assistance of Wang Yung about 717 A.D. (some said that It was angered 
the Tang Emperor that this had been done without first securing the permission of the 
government, so Wang-Yung was punished and Paramartha was forced to return to India). 
lt is widely developed and venerated ¡n all the Mahayana Buddhist counftries. Among 
other things, the sutra helps Buddhist followers exercising Bodhisattva magøsa. It deals at 
length with the successive steps for the attainment of supreme enlightenmert. It also 
emphasizes the power of samadhi, through which enlightenment can be attained. In 
addition, the sutra also explains the various methods of emptiness meditation through the 
practice of which everyone can realize enlightenmernt. 


(II) Thiền không bao giờ viện đến cơ trí suy luận mà luôn luôn chỉ thẳng đến những gì ta 
tìm cầu— Zen never appeals to our reasoning ƒaculty, but points directly at the very object 
we wanf ío have: Nói chứng nghiệm bản thân có nghĩa là nắm lấy cơ sự khi vừa phát 
khởi, không qua bất cứ trung gian nào. Theo Kinh Lăng Nghiêm, một trong những lời ví 
thông thường của Thiển là "dùng ngón tay chỉ mặt trăng, thấy trăng rồi phải quên ngón 
tay; dùng nơm bắt cá, nhưng khi đã bắt được cá và đã bổ chúng vào rỗ một cách an toàn 
rồi thì phải quên đi cái nơm." Cơ sự là như vậy, cần phải nắm ngay giữa đôi tay trần kẻo 
nó vuột mất; đó là thuật tiếp xử Thiền để ra cho chúng ta. Cũng như thiên nhiên ghê tổm 
cái trống rỗng, Thiền ghê tởm bất cứ thứ gì xen giữa cái thực và chúng ta. Theo Thiền, 
không có gì khác nhau hết, trên thực tế, giữa hữu cực và vô cực, giữa xác thịt và linh hồn. 
Đó toàn là sự phân biệt vu vơ, là vọng tưởng, do trí thức dụng ý đặt bày. Những ai quá 
chủ tâm đến chúng, hoặc nhìn đâu cũng thấy chúng trong sinh hoạt thực tế, ắt chấp ngón 
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tay là mặt trăng. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng đói thì ăn, buồn ngủ thì chỉ đơn 
giản là nằm xuống mà ngủ, có gì là vô cực hữu cực trong đó hay sao? Chúng ta há chẳng 
tự đủ ở chính chúng ta hay sao? Cuộc đời như nó được sống là đủ rồi. Chỉ vì có trí thức 
len vào, gây lo âu, toan sát hại, nên chúng ta ngừng đi "cuộc sống như nó là", và tưởng 
rằng mình thiếu một cái gì đó. Hành giả tu Thiển hãy để yên cho trí thức động dụng 
trong thế giới riêng của nó, dầu sao nó cũng có chỗ dùng, nhưng đừng bao giờ để cho nó 
làm cần trở dòng sống của mình. Nếu chúng ta có cố thử nhìn vào cuộc đời thì hãy nhìn 
nó trong dòng chảy. Chúng ta không nên ngăn chận sự kiện trong dòng chảy ấy trong bất 
cứ trường hợp nào; vì ngay lúc chúng ta nhúng tay vào dòng chảy ấy thì cái trong suốt 
trong dòng chảy ấy bị khuấy động, ngừng phản chiếu hình ảnh mà chúng ta đã có từ vô 
thỉ và sẽ tiếp tục có cho đến vô chung. Thiển Sư Tông Nhất ở núi Huyền Sa, tỉnh Phúc 
Kiến, có đến 800 đệ tử. Ông chịu ảnh hưởng rất nhiều ở bộ kinh Lăng Nghiêm. Có một 
vị Tăng hỏi Huyễn Sa: “Thế nào là cái tự kỷ của người học đạo?” Sư hỏi lại ngay: “Ông 
dùng cái tự kỷ ấy để làm gì?” Khi nói đến cái 'tôi' là tức khắc và chắc chắn chúng ta 
đang tạo ra thế hai đầu của cái tôi và cái chẳng phải tôi, như thế là rơi vào lầm lẫn của 
trí thức luận. Lần khác có một vị Tăng hỏi Huyễn Sa: “Trộm nghe Hòa Thượng có nói 
suốt mười phương thế giới là một khối minh châu, câu ấy nên hiểu thế nào?” Huyễn Sa 
đáp: “Suốt mười phương thế giới là một khối minh châu, hiểu để làm gì?” Ngày hôm sau 
Huyền Sa hỏi lại vị Tăng: “Mười phương thế giới là một khối minh châu, ông hiểu thế 
nào?” Vị Tăng đáp: “Suốt mười phương thế giới là một khối minh châu, hiểu để làm gì?” 
Huyền Sa nói: “Đúng là ông đang la cà ở động ma.” Ngày kia Huyền Sa đãi trà vị võ 
quan Vi Giám Quân. Vi hỏi: “Thế nào là cái ta dùng mỗi ngày mà chẳng biết?” Huyễn 
Sa không đáp mà mời vị quan dùng trái cây. Vi dùng rồi, lặp lại câu hỏi. Sư nói: “Đó 
chính là cái ta dùng mỗi ngày mà chẳng biết.” Ngày khác, có vị Tăng hỏi Huyễn Sa: 
“Xin Hòa Thượng chỉ cho con con đường vào đạo.” Huyền Sa hỏi: “Ông có nghe tiếng 
suối róc rách đó không?” Vị Tăng đáp: “Dạ có.” Huyền Sa nói: “Đó là chỗ vào của ông.” 
Phương pháp của Huyền Sa cốt làm cho người tìm chân lý tự mình hiểu thẳng trong chính 
mình thế nào là chân lý, thay vì thâu thập lấy kiến thức qua tay trung gian, vì Thiển 
không bao giờ viện đến cơ trí suy luận mà luôn luôn chỉ thẳng đến những gì ta tìm cầu— 
By personal experlence 1t 1s meant to get at the fact at first hand and not through any 
intermediary; whatever this may be. According to the Surangama Sutra, one of Zen 
favorite analogies 1s: ”To poInt at the moon a finger 1s needed, but woe to those who take 
the finger for the moon; a fishing-tackle 1s welcome to catch a fish, but when the fish are 
caught and safely placed In the basket, why should we eternally bother ourselves with the 
fishing-tackle?" Here stands the fact, and let us grasp 1t with the naked hands lest 1t 
should slip away; this 1s what Zen proposes to do. As nature abhors a vacuum, Zen abhors 
anything coming between the fact and ourselves. According to Zen there 1s no strugsle In 
the fact Itself such as between the finite and the infinite, between the flesh and the spirit. 
These are Idle distinctions fictitiously designed by the Intellect for 1fs own Interest. Those 
who take them too serlously or those who try to read them Into the very fact of life are 
those who take the finger for the moon. Zen practitioners should always remember that 
when we are hungry we eat; when we are sleepy we Just lay ourselves down; and where 
does the Infinite or the finite come 1n here? Are not we complete ourselves? LIÍe as If 1S 
lived suffices. It is only when the disquieting intellect steps in and tries to murder 1t that 
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we stop to live a "lie as 1t Is” and Iimagine ourselves to be short of something. Zen 
practitioners should let intellect be alone, 1t has 1s usefulness In 1ts proper sphere, but let 
1t not interfere with the flowing of the life-stream. If we are at all tempted to look 1nfo 1, 
do so while letting 1t flow. The fact of flowing must under no circumstances be arrested or 
meddled with; for the momernt our hands are dipped Info 1t, 1ts transparency 1s disturbed, It 
ceases to reflect our Iimage which we have had from the very beginning and will continue 
to have to the end of time. Hsuan-Sha, a famous Fukilen monk who had over 800 
disciples. He was greatly Impacted by the Surangama Sutra. A monk asked Hsuan-Sha: 
“What is my self?” Hsuan-Sha at once replied: “What would you do with a self?” When 
talking about self, we Iimmediately and inevitably establish the dualism of self and not- 
self, thus falling Into the errors of Intellectualism. Another time, a monk asked Hsuan- 
Sha: “Iunderstand you to say that the whole universe 1s one transpicuous crystal; how do 
l get at the sense of it?” Hsuan-Sha said: “The whole universe 1s one transpIcuous crystal, 
and what Is the use of understanding 1t?” The following day, Hsuan-Sha asked the monk: 
“The whole universe Is one transpicuous crystal, and how do you understand 1t? The 
monk replied: “[he whole universe 1s one transpicuous crystal, and what 1s the use of 
understanding 1t?” Hsuan-Sha said: “[ know that you are living on the cave of demons.” 
On another occasion, while Hsuan-Sha was treating an army officer called Wel to tea, the 
latter asked: “What does 1t mean when they say that in spIte of our having 1t everyday we 
do not know 1t?” Hsuan-Sha without answering the question took up a pIece of cake and 
offered 1t to him. After eating the cake the officer asked the master again, who then 
remarked: “Only we do not know 1t even when we are using 1t every day.” Another day, a 
monk came to Hsuan-Sha and asked: “How can I enter upon the path of truth?” Hsuan- 
Sha asked: “Do you hear the murmuring of the stteam?” The monk said: “Yes, I do.” 
Hsuan-Sha said: “hat 1s the way where you enter.” Hsuan-Sha's method was thus to 
make the seeker of the truth directly realize within himself what it was, and not to make 
him merely the possessor of a second-hand knowledge, for Zen never appeals to our 
reasoning faculty, but points directly at the very obJect we want to have. 


(HI)Hành giả tu thiền và Ngũ Thập Ấm Ma trong kinh Lăng Nghien—Zen practttioners 


A) 


1) 


and FỰty Skandha-Demon Sfates im the Surangama Sura: Theo Kinh Lăng Nghiêm, 
quyển thứ Chín, có năm mươi ấm ma——According to The Surangama Sutra, book Nine, 
there are fifty skandha-demon sftates. 

Thập Sắc Ấm IMa— Ten states within the form skandha: Theo Kinh Lăng Nghiêm quyển 
Chín, có mười sắc ấm ma mà hành giả tu thiển lúc nào cũng nên rất cẩn trọng— 
According to the Surangama Sutra, book Nine, there are ten sfates within the form 
skandha that Zen practitioners should always be very careful. 

Thân ra khỏi ngại— Body can transcend obstructions: Đức Phật bảo ông A Nan khi đang 
trong ấy tinh nghiên diệu minh, bốn đại chẳng xen dệt, trong giây lát thân có thể ra khỏi 
chướng ngạt —Ihe Buddha told Ananda that at the point, as the person Intently 
Invesfigates that wondrous brightness, the four elements will no longer function together, 
and soon the body will be able to transcend obstructions. 


a) 


b) 


2) 


3) 


4) 
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Ấy gọi là minh tính lưu dật cảnh hiện tiển, nhờ công dụng tạm thời mà được như vậy: 
Thịs sfate 1s called “the pure brightness merging Into the environment.” Ít 1s a temporary 
state 1n the course of cultivation and does not indicate sagehood. 

Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho 
là Thánh, thì liền bị quân tà: If he does not think he has become a sage, then this will be 
a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be vulnerable to the demon”s 
influence. 

Trong Thân Nhặt Trùng— The light pervades internally and he can extract imfestinal 
worms: Ông A Nan! Lại do tâm ấy, tỉnh nghiên diệu minh, trong thân rỗng suốt. Người 
đó bỗng nhiên lấy ra các loài giun sán ở trong thân. Thân tướng còn nguyên, không bị tổn 
thương. Đó gọi là tinh minh lưu lộ hình thể. Ấy chỉ là tỉnh hạnh, tạm thời được như vậy. 
Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho 
là Thánh liền bị quần tà —Ananda! As the person uses his mind to ¡intently investigate 
that wondrous light, the light will pervade his body. Suddenly he wIll be able to extract 
Iintestinal worms from his own body, yet his body wIll remain intact and unharmed. This 
state 1s called “the pure light surging through one”s physical body.” It 1s a temporary state 
1n the course of Intense practice, and does not Indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then this will be a good state. But 1f he considers himself a sage, then 
he wIll be vulnerable to the demon's”influence. 

Tỉnh Phách Đắp Đổi Hợp—His essence and souls alternately separate and unite: Lại do 
tâm Ấy, trong ngoài tinh nghiên. Khi ấy hồn phách, ý chí, tinh thần, thảy đều xen vào, 
đắp đổi làm chủ làm khách, trừ thân chấp thọ. Bỗng trong hư không nghe tiếng thuyết 
pháp, hoặc nghe mười phương đồng tỏ nghĩa bí mật. Ây gọi là tỉnh phách đắp đổi hợp ly, 
thành tựu thiện chủng. Tạm thời được như vậy, không phải là chứng Thánh, đừng khởi 
tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà——As the person 
uses his mind to intently Invesfigate inside and outside, his physical and spiritual souls, 
intellect, will, essence, and spirit wIll be able to Interact with one another without 
affecting his body. They will take turns as hosts and guests. Then he may suddenly hear 
the Dharma being spoken In space, or perhaps he will hear esoteric truths being 
pronounced simultaneously throughout the ten directions. This state 1s called “the essence 
and souls alternately separating and uniting, and the planting of good seeds.” Ït 1s a 
temporary state and does not Indicate sagehood. If he does not think he has become a 
sage, then this wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demons" influence. 

Phật Hiện Ra— Buddhas appear: Lại do tâm ấy, đứng lặng trong suốt, sáng từ bề trong 
phát ra. Mười phương khắp hóa thành sắc vàng Diêm phù đàn. Tất cả các giống loại hóa 
ra thành Như Lai. Khi ấy bỗng thấy Đức Tỳ Lô Giá Na ngồi trên đài Thiên Quang, nghìn 
đức Phât nhiễu chung quanh. Trăm ức quốc độ cùng các hoa sen đông thời xuất hiện. Ây 
gọi là tâm hồn linh ngộ nhiễm thành. Tâm quang sáng chói, chiếu các thế giới. Tạm thời 
được như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là 
cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà—When a person's mind becomes clear, 
unveiled, bright, and penetrating, an internal light will shine forth and turn everything In 
the ten directions Into the color of Jambu-river gold. All the various specIes of beings will 
be transformed into Tathagatas. Suddenly he wIll see Vairocana Buddha seated upon a 
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plaform of celestial lipht, surrounded by a thousand Buddhas, who simultaneously 
appear upon lotus blossoms In a hundred million lands. This state 1s called “the mind and 
soul being Instilled with spiritual awareness.” When he has Investigated to the poInt of 
clarity, the light of his mind shine upon all worlds. This 1s a temporary state and does not 
indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this wIll be a good 
state. But If he considers himself a sage, then he will be vunerable to the demons' 
influence. 

Hư Không Hóa Thành Sắc Báu—Space takes on the color oƒ precious things: Lại do tâm 
ấy tinh nghiên, diệu minh, xem xét không dừng, đè nén, hàng phục, vằng ép quá phần. 
Lúc đó bỗng nhiên mười phương hư không hóa thành bảy sắc báu, hoặc trăm sắc đồng 
thời đầy khắp, chẳng chướng ngại nhau. Các màu xanh, vàng, đỏ, trắng đều hiển hiện. 
Đó là công lực đè ép quá phần, tạm được như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng 
khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà—As 
the person uses his mind to intently investigate that wondrous light, he will contemplate 
without pause, restraining anf subduing his mind so that 1t does not øo to exfremes. 
Suddenly the space In the ten directlons may take on the colors of the seven precIous 
things or the colors of a hundred precilous things, which simultaneously pervade 
everywhere without hindering one another. The blues, yellows, reds, and whites wIll each 
be clearly apparent. This state 1s called “excessively subduing the mind.” It 1s a 
temporary state and does not Indicate sagehood. If he does not think he has become a 
sage, then this wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demons" influence. 

Trong Tối Thấy Vật —He can see thing in the dark: Lại do tâm đó, nghiên cứu triệt để, 
tỉnh quang chẳng loạn. Bỗng lúc nửa đêm, ở trong nhà tối, thấy các đổ vật, chẳng khác 
ban ngày. Mà vật trong nhà tối cũng chẳng mất. Đó là tế tâm mật trừng, xem thấy rỗng 
suốt. Tạm được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà——As the person uses his mind to 
Investigate with clear discernment until the pure light no longer disperses, he wIll 
suddenly be able to see various things appear In a dark room at nipht, Just as 1Ý 1t were 
daytime, while the obJects that were already In the room do not disappear. This staf 1s 
called “refining the mind and purifying the vision unfil one 1s able to see 1n the dark.” lt 1s 
a temporary state and does not indicate sagehood. If he does not think he has become a 
sage, then this wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demons" influence. 

Thân Giống Như Cây Cỏ—His body becomes like grass or wood: Lại do tâm đó, tiến vào, 
mãn phần vào nơi rỗng không. Chân tay bỗng nhiên giống như cây cỏ, lửa đốt dao cắt 
không hề biết. Lửa sáng thiêu cũng không nóng, dao cắt thịt như đốn cây. Đó là tiêu bổ 
trần cảnh và xô dẹp tứ đại, một mặt thuần túy. Tạm thời được như vậy, chớ không phải là 
chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, 
liền bị quần tà—When his mind completely merges with emptiness, his four limbs will 
suddenly become like grass or wood, devoid of sensation even when burned by fire or cutf 
with a knife. The burning of fire will not make his limbs hot, and even when his flesh 1s 
cut, 1t wIll be like wood being whittled. This state 1s called “the merging of external states 
and blending of the four elements Into a uniform substance.” Ït 1s a temporary sfate and 
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does not Indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this wIll be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' 
influence. 

8)_ Nhàn thấy mọi nơi đều thành nước Phật— He sees everywhere turn into Buddha-lands: Lại 
do tâm đó, thành tựu thanh tịnh, lắm công tịnh tâm. Bỗng nhiên thấy núi sông, đất bằng 
mười phương đều thành nước Phật, đầy đủ bảy món báu, sáng chói khắp cả. Lại thấy 
hằng sa Phật đầy dẫy hư không, lầu các tốt đẹp. Nhìn xuống thấy địa ngục, xem trên 
thiên cung không chướng ngại. Đó là tại mong thấy cõi Phật, tư tưởng lâu ngày hóa 
thành, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. 
Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà——When his mind accomplishes such purity that his skill 
in purifying the mind has reached 1ts ultimate, he will suddenly see the earth, the 
mountains, and the rivers In the ten directions turn Iinto Buddhalands replete with the 
seven preclous things, their lipht shining everywhere. He will also see Buddhas, 
Tathagatas, as many as the sands of the Ganges, filling all of space. He wIll also see 
pavilions and palaces that are resplendent and beautiful. He will see the hells below and 
the celestial palaces above, all without obstruction. This state 1s called “the gradual 
transformation of concenfrated thoughts of fondness and loathing.” It does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a good state. But If 
he considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' influence. 

9) Nghe được xa— He sees and hears distam things: Lại do tâm ấy, nghiên cứu sâu xa. Bỗng 
ban đêm từ xa nhìn thấy làng xóm, tỉnh, chợ, đường xá, thân tộc, quyến thuộc, hoặc nghe 
tiếng nói. Đó là bức tâm, đè nén tâm quá, tâm bay xa, nên thấy chỗ xa, chứ không phải 
là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền 
bị quần tà—As the person uses his mind to investigate what is profound and far away, he 
will suddenly be able to see distant places In the middle of the night. He will see city 
markets and community wells, streets, and alleys, and relatives and friends, and he may 
hear their conversatlons. Thịs state 1s called “having been suppressed to the utmost, the 
mind flies out and sees much that had been blocked from view.” It does not Indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a good state. But If 
he considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' influence. 

10) Thấy thiện tri thức— He sees good advisors: Lại do tâm ấy, nghiên cứu tỉnh cực, thấy 
thiện tri thức, hình thể dời đổi, trong chốc lát bỗng nhiên thay đổi nhiều cách. Đó là tà 
tâm bị yêu mị, hoặc mắc thiên ma vào trong tâm phúc, bỗng dưng thuyết pháp, thông đạt 
nghĩa mầu. Đây không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, ma sự dứt hết. 
Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà ——As the person uses his mind to investigate to the 
utmost point, he may see a Good and Wise Advisor whose body undegoes changes. 
Within a brief Interval, varlous transformations wIll occur which cannot be explained. 
Thịs state 1s called “having an Improper mind which 1s possessed by a li-phost, a melI- 
ghost, or a celestial demon, and without a reason speaking Dharma that fathoms 
wondrous truths.” It does not indicate sagehood. If he does not think he has become a 
sage, then the demonic formations will subside. But 1f he considers himself a sage, then 
he will be vulnerable to the demons” influence. 
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B) Thập Thụ Ấm Ma—Ten síates within the ƒeeling skandha: Theo Kinh Thủ Lăng 
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Nghiêm, Đức Phật nhắc ông A Nan về mười thụ ấm ma mà hành giả tu thiển không bao 
giờ nên xem thường——According to the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda 
about the ten states of Feeling Skandha that Zen practiioners should never consider 
slightly. 

Ép mình sanh ra buôn bã—Suppression oƒ the selƒ leads to sadness: Ông A Nan! Người 
thiện nam đó, đương ở lúc thụ ấm chưa bị phá, được rất sáng chói, tâm ấy phát minh. Bị 
đè ép quá phần, bỗng phát buồn vô cùng. Đến nỗi coi ruồi muỗi như con nhỏ, thương xót 
đến chảy nước mắt. Đó là dụng công đè nén quá đáng. Hễ biết thì không lỗi gì. Không 
phải là chứng Thánh. Hễ chẳng mê thì tự tiêu. Nếu cho là Thánh thì có ma Bi vào trong 
tâm phủ. Thấy người thì buồn, than khóc thẩm thiết. Mất chính thụ và sẽ bị chìm đắm—— 
Ananda† In this situation the good person experiences a brilliant light. Às a result of the 
©excessIve Internal pressure 1n his mind, he 1s suddenly overwhelmed with such boundÏless 
sadness that he looks upon even mosquitoes and gadflies as newborn children. He 1s 
filed with pity and unconsciously burst Into tears. This 1s called “overexertion In 
suppressing the mind 1n the course of cultivation.” If he understands, then there 1s no 
error. This experlence does not Iindicate sagehood. If he realizes that and remains 
unconfused, then after a time 1t wIll disappear. But 1f he consider himself a sage, then a 
demon of sadness will enter 1s mind. Then, as soon as he sees someone, he wiÏll feel sad 
and cry uncontrollably. Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. 

Nâng mình lên ngang với Phật— Praising oneself is being equal to the Buddhas: Ông A 
Nan! Lại trong cảnh định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch, thắng 
tướng hiện tiền. Cảm kích quá phần, bỗng sanh tâm mạnh mẽ vô hạn, chí tầy các Đức 
Phật. Cho là một niệm có thể vượt khỏi được ba a tăng kỳ kiếp. Đó là vì công phu hăng 
hái cố tiến cố gắng quá. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Chẳng phải là chứng Thánh. Hễ chẳng 
mê thì cảnh ấy tự tiêu hết. Nếu cho là Thánh thì có ma Cuồng vào trong tâm phủ. Thấy 
người là khoe khoang kiêu ngạo, ngã mạn không ai bằng. Tâm ấy trên chẳng thấy Phật, 
dưới chẳng thấy người. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm——Further, Ananda, in this state of 
samadhi, the good person sees the disintegration of the form skandha and understands the 
feeling skandha. At that time he has a sublime vision and 1s overwhelmed with gratitude. 
In this situation, he suddenly evinces tremendous courage. His mind 1s bold and keen. He 
resolves to equal all Buddhas and says he can transcend three asamkheyas of eons In a 
single thought. This is called “being too anxlous to excel in cultivation.” If he 
understands, then there 1s no error. This experlence does not Indicate sagehood. If he 
realizes that and remains unconfused, then after a time it wIll disappear. But If he 
considers himself a sage, , then a demon of insanity will enter his mind. As soon as he 
sees someone, he wIll boast about himself. He will become extraordinarily haughty, to 
the point that he recognizes no Buddhas above him and no people below him. Lacking 
proper samadhi, he will certainly fall. 

Trong định hay nhó—Samadhi out oƒ balance brings mụch reverie: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch, trước không thấy cảnh giới mới chứng, 
lui lại thì mất địa vị cũ, sức trí kém mòn, giũa chừng bị trụy, không thấy øì cả. Trong tâm 
bỗng nhiên sanh rất khô khan, suốt ngày nhớ mãi không tan, lấy làm siêng năng. Đó là tu 
tâm không tuệ, tự mất phương tiện. Biết thì không lỗi. Không phải là chứng Thánh. Nếu 
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cho là Thánh thì có ma Nhớ vào trong tâm phủ. Sáng chiều tập trung tâm ở một chỗ. Mất 
chính định, sẽ bị chìm đắm —Further, ¡n this state of samadhi the good person sees the 
disintegration of the form skandha and understands the feeling skandha. With no new 
realization immediately ahead of him, and having lost his former sfatus as well, his power 
of wisdom weakens, and he enters an Iimpasse in which he sees nothing to anticipate. 
Suddenly a feeling of tremendous monotony and thirst arises 1n his mind. At all times he 
1S fixated in memories that do not disperse. He mistakes this for a sign of diligence and 
vigor. This called “cultivating the mind but losing oneself due to lack of wIsdom.” If he 
understands, then there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But 1f he 
considers himself a sage, then a demon of memory wIll enter his mind. Day and night 1t 
will hold his mind suspended in one place. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. 

Tuệ đa cuông— Wisdom out oƒ balance brings much arrogance: Lại trong định, các thiện 
nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ âm minh bạch, tuệ lực nhiều hơn định, mất dũng mạnh, do 
tính hiếu thắng ưa hơn người ta, để trong tâm, cho là mình giỏi ngang với Phật Tỳ Lô Giá 
Na. Được chút ií đã cho là đủ. Đó là dụng tâm, bỏ mất hằng xét nét, đắm nơi tri kiến. 
Biết thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Hèn, tự lấy làm 
đủ, vào trong tâm phủ. Thấy người tự nói: “Ta được đệ nhất nghĩa đế vô thượng.” Mất 
chính định, sẽ bị chìm đắm—Further, in this state of samadhi, the øood person sees the 
disintegration of the form skandha and understands the feeling skandha. His wisdom 
becomes stronger than his samadhi, and he mistakenly becomes Impetuous. Cherishing 
the supremacy of his nature, he imagines that he 1s Vairocana Buddha and rests content 
with his minor achievement. Thịs 1s called “applying the mind, but straying away from 
constant examination and becoming preoccupied with ideas and opinions.” lf he 
understands, then there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But 1f he 
considers himself a sage, then a lowly demon that 1s easily satisfied wIll enter his mind. 
As soon as he sees someone, he will announce “[ have realized the unsurpassed absolute 
truth.” Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. 

Thấy gian hiểm hay lo—Passing through danger leads to anxiefy: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Sự chứng mới chưa được, tâm cũ đã 
mất. Xem hai chỗ đó, tự sinh gian hiểm. Bỗng nhiên tâm sinh lo vô cùng, như ngồi 
giường sắt, như uống thuốc độc, lòng chẳng muốn sống. Thường cầu người để hại mạng 
mình, mau được giải thoát. Đó là tu hành sai mất phương tiện. Biết thì không lỗi. Không 
phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma hay Lo Rầu vào trong tâm phủ. Tay cầm 
đao kiếm, tự cắt thịt mình, muốn bỏ thọ mạng. Hoặc thường lo buồn chạy vào rừng rú, 
chẳng chịu thấy người. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm——Further, ¡n this state of samadhi 
the good person sees the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. He has not yet obtain any results, and his prlor state of mind has already 
disappeared. Surveying the two extremes, he feels that he 1s in great danger. Suddenly 
he becomes greatly distraught (crazy), as If he were seated on the Iron Bed, or as If he 
has taken poison. He has no wish to go on living, and he 1s always asking people to take 
his life so he can be released sooner. Thịs 1s called “cultivating, but not understanding 
expedienfs.” If he understands, then there 1s no error. This experience does not indicate 
sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon of chronic depression wIll 
enter his mind. He may take up knives and swords and cut his own flesh, happlly gIving 
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up his life. Or else, driven by constant anxIety, he may flee Iinto the wilderness and be 
unwilling to see people. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. 

Thấy an lành hay mừng— Experiencing ease leads to joy: Lại trong định, các thiện nam tử 
thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Ở trong cảnh thanh tịnh, tâm yên lành rồi. Bỗng 
nhiên tự sinh mừng vô hạn. Trong tâm vui mừng không thể ngăn được. Đó là an lành, 
không có tuệ để tự cấm. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là 
Thánh thì có ma ưa Vui Mừng vào trong tâm phủ. Thấy người thì cười, múa hát ngoài 
đường. Tự cho là đã được giải thoát vô ngại. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm——Further, in 
this state of samadhi, the good person sees the disintegration of the form skandha and 
understands the feeling skandha. As he dwells In this purity, his mind 1s tranguil and at 
ease. Suddenly a feeling of boundless Joy wells up in him. There 1s such bliss in his mind 
that he cannot contain it. This 1s called “experiencing lightness and ease, but lacking the 
wisdom to control 1t.” If he understands, then there 1s no error. This experience does not 
indicate sagehood. But 1f he considers himself a sage, then a demon that likes happIness 
wIll enter his mind. Às soon as he sees someone, he will laugh. He wIll sing and dance In 
the streets. He will say that he has already attained unobstructed liberation. Lacking 
proper samadhi, he will certainly fall. 

Thấy hơn khinh người— Viewing oneselƒ as as supreme and arrogant: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Tự cho mình đầy đủ. Bỗng dưng đại 
ngã mạn khởi lên, nào ngạo mạn người ngang mình, ngạo mạn người hơn mình, hoặc 
ngạo mạn tăng lên, hoặc ngạo mạn thấp hèn, đồng thời phát ra. Trong tâm dám khinh 
mười phương Như Lai, huống là các bậc thấp như Thanh Văn hay Duyên Giác. Đó là khí 
bồng bột thấy mình hơn, không có tuệ để cứu. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng 
Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Đại Ngã Mạn vào trong tâm phủ. Chẳng lễ tháp 
miếu, phá hư kinh, tượng Phật. Bảo các cư sĩ: “Tượng là kim đồng, hoặc là gỗ; kinh là lá 
cây, hoặc là vải. Nhục thân chân thường, sao chẳng tự cung kính, trở lại những chất gỗ, 
thật là điên đảo.” Những người quá tin theo bèn phá bỏ kinh và tượng Phật, hay đem 
chôn. Nghi ngộ chúng sanh, vào ngục vô gián. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm—Further, 
1n this state of samadhi, the good person sees the disintegration of the form skandha and 
understands the feeling skandha. He says he 1s already satisfied. Suddenly a feeling of 
unreasonable, intense self-satisfaction may arise In him. It may Iinclude pride, outrageous 
pride, haughty pride, overweening pride, and pride based on inferiority, all of which 
OCcur at once. In his mind, he even looks down on the Tathagatas of the ten directions, 
how mụuch the more so the lesser positions of Hearers and Those Enlightened by 
Conditions. Thịs called "viewing oneself as supreme, but lacking the wisdom to save 
oneself.” If he understands, then there Is no error. This experlence does not Indicate 
sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon of Intense arrogance will 
enter his mind. He will not bow to the stupas or In temples. He will destroy sutras and 
Images. He will say to the danpatis, “These are gold, bronze, clay, or wood. The sutras 
are Just leaves or cloth. The flesh body 1s what 1s real and eternal, but you don”t revere 1t; 
Instead you venerate clay and wood. That 1s totally absurd.” Those who have deep faith 
in him wIll follow him to destroy the images or bury them. He wIll mislead living beings 
so that they fall into the Relentless Heels. Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. 
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Tuệ an tự cho là đủ— With wisdom comes lightness and ease, which leads to complacency: 
Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Trong cảnh tinh 
minh, viên ngộ tinh lý, được rất tùy thuận. Tâm bỗng sinh khoan khoái vô cùng. Nói 
thành Thánh, được rất tự tại. Đó là nhân tuệ được khinh thanh. Tỉnh ngộ thì không lỗi. 
Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có một phần ma ưa Khinh Thanh vào 
trong tâm phủ, tự cho là đầy đủ, chẳng cầu tiến nữa. Những hạng ấy phần nhiều là Tỳ 
Kheo không có học hỏi, khiến chúng sanh nghi ngờ, bị đọa ngục vô gián. Mất chính định, 
sẽ bị chìm đắm-——Further, in this state of samadhi, the good person sees the disintegration 
of the form skandha and understands the feeling skandha. In his refine understanding, he 
awakens completely to subtle principles. Everything 1s in accord with his wishes. He may 
suddenly experience limitless lightness and ease In his mind. He may say that he has 
become a sage and attained great self-mastery. This 1s called “attaining lightness and 
clarity due to wisdom.” If he understands , then there 1s no error. This experilence does 
not Iindicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon that likes 
lightness and clarity will enter his mind. Claiming that he 1s already satisfied, he will not 
strive to make further progress. For the most part, such cultivators will become like 
Uncleaned Bhikshu. He will mislead living beings so that they will fall into the Avichi 
Hell. Lacking proper samadhi, he will certainly fallL 

Chấp không và pháp giới— Becoming atIached to emptiness and slandering preceprs: Lại 
trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Trong cảnh minh ngộ, 
được cái tính rỗng không sáng suốt. Bỗng dưng quay về cảnh vĩnh diệt, bác không có 
nhân quả, một mạch vào không, không tâm hiện tiền, cho đến sanh cái hiểu biết hằng 
đoạn diệt. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma 
Không vào trong tâm phủ. Chê người trì giới, nói là tiểu thừa. Bồ Tát giác ngộ không, 
cần gì phải trì phạm. Người ấy thường ở nhà tín tâm đàn việt, uống rượu ăn thịt, hay làm 
những sự dâm uế. Vì sức ma thu nhiếp các người kia, không sinh nghi báng. Ma quỷ nhập 
tâm đã lâu, hoặc ăn những đồ nhơ nhớp, cũng như là rượu thịt. Một mặt đều không, phá 
luật nghi Phật. Làm cho người bị lầm mắc tội. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm——Further, 
1n this state of samadhi, the good person sees the disintegration of the form skandha and 
understands the feeling skandha. In that clear awakening, he experiences an 1llusory 
clarity. Within that, suddenly he may veer towards the view of eternal extinction, deny 
cause and effect, and take everything as empty. The thought of emptiness so 
predominates that he comes to believe that there 1s eternal extinction after death. Thịs 1s 
called “the mental state of samadhi dissolving so that one loses sight of what 1s right.” If 
he understands, then there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But If 
he considers himself a sage, then a demon of emptiness will enter his mind. He will 
slander the holding of precepts, calling 1t a “Small Vehicle Dharma.” He will say, “Since 
Bodhisattvas have awakened to emptiness, what 1s there to hold or violate?” This person, 
1n the presence of his faithful danapatis, wIll often drink wine, eat meat, and engage In 
lust. The power of the demon wIll keep his followers from doubting or denouncing him. 
After the ghost has possessed him for a long time, he may consume excrementf and urine, 
or meat and wine, claiming that all such things are empty. He wIll break the Buddha”s 
moral precepts and mislead people Into committing offenses. Lacking proper samadhi, he 
wIll certainly fall. 
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10) Chấp có và buông dâm— Becoming attached to existence and indulging ¡in lust: Lại trong 
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định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Tham đắm nơi cảnh hư minh. 
Cảnh đó thâm nhập trong tâm cốt. Tâm đó bỗng dưng thấy yêu vô cùng. Yêu đến cùng 
cực phát cuồng, bèn làm những việc tham dục. Đó là định cảnh an thuận nhập tâm, 
không tuệ để giữ, lầm vào các dục. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. 
Nếu cho là Thánh thì có ma Dâm Dục vào trong tâm phủ. Chuyên nói tham dục là đạo 
Bồ Để, giáo hóa các người bạch y bình đẳng làm dâm, cho hành dâm là giữ pháp tử. Vì 
sức quỷ thần nên trong đời mạt pháp thu nhiếp kể phàm ngu, cho đến hàng nghìn hàng 
vạn. Ma sinh tâm nhàm chán, bỏ thân thể người ấy. Họ hết uy đức, bị mắc nạn với nước 
với dân. Nghi ngộ chúng sanh vào ngục vô gián. Mất chánh định, sẽ bị chìm đắm— 
Further, In this state of samadhi, the good person sees the disintepration of the form 
skandha and understands the feeling skandha. He savors the state of 1llusory clarity, and 1t 
deeply enters his mind and bones. Boundless love may suddenly well forth from his mind. 
When that love becomes extreme, he goes Insane with greed and lust. This 1s called 
“when an agreeable state of samadhi enters one”s mind, lacking the wisdom to control 
oneself and mistakenly engaging in lustful behavior.” If he understands, then there 1s no 
error. This experlence does not Indicate sagehood. But 1f he considers himself a sage, 
then a demon of desire will enter his mind. He will become an outspoken advocate of 
lust, calling it the Way to Bodhi. He will teach his lay followers to 1ndiscriminately 
engage In acts of lust, calling those who _commit acts of lust his Dharma heirs. The power 
Of spirits and ghosfs in the Ending Age wIll enable him to attract a following of ordinary, 
naIve people numbering one hundred, two hundred, five or six hundred, or as amny as 
one thousand or ten thousand. When the demon becomes bored, it wIll leave the person”s 
body. Once the personˆs charisma 1s gone, he wIll run afoul of the law. He will mislead 
living beings, so that they fall into the Relentless Heels. Lacking proper samadhi, he wIll 
certainly fall. 


Thập Tưởng Ấm Ma—Ten states within the thmking skandha:: The ten states oŸ 
thinking skandha——Theo Kinh Lăng Nghiêm quyển Chín, có mười tưởng ấm ma mà hành 
giả tu thiển lúc nào cũng nên rất cẩn trọng—According to the Surangama Sutra, book 
Nine, there are ten states within the thinking skandha that Zen pracfitioners should always 
be very careful. 

Tham câu thiện xảo—Greed for cleverness and skill: Ông A Nan! Người thiện nam đó, 
thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến 
viên minh, phấn khởi tinh thần cứu xét, tham cầu sự khéo giỏi. Khi đó Thiên ma nhân dịp 
tiện lợi, nhập xác người, giảng kinh pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được 
Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu thiện xảo, trải tọa cụ nói pháp. Trong 
giây phút hiện hình, hoặc ông Tỳ Kheo cho người kia thấy, hoặc làm Đế Thích, đàn bà, 
hoặc Tỳ Kheo Ni, hoặc nằm trong nhà tối, thân có ánh sáng. Người tu cầu thiện xảo trên, 
ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, tin lời nó giáo hóa, phiêu đãng tâm mình, phá luật nghi Phật, 
âm thầm làm sự dâm dục. Ưa nói những việc tai tường quái gở, hoặc nói Như Lai chỗ đó 
ra đời, hoặc nói kiếp tận lửa cháy, hoặc nói đao binh, làm cho người ta sợ hãi, khiến cho 
gia tài vô cớ bị tổn hại. Đó là quỷ quái lâu năm thành ma, não loạn người ấy. Đến khi 
ma nhàm chán, bỏ xác người, đệ tử với thây đều bị nạn vua phép nước. Ông phải biết 
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như thế mới mong thoát khỏi luân hồi. Nếu mê hoặc mà không biết là đọa ngục vô 
gián—Ananda, In the unhindered clariy and wonder that ensues after the feeling 
skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experiences perfect, bright cencentration. Within samadhi, his mind craves Ifs perfect 
brightness, so he sharpens his concentrated thought as he greedily seeks for cleverness 
and skill. At that time a demon from the heaven se1zes the opportunity 1t has been waIting 
for. lfs spIrit possesses another person and uses him as a mouthpIece to expound the Sutra 
and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who seeks 
cleverness and skill, he arranges a seat and speaks the Dharma. In an Instant, he may 
appear to be a Bhikshu, enabling that person to see him as such, or he may appear as 
Shakra, as a woman, or as a Bhikshumi; or his body may emit light as he sleeps 1n a dark 
room. The good person ¡is beguiled and fooled Into thinking that the other 1s a 
Bodhisattva. He believes the other”s teachings and his mind ¡1s swayed. He breaks the 
Buddha's moral precepts and covertly indulges his greedy desires. The other person 1s 
fond of speaking about calamities, auspIcIous events, and unusual changes. He may say 
that a Tathagata has appeared in the world at a certain place. He may speak of 
catastrophic fire or wars, thus friphtening people Into squandering their family wealth 
without reason. This 1s a strange ghost that In 1fs old age has become a demon. It disturbs 
and confuses the good person. But when 1t tires of doing so, 1t will leave the other 
personˆs body. Then both the disciples and the teacher wIll get In trouble with the law. 
You should be aware of this in advance and not get caught up in the cycle of 
transmigration. lf you are confused and do not understand, you wIll fall imnto the 
Relentless Hells. 

Tham câu du lịch— Greed for adventure: Ông A Nan! Lại người thiện nam, thụ ấm hư 
diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến phiêu đãng, 
phấn khởi tinh thần cứu xét, tham cầu kinh nghiệm. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập 
xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là mình bị ma nhập, nói được Niết 
Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu du lịch, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó 
không thay đổi. Người nghe pháp bỗng thấy thân mình ngồi trên sen báu, toàn thể hóa 
thành sắc vàng. Cả chúng nghe pháp đều được như vậy, cho là chưa từng có. Người nghe 
ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, dâm dật cái tâm mình, phá luật nghi Phật, âm thầm làm dâm 
dục. Người ma ưa nói các Phật ứng thế, chỗ đó, người ấy, là vị Phật hóa thân đến đấy. 
Người đó tức là vị Bồ Tát ấy đến hóa trong nhân gian. Thiện nam thấy vậy, tâm sinh 
khao khát, tà kiến âm thầm khởi lên, chưởng trí bị tiêu diệt. Đó là Bạt Quỷ lâu năm 
thành ma, não loạn người đó. Đến khi ma nhàm chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị 
nạn vua phép nước. Ông phải biết trước mới khỏi luân hổi. Mê hoặc không biết, đọa 
ngục vô gián—Anandal In the unhindered clarity and wonder that ensues after the 
feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind craves to roam about, 
so he lets his subtle though(s fly out as he greedily seeks for adventure. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. Ïts spirIt pOSSeSSeS 
another person and uses him as a mouthpIece to expound the sutra and the Dharma. This 
person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed 
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Nirvana. When he comes to see that good person who seeks to roam, he arranges a seat 
and speaks the Dharma. His own body does not change 1ts appearance, but those listening 
to the Dharma suddenly see themselves sitting on Jeweled lotuses and their entire bodies 
transformed Into clusters of purple-golden light. Each person In the audience experiences 
that sftate and feels he has obtained something unprecedented. The good person 1s 
beguiled and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. Lust and laxity corrupt hIs 
mind. He breaks the Buddhaˆs moral precepts and covertly indulges his greedy desires. 
The other person 1s fond of saying that Buddhas are appearing 1n the world. He claims 
that in a cerfain place a certain person 1s actually a transformation body of a certain 
Buddha. Or he says that a certain person 1s such and such a Bodhisattva who has come to 
teach humankind. People who witness this are filled with admiration. TheIr wrong views 
multiply, and their Wisdom of Modes Is destroyed. Thịs 1s a drought ghost that In 1ts old 
age has become a demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t tires of 
doing so, 1t wIll leave the other person”s body. Then the disciples and the teacher wIll get 
1n trouble with the law. You should be aware of this in advance and not get caught up In 
the cycle of transmigration. lf you are confused and do not understand, you wIll fall into 
the Relentless Hells. 

Tham cầu khế hợp— Greed ƒor union: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà 
lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến thầm hợp, càng chuyên tinh thần 
cứu xét, tham cầu khế hợp. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh 
nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ 
người thiện nam cầu hợp, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó và những người ngoài nghe pháp 
không dời đổi chi. Về bể trong, khiến thính giả trước khi nghe, tâm tự khai ngộ. Trong 
giây lát dời đổi, hoặc được túc mệnh, hoặc có tha tâm thông, hoặc thấy địa ngục, hoặc 
biết các việc tốt xấu trong nhân gian, hoặc nói kệ tụng kinh. Ai nấy đều được vui mừng, 
thấy chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, lòng lưu luyến theo, phá luật 
nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Người ma ưa nói Phật có lớn nhỏ, các vị Phật trước 
sau, trong đó các Phật chân giả, trai gái, Bồ Tát cũng vậy. Thiện nam thấy vậy, đối mất 
bản tâm, dễ vào nơi tà ngộ. Đó là My Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người ấy. Đến 
khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông phải biết 
trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết là đọa ngục vô gián ——Ananda! In the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this good 
person 1s untroubled by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves spirtual oneness, so he clarifles his 
concentrated thought as he greedily seeks for union. At that time a demon from the 
heavens seizes the opportunity 1t has been waiting for. Its spIrit possesses another person 
and uses him as a mouthpiece to expound the Sutra and the Dharma. This person, 
unaware that he 1s actually possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks union, he arranges a seat and 
speaks the Dharma. Netther his own body nor the bodies of those listening to the Dharma 
go through any external transformations. But he makes the minds of the listeners become 
“enlightened” before they listen to the Dharma, so they experlence changes In every 
thought. They may have the knowledge of past lives or the knowledge of 
others”thoughts. They may see the hells or know all the good and evil evenfs In the 
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human realm. They may speak verses or spontaneously recite Sutras. Each person 1s 
elated and feels he has obtained something unprecedented. The good person 1s beguiled 
and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. His thoughts become entangled In 
love. He breaks the Buddha sˆmoral precepts and covertly indulges his greedy desires. He 
1s fond of saying that there are greater Buddhas and lesser Buddhas, earlier Buddhas and 
later Buddhas; that among them are true Buddhas and false Buddhas, male Buddhas and 
female Buddhas; and that the same 1s true of Bodhisattvas. When people wlItness this, 
therr Initial resolve 1s washed away, and they easily get carrled away with their wrong 
understanding. Thịs 1s a MeiI-Ghost that In 1ts old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But _ when It tires of doing so, 1t wIll leave the other person”s 
body. Then both the disciples and the teacher wIll get in trouble with the law. You should 
be aware of this in advance and not get caught In the cycle of transmigration. lf you are 
confused and do not understand, you wiÏll fall into the Relentless Hells. 

Tham câu biện bạch, phân tách —Greed to analyze things: Lại người thiện nam, thụ ấm 
hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa căn bản, xem 
xét cho cùng tận sự biến hóa của sự vật, về tính chất thủy chung. Tâm ấy càng tinh sáng, 
tham cầu biện bạch, phân tách. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng 
kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến 
chỗ người thiện nam cầu biện bạch, trải tọa cụ nói pháp. Thân nó có uy thần, thuyết phục 
các người cầu, khiến cho dưới pháp tọa, dù chưa nghe pháp, tự nhiên tâm đã phục. Các 
người ấy cho là Phật, Bồ Đề, Niết Bàn, Pháp thân tức là thân thịt hiện tiền của ta. Cha 
cha, con con thay đổi sinh nhau, tức là pháp thân thường trú bất tuyệt. Cõi hiện tại là xứ 
Phật. Không có cõi tịnh nào riêng, và không có tướng sắc vàng. Người nghe tin chịu, bổ 
mất tâm trước, thân mệnh quy-y, được chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ 
Tát, xem xét cái tâm ấy, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Người ma ưa nói: 
mắt, tai, mũi, lưỡi đều là tịnh độ, nam căn, nữ căn tức là chỗ Bồ Đề, Niêt Bàn. Các người 
nghe không biết, tin lời uế ngôn ấy. Đó là ác quỷ Cổ Độc Yểm Thắng lâu năm thành ma, 
não hại người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua 
phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa 
ngục vô gián——Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling 
skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind craves to know the 
Origins of things, so he exhaustively Investigates the nature of physical things and thetr 
changes from beginning to end. He Intensifies the keenness of his thoughfs as he greedily 
seeks to analyze things. At that time a demon from the heavens se1zes the opportunIty If 
has been watting for. Ïts spirIt possesses another person and uses him as a mouthpiece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he Is possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good 
person who seeks to know the origins of things, he arranges a seat and speaks the 
Dharma. His body has an awesome spiritual quality which subdues the seeker. He makes 
the minds of those gathered beside his seat spontaneously compliant, even before they 
have heard the Dharma. He says to all those people that the Buddha's N'rvana, Bodhi, 
and Dharma-body are there before them In the form of his own physical body. He says: 
“The successive begetting of fathers and sons from generafion to generation 1s 1tself the 
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Dharma-body, which 1s permanent and never-ending. What you see right now are those 
very Buddha-lands. There are no other pure dwellings or golden features. Those people 
believe and accept his words, forgetting their Initial resolve. They offer up their lives, 
feeling they have obtained something unprecedented. They are all beguiled and confused 
1nto thinking he 1s a Bodhisattva. As they pursue his ideas, they break the Buddha”s moral 
precepts and covertly undulges their greedy desires. He 1s fond of saying that the eyes, 
©ears, nose, and tongue are the Pure Land, and that the male and female organs are the 
true place of Bodhi and Nirvana. Ignorant people believe these filthy words. This 1s a 
poIlsonous ghost or an evil paralysis ghost that In its old age has become a demon. lt 
disturbs and confuses the good person. But when 1t tires of doing so, 1t wIll leave the other 
person”s body. Then both the disciples and the teacher will get In trouble with the law. 
You should be aware of this in advance and not get caught up ¡In the cycle of 
transmigration. lf you are confused and not understand, you will fall into the Relentless 
Hells. 

Tham cầu mình cảm—Greed ƒor spiritual responses: Lại người thiện nam, thụ ấm hư 
diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa, tâm ưa cảm ứng, cứu xét 
tỉnh vi chẳng dứt, tham cầu minh cảm. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người 
giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. 
Đến chỗ người thiện nam cầu cảm ứng, trải tọa cụ nói pháp. Ma có thể khiến người nghe 
tạm thời thấy thân người đó như cả trăm, nghìn tuổi. Lòng người nghe sinh yêu mến, 
không rời xa được, thân làm đầy tớ, cúng dường bốn thứ: ăn mặc, áo quần, thuốc men, đồ 
dùng, chẳng ngại khó nhọc. Khiến người nghe thấy là Tiên sư, là thiện tri thức, hết sức 
mến yêu, thiết tha như keo sơn, được cái chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ 
Tát, lòng hằng thân cận, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Ma ưa nói: đời 
trước, ta sinh nơi đó, độ người nầy, người nọ, đương thời là vợ, là anh em với ta. Nay đến 
độ nhau. Đem nhau về thế giới của ta, cúng dường Phật ở đó. Hoặc nói riêng có trời đại 
quang minh, Phật ở đó, chư Phật nghỉ ở đó. Người nghe không biết, tin lầm lời dối trá, 
quên mất bản tâm. Đó là Lệ Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi nhàm 
chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải 
biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián—Further, in the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this øood 
person 1s untroubled by any deviant menfal state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves revelations from afar, so he pours all his 
energy Into this Intense Investigation as he greedily seeks for Imperceptible spiritual 
responses. At that time a demon from the heavens seizes the opportunity 1t has been 
walIting for. Its spIrit possesses another person and uses him as a mouthpiece to expound 
the Sutras and Dharma. This person, completely unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good 
person who seeks revelations, he arranges a seat and speaks the Dharma. He brlefly 
appears to his listeners in a body that looks a hundred or a thousand years old. They 
experience a defiling love for him and cannot bear to part with him. They personally act 
as his servants, tirelessly making the Four Kinds of Offerings to him. Each member of the 
assembly believes that this person 1s his former teacher, his original Good and WIise 
Advisor. They give rise to love for his Dharma and stick to him as 1ƒ glued, feeling they 
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have obtained something unprecedented. The good person 1s beguiled and fooled Into 
thinking the other 1s a Bodhisattva. Attracted to the other”s thinking, he breaks the 
Buddhaˆ*s moral precepts and covertly indulges his greedy desires. He 1s fond of saying, 
“In a past life, in a certain Incarnation, I rescued a certain person who was then my wIfe, 
my mistress or my brother. Now I have come to rescue you again. We will stay together 
and go to another world to make offerings to a certain Buddha.” Or he may say, “There 1s 
a Heaven of Great Brilliance where a Buddha now dwells. lt 1s the resting place of all 
Tathagatas.” Ignorant people believe his ravings and lose their original resolve. This 1s a 
pestilence ghost that In 1ts old age has become a demon. It disturbs and confuses the good 
person. But when 1t tires of doïng so, 1t wIll leave the other person”s body. Then both the 
disciples and the teacher will get in trouble with the law. You should be aware of this In 
advance and not get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you wIll fall into the Relentless Hells. 

Tham câu tĩnh mật—Greed for peace and quiet: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳắng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa thâm nhập, buộc mình 
khó nhọc, ưa chỗ vắng vẻ, tham cầu tĩnh mịch. Khi đó, Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác 
người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô 
thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Khiến người nghe đều biết bản 
nghiệp. Gọi một người trong chúng, bảo: “Nay ngươi chưa biết mà đã hóa làm súc sanh.” 
Rồi sai một người đứng đằng sau đạp đuôi, làm người ấy đứng dậy không được. Cả đám 
người nghe đều khâm phục, kính sợ. Có người khởi tâm nghĩ chi, nó đã biết. Ngoài luật 
nghi của Phật, càng thêm tinh khổ. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng. Tỏ lộ việc 
người, chẳng tránh hiểm khích. Ưa nói các việc họa phúc chưa đến, sau thấy đúng không 
sai. Đó là Đại Lực Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma 
bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, 
mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián—Further, in the unhindered 
clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s 
unfroubled by any deviant mental state and experiences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves deep absorption, so he restrains himself with energetic 
diligence and likes to dwell in secluded places as he greedily seeks for peace and quIet. 
At that time a demon from the heavens se1zes the opportunity 1t has been watting for. lts 
SpIrIt possesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the Sutras and 
the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who seeks 
seclusion, he arranges a seat and speaks the Dharma. He causes all of his listeners to 
think they know their karma from the past. Or he may say to someone there, “You 
haven't died yet, but you have already become an animail.” Then he instructs another 
person to step on the first person”s taIl,” and suddenly the first person cannot stand up. At 
that point, all in the assembly pour out their hearts in respect and admrration for him. If 
someone has a thoupht, the demon detects 1t Iimmediately. He establishes intense ascetic 
practices that exceed the Buddha's 'oral precepts. He slanders Bhikshus, scolds his 
assembly of disciples, and exposes people's 'rivate affairs without fear of ridicule or 
reJection. He 1s fond of foretelling calamities and auspicious events, and when they come 
to pass, he 1s not wrong 1n the slightest. This 1s a ghost with great powers that in Ifs old 
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age has become a demon. It disturbs and confuses the good person. But when It tires of 
doing so, 1t wIll leave the other persons body. Then both the disciples and the teacher 
wIill get In trouble with the law. You should be aware of this In advance and not get 
caught up in the cycle of transmigration. If you are confused and do not understand, you 
wIll fall into the Relentless Hells. 

Tham câu túc mệnh—Greed for past lives: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng 
mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa tri kiến, siêng khổ nghiên tầm, 
tham cầu túc mệnh. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. 
Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Người nghe bỗng nhiên được hòn ngọc báu nơi chỗ thuyết 
pháp. Ma đó hoặc có khi hóa làm súc sinh, miệng ngậm ngọc báu và các của báu như là 
sách, bùa, các vật quý lạ, trước đem trao cho người nghe, rồi sau nhập xác người đó. 
Hoặc cám dỗ những người nghe, chôn dưới đất hòn ngọc ngọc minh nguyệt sáng chói chỗ 
ấy. Các người nghe được chưa từng có. Thường ăn toàn rau, không ăn cơm. Hoặc có khi 
một ngày chỉ ăn một hạt vừng hay một hạt gạo, mà thân thể vẫn béo mạnh, vì sức ma hộ 
trì. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng, chẳng tránh hiểm khích. Kẻ ấy thích nói: 
phương khác có kho báu do các vị Thánh Hiển ở mười phương cất dấu. Theo sau nó 
thường thấy có các người kỳ dị. Đó là sơn lâm, thổ địa, Thành Hoàng, Xuyên nhạc, quỷ 
thần lâu năm thành ma. Hoặc có tỏ ra sự dâm dục, phá giới luật Phật. Với học trò thì âm 
thầm làm sự ngũ dục. Hoặc có tinh tiến, thuần ăn cây cỏ. Những việc làm không có nhất 
định. Não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn 
vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, 
đọa ngục vô gián—Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues after the 
feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experlences perfect, bright concentration. Withn samadhi, his mind craves more 
knowledge and understanding, so he diligently toils at examining and probing as he 
greedily seeks to know past lives. At that time a demon from the heavens seIzes the 
opportunity 1t has been waiting for. Ïts spirit possesses another person and uses him as a 
mouthpiece to expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks knowledge, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
There in the Dharma Assembly, Iinexplicably, that person may obtain an enormous 
precIous pearl. The demon may sometimes change Into an animal that holds the pearl or 
other Jewels, bamboo tablets, tallies, talismans, letters, and other unusual things 1n Its 
mouth. The demon first gives the obJects to the person and afterwards possesses him. Or 
he may fool his audience by buying the obJects underground and then saying that a 
“moonlight pearÏl” 1s 1lluminating the place. Thereupon the audience feels they have 
obfained something unique. He may eat only medicinal herbs and not partake of prepared 
food. Or he may eat only one sesame seed and one grain of wheat a day and still look 
robust. That 1s because he 1s sustained by the power of the demon. He slanders Bhikshus 
and scolds his assembly of disciples without fear of ridicule or reJection. He ¡1s fond of 
talking about treasure troves in other locations, or of remote and hidden places where 
sages and worthies of the ten directions dwell. Those who follow him often see strange 
and unusual people. This 1s a ghost or spirit of the mountain forests, earth, cIties, rIVers, 
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and mounfains that In Its old age has become a demon. The person 1t possesses may 
advocate promiscuity and violate the Buddha”s precepts. He may covertly indulges In the 
five desires with his followers. Or he may appear to be vigorous, eafing only wild plants. 
His behavior 1s erratic, and he disturbs and confuses the good person. But when the 
demon tires, It will leave the other personˆs body. Then both the disciples and the teacher 
will get in trouble with the law. You should be aware of this In advance and not get 
caught up In the cycle of transmigration. lÝ you are confused and not understand, you wIll 
fall imnto the Relentless Hells. 

Tham cứu thân lực—Greed for spiritual powers: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu , 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm thích thần thông, các phép 
biến hóa, nghiên cứu cội nguồn biến hóa, tham lấy thần lực. Khi đó Thiên ma nhâp dịp 
tiện, nhập xác người, giẳng nói kinh pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được 
Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Người ấy hoặc tay 
nắm lửa sáng chia để trên đầu các người nghe. Lửa sáng dài hơn vài thuớc trên đầu mỗi 
người, mà không thấy nóng, không bị cháy. Hoặc đi trên nước như trên đất bằng. Hoặc 
giữa hư không ngồi yên chẳng động. Hoặc vào trong bình, hoặc ở trong đấy, hoặc đi qua 
tường vách, không hễể chướng ngại. Chỉ đối với đao binh, chẳng được tự tại. Ma tự nói là 
Phật. Thân mặc áo trắng, để các Tỳ Kheo làm lễ. Chê bai người tu thiển luật, mắng 
nhiếc đổ chúng. Phát lộ việc người, chẳng tránh hiểm khích. Thường nói thần thông tự 
tại. Hoặc khiến người ở nơi bên thấy Phật độ. Sức quỷ mê hoặc người, chẳng phẩi có 
chân thật. Khen ngợi những việc hành dâm, chẳng bỏ thô hạnh. Đem việc ô nhớp, cho là 
truyền pháp. Đó là Thiên Địa Đại Lực, Sơn tinh, Hải tỉnh, Phong tính, Hà tỉnh, Thổ tinh, 
tất cả cây cối sống lâu nhiều kiếp đều có thể thành tinh my, hoặc long my, hoặc Tiên 
mãn số, sống lại làm my, hoặc Tiên đến lúc chết, hình không tắn, có con quái chi khác 
nhập vào xác, lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác 
người, đệ tử và thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới 
khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián—Further, in the unhindered clarity 
and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this good_ person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bripht concentration. Within 
samadhi, his mind craves spiritual powers and all manner of transformations, so he 
InvesfIigates the source of transformations as he greedily seeks for spiritual powers. At 
that trme a demon from the heavens selzes the opportumty 1t has been watting for. lfs 
SpIrIt possesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the Sutras and 
the Dharma. This person, truly unaware that he 1s possessed by a demon, also claims he 
has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who seeks 
spiritual powers, he aranges a seat and speaks the Dharma. The possessed person may 
hold fire in his hands and, grasping a portion of it, put a flame on the head of each 
listener 1n the Fourfold Assembly. The flames on top of their heads are several feet high, 
yet they are not hot and no one 1s burned. Or he may walk on water as If on dry land; or 
he may sit motionless In the alr; or he may enter Into a botfle or stay In a bag; or he may 
pass through window panes and walls without obstruction. Only when atfacked by 
weapons does he feel Ill at ease. He declares himself to be a Buddha and, wearing the 
clothing of a lay person, receives bows from Bhikshus. He slanders dhyana meditation 
and the moral regulations. He scolds his disciples and exposes people”s prIvate affairs 
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without fear of ridicule or reJection. He often talks about spiritual powers and self- 
mastery. He may cause people to see visions of Buddhalands, but they are unreal and 
arise merely from the ghost”s power to delude people. He praises the indulgence of lust 
and does not condemn lewd conduct. He uses Iindecent means to transmit his Dharma. 
Thịs 1s a powerful nature spIrif: a mounfain sprife, a sea sprlte, a Wind SprIf©, a rIVeT 
Sprite, an earth sprite or a ørass-and-tree sprite that has evolved over long ages. lt may 
be a dragon-goblin; or a rishi who has been reborn as a goblin; or again a rishi who, 
having reached the end of his appointed time, should have died , but whose body does 
not decay and 1s possessed by a goblin. In ifs old age 1t has become a demon. It disturbs 
and confuses the good person. But when 1t tires of doing so, 1t wIll leave the other 
person”s body. Then both the disciples and the teacher will get In trouble with the law. 
You should be aware of this in advance and not get caught up in the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you will fall into the 
Relentless Hells. 

Tham câu thâm không—Greed for profound emptiness: Lại người thiện nam, thụ ấm hư 
diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa nhập diệt, nghiên 
cứu tỉnh biến hóa, tham cầu thâm không. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người 
giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. 
Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Giữa đại chúng, hình nó bỗng biến mất, 
chúng không trông thấy. Lại từ nơi hư không hiện ra, còn mất tự tại. Hoặc hiện thân trong 
suốt như ngọc lưu ly. Hoặc đưa tay chân, có mùi hương chiên đàn. Hoặc đại tiểu tiện như 
đường phén. Chê bai giới luật, khinh bỉ người xuất gia. Thường nói không nhân không 
quả. Một phen chết rồi là mất hẳn, không còn thân sau. Các phàm Thánh dù được không 
tịch, âm thầm làm sự tham dục. Người thụ dục cũng được không tâm. Bác bỏ nhân quả. 
Đó là Tỉnh Khí Nhật Thực, Nguyệt thực, Kim thạch, Chỉ thảo, hoặc lân, phụng, rùa, hạc 
trải qua nghìn muôn năm chẳng chết, hóa ra linh, xuất sinh trong quốc độ, lâu năm thành 
ma, não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn 
vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, 
đọa ngục vô gián—Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues after the 
feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experlences perfect, bripht concentration. Within samadhi, his mind craves to enter 
cessation, so he Investigates the nature of transformatlons as he greedily seeks for 
profound emptiness. At that time a demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has 
been watting for. Ïts spirIt possesses another person and uses him as a mouthpilece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes fo see that good 
person who seeks emptiness, he arranges a seat and speaks the Dharma. In the midst of 
the great assembly, his physical form suddenly disappears, and no one In the assembly 
can see him. Then out of nowhere, he abruptly reappears. He can appear and disappear at 
wIll, or he can make his body transparent like crystal. From his hands and feet he releases 
the fragrance of sandalwood, or his excrement and urine may be sweet as thick rock 
candy. He slanders the precepts and 1s contemptuous of those who have left the home- 
le. He often says that there 1s no cause and no effect, that once we die, we are øone 
forever, that there 1s no afterlife, and that there are no ordinary people and no sages. 
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Although he has obfained a sfate of empty stillness, he covertly Indulges his greedy 
desires. Those who give in to his lust also adopt his views of emptiness and deny cause 
and effect. This Is an essence that was created during an eclipse of the sun or moon. 
Having fallen on gold, Jade, a rare fungus, a unicorn, a phoenix, a fortoIse, or a crane, the 
essence endowed 1t with life, so that ¡it dịd not die for a thousand or ten thousands of 
years and eventually became a spirit. lt was then born Into this land and in 1ts old age has 
become a demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t tires of doïng so, 
1t WIll leave the other person”s body. Then both the disciples and the teacher wIll get In 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not get caught up in the 
cycle of transmigration. If you are confused and do not understand, you will fall into the 
Relentless Hells. 

10) Tham câu sống lâu— Greed for immortalify: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng 
mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm thích sống lâu, khó nhọc nghiển 
ngẫm, tham cầu sống lâu, bỏ thân sanh tử phân đoạn, mong được thân biến dịch, tế tướng 
thường còn. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. Người 
đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, 
trải tọa cụ nói pháp. Thích nói phương khác, qua lại không có trệ ngại. Hoặc qua muôn 
dặm, nháy mắt trở lại, đến phương xa lấy đồ vật. Hoặc nơi một chỗ, trong một nhà, 
khoảng vài bước, khiến từ phương Đông sang phương Tây, đi mau tới nhiều năm chẳng 
đến. Vì thế người nghe tin, nghi là Phật hiện tiền. Thường nói mười phương chúng sanh 
đều là con ta. Ta sinh các Đức Phật. Ta xuất hiện ra thế giới. Ta là ông Phật đầu, xuất 
thế tự nhiên, chăng nhân tu mà được. Đó là Tự Tại Thiên Ma ở đời, khiến các quyến 
thuộc như Gia Văn Tra và Tỳ Xá Đồng tử của Tứ Thiên Vương, họ chưa phát tâm, có sức 
định hư minh thụ hưởng tỉnh khí; hoặc có khi hiện hình cho người tu hành xem thấy. Xưng 
là Chấp Kim Cang, cho ngươi sống lâu. Hiện thân mỹ nữ, thịnh hành tham dục. Chưa 
được một năm, cân não đã khô kiệt. Nói chuyện một mình. Nghe yêu my, người khác 
không hiểu. Nhiều khi bị nạn vua phép nước. Chưa kịp xữ hình mà đã chết khô. Não loạn 
người cho đến chết. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không 
biết, đọa ngục vô gián—Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues afier 
the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state 
and experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind craves long life, 
so he toIls at Investigating 1fs subtleties as he greedily seeks for Immortality. He wishes to 
cast aside the birth and death of the body, and suddenly he hopes to end the birth and 
death of thoughts as well, so that he can abide forever In a subtle form. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watIting for. Ïfs spIrIt DOSS€SSeS 
another person and uses him as a mouthpiece to expound the Sutras and the Dharma. This 
person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks long life, he arranges a seat 
and speaks the Dharma. He 1s fond of saying that he can go places and come back without 
hindrance, perhaps traveling ten thousand miles and returning In the twinkling of an eye. 
He can also bring things back from wherever he goes. Or he may tell someone to walk 
from one end of the room to the other, a distance of just a few paces. Then even !f the 
person walked fast for ten years, he could not reach the wall. Therefore, people believe 
1n the possessed person and mistake him for a Buddha. He often says, “All beings In the 
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ten đirections are my children. I gave birth to all Buddhas. I created the world. I am the 
original Buddha. I created this world naturally, not due to cultivation.” This may be a 
chamunda sent from the retinue of the demon In the Heaven of Sovereignty, or a youthful 
pIshacha from the Heaven of the Four Kings that has not yet broupht forth the resolve. lt 
takes advantage of the person”s luminous clarity and devours his essence and energy. Or 
perhaps without having to rely on a teacher, the cultivator personally sees a being that 
tells him, “I[ am a Vajra Spirit who has come to give you long life.” Or the being 
transforms 1tself into a beautiful woman and engages him In frienzIed lust, so that within a 
year his vifality 1s exhausted. He talks to himself; and to anyone listening he sounds like a 
goblin. The people around him do not realize what 1s happening. In most cases such a 
person will get in trouble with the law. But before he 1s punished, he will die from 
depletion. The demon disturbs and confuses the person to the point of death. You should 
be aware of this in advance and not get caught up in the cycle of transmigration. If you 
are confused and do not understand, you wIll fall into the Relentless Hells. 


Thập Hành Ấm Ma— Ten states within the ƒormation skandha: Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, Đức Phật nhắc ông A Nan về mười hành ấm ma mà hành giả tu thiển không bao 
giờ nên xem thường——According to the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda 
about the ten states of Formation Skandha that Zen practitioners should never consider 
slightly. 

Hai thứ vô nhân— Two theories on the absence oƒ cause: Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về 
hai thứ vô nhân như sau: “Ông A Nan nên biết các người thiện nam trong tam ma địa 
được chính tri ấy, chính tâm yên lặng sáng suốt. Mười loại Thiên ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, để được tinh nguyên cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Đối trong bản loại, cái sinh 
cơ căn nguyên tỏ bày. Xem xét cái trạng thái u thanh viên động bản nguyên. Trong cái 
viên nguyên mới khởi ra cái so đo chấp trước. Người ấy bị đọa vào hai vô nhân luận.”— 
The Buddha reminded Ananda: “Ananda, you should know that when the good person has 
obfained proper knowledge and his practice of samatha, his mind 1s unmoving, clear, and 
proper, and 1t cannot be disturbed by the ten kinds of demons from the heavens. He 1s 
now able to intently and thoroughly Investigate the origin of all categorles of beings. As 
the origin of each category becomes apparent, he can contemplate the source of the 
subfle, fleeting and pervasive fluctuation. But If he begins to speculate on that pervasIve 
source, he could fal] into error with two theories of the absence of cause.” 

Một là người đó thấy gốc vô nhân— First, perhaps this person sees no cause for the origin 
oøƒ le: Người ấy đã được sinh cơ toàn phá, nhờ nhãn căn 800 công đức, thấy trong tám 
vạn kiếp: chúng sanh theo dòng nghiệp chảy quanh, chết chỗ đây, sinh chỗ kia. Chỉ thấy 
chúng sanh luân hồi trong ngần ấy. Ngoài tám vạn kiếp ra, bặt không thấy gì nữa. Bèn 
cho là những chúng sanh trong thế gian mười phương, ngoài tám vạn kiếp, không có nhân 
tự có. Bởi so đo chấp trước, mất chính biến tri, đọa lạc vào ngoại đạo, mê lầm tính Bồ 
Để —Since he has completely destroyed the mechanism of production, he can, by means 
of the eight hundred_ merifts of the eye organ, see all beings In the swirling flow of karma 
during eighty thousand eons, dying in one place and being reborn In another as they 
undergo transmigration. But he cannot see beyond eighty thousand eons. Therefore, he 
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concluded that for the last eighty thousand eons living beings In the ten directions of this 
and other worlds have come Into being without any cause. 

Hai là người thấy cuối vô nhân— Second, perhaps this person sees no cause ƒor the end oøƒ 
li: Người ấy đối với sinh cơ, đã thấy căn nguyên, như người sinh người, chim sanh chim. 
Con quạ thì từ xưa nay vẫn đen, cò vẫn trắng. Người và trời vẫn đi thẳng, súc sanh vẫn đi 
ngang. Sắc trắng chẳng phải giặt rữa mà thành. Sắc đen chẳng phải nhuộm mà nên. Từ 
tám vạn kiếp, không có dời đổi. Nay hết cái hình ấy, cũng lại như vậy, mà tôi vẫn chẳng 
thấy Bồ Đề. Thế nào lại có sự thành Bồ Đề? Mới biết ngày nay các vật tượng đều gốc 
không nhân. Vì so đo chấp trước như thế, mất chính biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm 
tính Bồ Để —Since he perceives the origin of life, he believes that people are always 
born as people and birds are always born as birds; that crows have always been black and 
swans have always been white; that humans and gods have always stood upright and 
animals have always walked on four legs; that whiteness does not come from being 
washed and blackness does not come from being dyed; and that there have never been 
nor there wIll be any changes for eighty thousand eons. He says: “As Ï now examine to 
the end of this life, I find the same holds true. In fact, I have never seen Bodhi, so how 
can there be such a thing as the attainment of Bodhi? You should now realize that there 1s 
no cause for the existence of any phenomena.” Because of this speculation, he wIll lose 
proper and pervasive knowledge, fall into externalism, and become confused about the 
BodhIi nature. 

Bốn thứ biến thường— Four theories regarding pervasive permanence: Đức Phật đã nhắc 
nhở ngài A Nan về bốn thứ biến thường như sau: “Ông A Nan! Các người thiện nam 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng sáng suốt. Ma chẳng tìm được chỗ tiện cùng tột căn 
bản của 12 loài sinh. Xem xét trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong 
viên thường khởi so đo chấp trước. Người ấy bị đạo vào luận bốn thứ biến thường.”——The 
Buddha reminded Ananda as follows: “Ananda, in his practice of samadhi, the good 
person” mind 1s unmoving, clear, and proper and can no longer be distrubed by demons. 
He can thoroughly investigate the origin of all categories of beings and contemplate the 
source of the subtle, fleeting, and consfant fluctuation. But If he begins to speculate on Ifs 
pervasive constancy, he could fall into error with four theories of pervasIve permanence.” 
a) Thường Chấp vào Tâm Cảnh— Attachment on Permanence on the Mind and its states: 
Một là người đó nghiên cứu cùng tột tâm cảnh, tính chất đều không có nhân. Tu tập có 
thể biết trong hai vạn kiếp, mười phương chúng sanh sinh diệt, đều là xoay vần, chẳng hề 
tan mất, rồi chấp cho là thường: Eirst, as this person throroughly investigates the mind 
and Ifs states, he may conclude that both are causeless. Through his cultivation, he knows 
that in twenty thousand eons, as beings in the ten directions undergo endless rounds of 
birth and death, they are never annihilated. Therefore, he speculates that the mind and Its 
States are permaneri. 

Thường Chấp vào tứ đại—Attachmemt on Permanence on the ƒour elemenis: Hai là người 
ấy nghiên cứu cùng tột căn nguyên của tứ đại, tính thường trụ. Tu tập có thể biết trong 
bốn vạn kiếp mười phương chúng sanh sanh diệt đều là hằng thường, chẳng hề tan mất. 
Rồi từ đó chấp cho là thường: Second, as this person thoroughly investigates the source of 
the four elements, he may conclude that they are permanent In nature. Through his 
cultivation, he knows that In forty thousand eons, as living beings In the ten directlons 
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undergo births and deaths, their substances exist permanently and are never annihilated. 
Therefore, he speculates that this situation 1s permanenit. 

Thường Chấp vào lục căn, mạt na và thức—Attachment on Permanence on the sense 
Jaculty, the manas, and the consciousness: Ba là người đó nghiên cứu cùng tột lục căn, 
mạt na chấp thụ, trong tâm ý thức, về chỗ bản nguyên, tính hằng thường. Tu tập có thể 
biết trong tám vạn kiếp tất cả chúng sanh xoay vẫn chẳng mất, bản lai thường trú, đến 
cùng tính chẳng mất, rồi chấp cho là thường: Third, as this person thoroughly investigates 
the sixth sense faculty, the manas, and the consciousness that grasps and receIves, he 
concludes that the origin of the mind, intelect, and conscIousness 1s permanent. Through 
his cultivation, he knows that in eighty thousand eons, all living beings In the ten 
directions revolve 1n transmigration, this orlgin 1s never destroyed and exiIsfs 
permanently. Invesfigating this undestroyed origin, he speculaftes that 1t 1s permanent. 
Thường Chấp vào tưởng—Attachment on Permanence on the thoughis: Bốn là người đó 
đã cùng tột cái căn nguyên của tưởng, hết cái sinh lý, lưu chỉ xoay vần; sinh diệt tưởng 
tâm, nay đã dứt bặt, tự nhiên thành cái lý bất sanh diệt. Nhân tâm so đo chấp trước cho là 
thường. Vì chấp thường, mà mất chánh biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề: 
Fourth, since this person has ended the source of thoughts, there 1s no more reason for 
them to arise. In the state of flowing, halting, and turning, the thinking mind, whiích was 
the cause of production and destruction, has now ceased forever, and so he naturally 
thinks that this 1s a state of nonproduction and nondesfruction. Às a result of such 
reasoning, he speculates that this state 1s permanent. Because of these speculation of 
permanence, he will lose proper and pervasive knowledge, fall into externalism, and 
become confused about the Bodhi nature. 

Bốn thứ điên đẳo— Four upside-down theories: Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về bốn 
thứ điên đảo như sau: “Nầy A Nan! Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên 
lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong tự và tha, khởi so đo chấp 
trước. Người đó bị đọa vào bốn cái thấy điên đảo, một phần vô thường, một phần thường 
luận.”—The Buddha reminded Ananda about the four upside-down theorles as follows: 
“Ananda! Further, in his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, 
and proper and can no longer be disturbed by demons. He can thoroughly investigate the 
origin of all categories of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and 
consfant fluctuation. But 1f he begins to speculate about self and others, he could fall into 
error with theorles of partial Iimpermanence and partial permanence based on four 
distorted views.” 

a)_ Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười phương, trạm nhiên, 
cho là thần ngã hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng 
suốt, chẳng động. Tất cả chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính cách 
của ngã tâm là thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô thường —First, as this 
person contemplates the wonderfully bripht mind pervading the ten directions, he 
concludes that this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates , “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, pervades the ten 
directions. All living beings are within my mind, and there they are born and die by 
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themselves. Therefore, my mind 1s permanent, while those who undergo birth and death 
there are truly Impermanent." 

Hai là, người đó chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả mười phương hằng sa quốc 
độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi là chủng tính vô thường hoàn toàn. Còn cái chỗ kiếp 
chẳng bị hư, gọi là thường hoàn toàn—Second, instead of contemplating his own mind, 
this person contemplates 1n the ten directions worlds as many as the Ganges" sands. He 
regards as ultimately Impermanent those worlds that are in eons of decay, and as 
ultimately permanent those that are not in eons of decay. 

3) Ba là, người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như vi trần 
lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân nầy liễn sinh liền diệt, 
mà nói là tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính thường—Third, this person closely examines 
his own mind and finds 1t to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling In 
the ten directions, unchanging In nature. And yet 1t can cause his body to be born and then 
to die. He regards that Indestructible nature as his permanent Intrinsic nature, and that 
which undergoes birth and death and flows forth from him as impermanert. 

Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành ấm còn lưu động. Hành ấm thường lưu 
động, nên chấp làm tính thường. Các ấm sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so 
đo chấp trước một phần vô thường, một phần thường như trên, nên đọa lạc ngoại đạo, mê 
lầm tính Bồ Đề-——Fourth, knowing that the skandha of thinking has ended and seeing the 
flowing of the skandha of formations, this person speculates that the continuous flow of 
the skandha of formations 1s permanent, and that the skandhas of form, feeling, and 
thinking which have already ended are Iimpermanent. Because of these speculations of 
1mpermanence and permanence, he wIll fall into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. 

Bốn thứ hữu biên— Four theories regarding finiteness: Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan 
về bốn thứ hữu biên như sau: “Nầy A Nan! Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính 
tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, cùng tột căn bản cùa các loài sinh. 
Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong phận vị, khởi so đo 
chấp trước. Người đó bị đọa vào luận bốn thứ hữu biên.”—The Buddha reminded 
Ananda about the four theories regarding finiteness as follows: “Ananda! Further, In hIs 
practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper and can no 
longer be disturbed by demons. He can thoroughly investigate the origin of all categories 
of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and consftant fluctuation. But 
1f he begins to speculate about the making of certain distinctions, he could fall into error 
with four theorIes of finiteness.” 

Một là người đó tâm chấp cái sinh nguyên lưu dụng chẳng dứt. Chấp quá khứ và vị lai là 
hữu biên và chấp tương tục là vô biên——First, this person speculates that the origin of life 
flows and functions ceaselessly. He Judges that the past and the future are finite and that 
the continuity of the mind 1s Iinfinite. 

Hai là người đó quán sát trong tám vạn kiếp thì thấy chúng sanh; nhưng trước tám vạn 
kiếp thì bặt không thấy nghe gì cả. Nên chỗ không thấy nghe thì cho là vô biên, còn chỗ 
thấy nghe lại cho là hữu biên—S§econd, as this person contemplates an interval of eighty 
thousand eons, he can see living beings; but earlier than eighty thousand eons 1s a time of 
stillness in which he cannot hear or see anything. He regards as Infinie that time in 
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which nothing 1s heard or seen, and as finite that Iinterval in which living beings are seen 
{O ©XISI. 

Ba là người đó chấp cái ngã khắp biết được tính vô biên, tất cả mọi người đều bị ngã 
biết, mà ngã không hay họ có tính biết riêng, nên cho là họ không có tính vô biên, họ chỉ 
là tính hữu biên —Third, this person speculates that his own pervasive knowledge 1s 
infinite and that all other people appear within his awareness. And yet, since he himself 
has never perceived the nature of their awareness, he says they have not obtained an 
1nfimte mind, but have only a finite one. 

Bốn là người đó cùng tột cái hành ấm không, do cái chỗ sở kiến, tâm lộ tính xem xét, so 
sánh tất cả chúng sanh, trong một thân đều có một nửa sinh, một nửa diệt. Rõ biết mọi 
vật trong thế giới đều một nửa hữu biên, một nửa vô biên. Vì so đo chấp trước hữu biên, 
vô biên, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính Bồ Đề —Fourth, this person thoroughly 
InvesfIigates the formations skandha to the point that it becomes empty. Based on what he 
sees, In his mind he speculates that each and every living being, In its given body, 1s half 
living and half dead. From this he concludes that everything In the world 1s half finte and 
half infinite. Because of these speculations about the finite and the Infinite, he will fall 
1nto externalism and become confused about the Bodhi nature. 

Bốn thứ kiểu loạn— Four kinds øƒ sophistry: Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính 
tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. 
Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong tri kiến, khởi so đo 
chấp trước. Người đó bị đọa vào bốn thứ điên đảo, bất tử kiểu loạn, biến kế hư luận— 
Further, In his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper 
and can no longer be disturbed by demons. He can thoroughly Investigate the origin of all 
caftegorles of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant 
fluctuation. But 1f he begins to speculate on what he knows and sees, he could fall into 
error with four distorted, false theories, which are total speculation based on the sophiIstry 
of Iimmortality. 

Một là người đó xem cái bản nguyên biến hóa; thấy cái chỗ thay đổi gọi là “biến,” thấy 
cái chỗ nối nhau gọi là “hằng,” thấy cái chỗ bị thấy gọi là “sinh;” chẳng thấy chỗ bị thấy 
gọi là “diệt;” chỗ tương tục không đoạn gọi là “tăng;” chỗ tương tục gián đoạn gọi là 
“giảm;” mỗi cái có chỗ sinh gọi là “có;” mỗi cái có chỗ diệt gọi là “không.” Lấy lý xem 
xét dụng tâm thấy riêng. Có người đến cầu pháp hỏi nghĩa, đáp: “Tôi nay cũng sinh, 
cũng diệt, cũng có, cũng không, cũng tăng, cũng giảm.” Các thời đều nói lộn xộn, khiến 
cho người nghe quên mất chương cú—First, this person contemplates the source of 
transformations. Seeing the movement and flow, he says there 1s change. Seeing the 
confinuity, he says there 1s constancy. Where he can perceive something, he says there 1s 
production. Where he cannot perceive anything, he says there 1s destruction. He says that 
the unbroken continuity oŸ causes 1s increasing and that the pause within the continuIty 
are decreasing. He says that the arising of all things 1s existence and that the perishing of 
all things 1s nonexiIstence. The light of reason shows that his application of mind has led to 
1nconsistent views. lf someone comes to seek the Dharma, asking about I1fs meaning, he 
replies, “I am both alive and dead, both existent and nonexistent, both increasing and 
decreasing.” He always speaks In a confusing way, causing that person to forget what he 
WaS ðOIng fO Say. 
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Hai là người đó xem xét tâm kỹ càng, cái chỗ xoay vần không có. Nhân không mà có 
chứng được. Có người đến hỏi, chỉ đáp một chữ, không ngoài chữ “không,” không nói gì 
cả—Second, this person attentively contemplates his mind and finds that everything is 
nonexistent. He has a realization based on nonexistence. When anyone comes to ask him 
questions, he replies with only one word. He only says “no,” Aside from saying “non,” he 
does not speak. 

Ba là người đó xem xét kỹ càng cái tâm của mình, cái gì cũng có chỗ, nhân “có” mà 
chứng được. Có người đến hỏi chỉ đáp một chữ “phải.” Ngoài chữ “phải” ra không nói gì 
cả—Third, this person attentively contemplates his mind and finds that everything is 
exIstent. He has a realizatlon based on existence. When anyone comes to ask him 
questions, he replies with only one word. He only says”yes.” Aside from saying “yes,” he 
does not speak. 

Bốn là người đó đều thấy hữu, vô, vì cái cảnh phân hai, tâm cũng kiểu loạn. Có người 
đến hỏi lại đáp “cũng có” tức là “cũng không,” trong “cũng không” chẳng phải “cũng 
có.” Vì so đo chấp trước kiểu loạn hư vô, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính Bồ Để— 
Fourth, this person perceives both existence and nonexistenceExperlencing this 
branching, his mind becomes confused . When anyone comes to ask questions, he tells 
them, “ExIstence 1s also nonexIstence. But within nonexIstence there 1s no exIstence.” lt 
1s all sophistry and does not stand up under scrutiny. Because of these speculations, which 
are empty sophistries, he will fall into externalism and become confused about the Bodhi 
nature. 

Mười sáu thứ hữu tướng— The sixteen ways in which ƒorms can exist qfter death: Lại có 
thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, 
cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản 
nguyên. Chỗ lưu vô tận, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào điên đảo hữu tướng 
sau khi chết. Hoặc tự kiên cố thân, nói sắc là ngã, hoặc thấy ngã viên mãn, trùm khắp 
quốc độ. Nói ngã có sắc. Hoặc kia tiền cảnh duyên theo ngã ứng dụng. Nói sắc thuộc 
ngã. Hoặc ngã nương ở trong cái hành tướng tương tục, nói ngã ở sắc. Đều so đo chấp 
trước rằng sau khi chết có tướng. Như vậy xoay vần có mười sáu tướng. Từ ấy hoặc chấp 
rằng rốt ráo phiển não, rốt ráo Bồ Đề, hai tính cách đều đi đôi, chẳng có xúc ngại nhau. 
Vì so đo chấp trước sau khi chết rồi có tướng, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Để— 
Further, In his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving and proper 
and can no longer be disturbed be demons. He can thoroughly investigate the origin of all 
caftegorles of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
fluctuation. But 1f he begins to speculate the endless flow, he could fall Into error with the 
confused ideas that forms exist after death. He may strongly identify with his body and 
say that form 1s himself; or he may see himself as perfectly encompassing all worlds and 
say that he contains form; or he may perceive all external conditions as contingent upon 
himself and say that form belongs to hìm; or he may decide that he relies on the 
continuity of the formations skandha and say that he 1s withinn form. In all these 
speculafions, he says that forms exIst after death. Expanding the idea, he comes up with 
SIXteen cases of the exIstence of forms. 

Tám thứ vô tướng— Fight ideas about nonexistence oƒƒforms: Lại các thiện nam, trong tam 
ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của 
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các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong chỗ diệt 
trừ sắc, thụ, tưởng, khởi so đo chấp trước, sau khi chết đọa vào vô tướng điên đảo. Thấy 
sắc diệt, hình không sở nhân. Xem tưởng diệt, tâm không chỗ buộc. Biết cái thụ diệt, 
không còn nối liễn. Tính ấm tiêu tan, dù có sinh lý, mà không thụ tưởng, đồng như cây 
cỏ. Cái chất ấy hiện tiền, còn không thể được, huống là khi chết mà lại còn các tướng? 
Nhân đó so đo, sau khi chết, tướng không có, như vậy xoay vần, có tám vô tướng. Từ đó 
cho rằng: niết bàn, nhân quả, tất cả đều không, chỉ có danh từ, hoàn toàn đoạn diệt. Vì so 
đo chấp trước sau khi chết không có, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Để——Further, in 
his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving and proper, and can no 
longer be disturbed by demons. He can thoroughly investigate the origin of all categorIes 
of being and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant fluctuation. But 1f 
he begins to speculate on the skandhas of form, feeling, and thinking, which have already 
ended, he could fall into error with the confused Iidea that forms do not exist after death. 
Seeing that his form 1s gone, his physical shape seems to lack a cause. Às he 
contemplates the absence of thought, there 1s nothing to which his mind can become 
attached. Knowing that his feelings are gone, he has no further Iinvolvements. Those 
skandhas have vanished. Although there 1s still some coming Into being, there 1s no 
feeling or thought, and he concludes that he 1s like grass or wood. Since those qualities do 
not eXIst at present, how can there be any existence of forms after death? Because of his 
examinations and comparisons, he decides that after death there Is no existence. 
Expanding the idea, he comes up with eight cases of the nonexistence of forms. From 
that, he may speculate that Nirvana and cause and effect are all empty, that they are 
mere names and ultimately do not exist. Because of those speculations that forms do not 
exIst after death, he will fall Iinto externalism and become confused about the Bodhi 
nature. 

Tám phủ định— Eight kinds oƒ negation: Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm 
yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem 
cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối trong hành ấm còn, , và thụ 
tường diệt, chấp cả có và không, tự thể phá nhau. Sau khi chết ngưới ấy đọa vào luận 
Cu-Phi, khởi điên đảo. Trong sắc, thụ, tưởng, thấy có và chẳng phải có. Trong cái hành 
ấm thiên lưu, xem không và chẳng không. Như vậy xoay vần cùng tột ngũ ấm, 18 giới. 
Tám cái tướng cu-phi, hễ theo được một cái đều nói: “chết rỗi có tướng không tướng.” 
Lại chấp rằng các hành tính chất hay dời đổi, tâm phát ra thông ngộ, có không đều 
không, hư thật lầm lỗi. Vì so đo chấp trước chết rồi đều không, hậu lai mời mịt, không 
thể nói được, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Để——Further, in his practice of samadhi, 
the good person”s mind 1s firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed by 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subitle, fleeting and constant fluctuation. In this state where 
the skandha of formation remains, but the skandhas of feeling and thinking are gone, 1f he 
begins to speculate that there are both existence and nonexistence, thus contradicting 
himself, he could fall into error with confused theories that deny both existence and 
nonexistence after death. Regarding form, feeling and thinking, he sees that existence 1s 
not really existence. Within the flow of the formatlons skandha, he sees that that 
nonexistence 1s not really nonexistence. Considering back and forth in this way, he 
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thoroughly investigates the realms of these skandhas and derives an eightfold negation of 
forms. No matter which skandha 1s mentioned, he says that after death, 1t neither exIsts 
nor does not exist. Further, because he speculates that all formations are changing In 
nature, an “insighf” flashes through his mind, leading hìm to deny both existence and 
nonexistence. He cannot determine what 1s unreal and what 1s real. Because of these 
speculations that deny both existence and nonexiIstence after death, the future 1s murky to 
him and he cannot say anything about it. Therefore, he wIll fall into externalism and 
become confused about the Bodhi nature. 

Bảy chỗ đoạn diệt— Seven theories on the cessafion oƒ existence: Lại các thiện nam, trong 
tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản 
của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối về sau 
không có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận bảy thứ đoạn diệt. Hoặc chấp 
cái thân mất, hoặc cái dục diệt tận, hoặc cái khổ mất, hoặc cực lạc mất, hoặc cực xả mất. 
Như vậy xoay vần cùng tột bẩy chỗ hiện tiễn tiêu diệt, mất rồi không còn nữa. Vì so đo 
chấp trước chết rồi đoạn diệt, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Để——Further, in his 
practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving and proper and can no 
longer be disturbed by demons. He can thoroughly investigate the origin of all categories 
of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. But 
1f he begins to speculate that there ¡1s no existence after death, he could fall into error 
with seven theories of the cessation of existence. He may speculate that the body will 
cease to exisf; or that when desire has ended, there 1s cessation of existence; or that after 
suffering has ended, there 1s cessafion of existence; or that when bliss reaches an ultimate 
point, there 1s cessation of existence; or that when renunciation reaches an ultimate point, 
there 1s cessatlon of existence. Considering back and forth In this way, he exhaustively 
Invesfigates the limits of the seven states and sees that they have already ceased to be 
and wIll not exist again. Because of these speculations that exIstence ceases after death, 
he will fall Into externalism and become confused about the Bodhi nature. 


10) Năm Niết Bàn— Five kinds oƒ Immediate Nirvana: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 


Chín, phần Thập Hành Âm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết Bàn như 
sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng 
tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường 
nhiễm động bản nguyên. Chấp sau khi chết phải có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo đo chấp trước năm Niết Bàn mà phải đọa lạc 
ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề——According to the Surangama Sutra, book Nine, ¡n the 
section of the ten states of formation skandha, the Buddha reminded Ananda about the 
five kinds of immmediate Nirvana: “Further, in his practice of samadhi, the good person”s 
mind 1s firm, unmoving, and proper and can no longer be distrubed by demons. He can 
thoroughly Investigate the orIgin of all categories of beings and contemplate the source of 
the subtle, fleeting, and consftant fluctuation. But 1f he begins to speculate on existence 
after death, he could fall Iinto error with five theorles of Nirvana. Because of these 
speculatlons about five kinds of Iimmediate Nirvana, he wIll fall Iinto externalism and 
become confused about the Bodhi nature. 
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Hoặc lấy Dục Giới làm Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến: He may consider 
the Heavens of the Desire Realm a true refuge, because he contemplates theIr extensIve 
brightness and longs for 1t. 

Hoặc lấy Sơ Thiên vì tính không lo: He may take refuge ¡n the Eirst Dhyana, because 
there his nature 1s free from WOrTy. 

Hoặc lấy Nhị Thiển tâm không khổ: He may take refuge ¡n the Second Dhyana, because 
there his mind 1s free from suffering. 

Hoặc lấy Tam Thiền rất vui đẹp: He may take refuge ¡in the Third Dhyana, because he 
delights In 1ts extreme Joy. 

Hoặc lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, chẳng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là 
vô vi. Năm chỗ an ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần: He may take refuge 
1n the Fourth Dhyana, reasoning that suffering and bliss are both ended there and that he 
wIill no longer undergo transmigration. These heavens are subject to outflows, but in hIs 
confusion he thinks that they are unconditioned; and he takes these five states of 
tranquility to be refuge of supreme purity. Considering back and forth in this way, he 
decides that these five states are ultimate. 


Thập Thức Ấm IMa— The ten states 0ƒ consciowsness skandha: Theo Kinh Lăng Nghiêm 
quyển Chín, có mười thức ấm ma mà hành giả tu thiển lúc nào cũng nên rất cẩn trọng— 
According to the Surangama Sutra, book Nine, there are ten states within the 
consciousness skandha that Zen practitioners should always be very careful. 

Chấp nhân và sở nhân—Attachment to causes and what which is caused: A Nan! Ông 
phải biết, người thiện nam đó nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với thức đã trở về 
chỗ đầu. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Có thể khiến 
cái thân căn của mình, căn cách hợp ly. Với các loại mười phương thông biết. Hiểu biết 
đã thông hợp, có thể vào nơi viên nguyên. Nếu đối với chỗ sỏ quy, lập cái nhân chơn 
thường, cho là thắng giải, thì người ấy đọa về cái chấp nhân, sở nhân. Thành bạn lữ của 
phái Ca Tỳ La chấp “minh đế” là chỗ sở quy, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là 
cái chấp thứ nhất lập tâm sở đắc, thành quả sở quy, trái xa viên thông, ngược với thành 
Niết Bàn, sinh giống ngoại đạo —Ananda! You should know that the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty, and he must return consciousness to 
the source. He has ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. He can cause the Iindividual sense faculties of his 
body to unite and open. He also has a pervasive awareness of all categories of beings In 
the ten directions. Since his awareness 1s pervasive, he can enter the perfect source. But 
1s he regards what he 1s returning to as the cause of truepermanence and Interprets this as 
a supreme sfate, he wIll fall into the error of holding to that cause. Kapila the Sankhyan, 
with his theory of returning to the Truth of the Unmanifest, will become his companion. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he wIll lose his knowledge and understanding. 
Thịs 1s the first state, in which he concludes that there 1s a place to which to return, based 
on the idea that there 1s something to attain. He strays far from perfect penetration and 
turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds of externalism. 

Chấp năng phi năng—Attachment to ability that is not actually ability: Ông A Nan! Lại 
người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt 
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sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, ôm làm 
cái thể của mình, cùng tận cõi hư không, trong 12 loại chúng sinh, đều là trong thân ta 
một loại lưu xuất ra, cho là thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp năng và phi năng. 
Thành bạn lữ của phái Ma Hê Thủ La, hiện cái thân vô biên, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ hai, lập tâm năng vi, thành quả năng sự, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh trời đại mạn, cho rằng ta trùm khắp tất cả—Further, 
Ananda, the god person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has 
ended production and destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of 
ultimate serenity. He may regard that to which he 1s returning as his own body and may 
see all beings in the twelve categorIes throughout space as flowing forth from his body. If 
he Interprets this as a supreme state, he wIll fall into the error of maintaining that he has 
an ability which he does not really have. Maheshvara, wIll manifests his boundless body, 
wIll become his companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he wIll lose his 
knowledge and understanding. This 1s the second state, in which he draws conclusions 
about the workings of an ability based on Idea that he has such an ability. He strays far 
Írom perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds 
for being born In the Heaven of Great Pride where the self 1s considered all-pervading 
and perfect. 

Chấp thường phi thường —Atachment to a wrong idea oƒ permanence: Lại người thiện 
nam nghiên cùng thành ấm tiêu không, đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, 
mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, có cái chỗ nương 
về, thì tự nghi thân tâm từ đó lưu xuất, mười phương hư không đều do đó phát khởi. Cứ 
nơi sinh khởi, đó là chỗ tuyên lưu ra, làm cái thân chân thường, cho là không sinh diệt. lộ) 
trong sinh diệt, đã chấp là thường trú. Đã lầm cái bất sinh, lại mê cái sinh diệt. An trụ nơi 
trầm mê, cho là thắng giải. Người đó đọa về chấp thường phi thường. Làm bạn của trời 
Tự Tại, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ ba lập cái tâm nhân y, 
thành quả vọng chấp, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh điên đảo viên—Further, 
the good person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenity. If he regards what he 1s returning to as a refuge, he will suspect that his body 
and mind come forth from there, and that all things throughout space 1n the ten direcfions 
arise from there as well. He will explain that from which all things 1ssue forth 1s the truly 
permanent body, which 1s not subJect to production and destruction. While still within 
production and destruction, he prematurely reckons that he abides in permanence. Since 
he is deluded about nonproduction, he 1s also confused about production and destruction. 
He 1s sunk In confusion. If he interpretfs this as a supreme sfate, he will fall into the error 
of taking what 1s not permanent to be pemanent. He will speculate that the Sovereign 
God (Ishvaradeva) 1s his companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will 
lose his knowledge and understanding. This 1s the third state, in which he makes a false 
speculaton based on the Idea that there Is a refuge. He strays far from perfect 
penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted 
View Of perfection. 

Chấp tri vô tr—Attachment to an awareness that is not actually awareness: Lại người 
thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh 
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diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ bị biết, cái biết nó khắp và hoàn toàn. Nhân cái 
biết đó lập ra kiến giải rằng: “Mười phương thảo mộc đều gọi là hữu tình, với người 
không khác. Cỏ cây là người, người chết lại thành mười phương cỏ cây. Không lựa riêng 
cái biến tri.” Cho là thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp tri vô tri. Thành bạn lữ của 
phái Ba Tra Tiện Ni, chấp tất cả có giác, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái 
chấp thứ tư, lập cái tâm viên tri, thành quả hư vọng, trái xa viên thông và thành Niết 
Bàn, sinh giống biết điên đảo —Further, the good person has thoroughly seen the 
formations skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has not 
yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. Based on his idea that there 1s 
universal awareness, he formulates a theory that al the plants in the ten directions are 
senfient, not different from human beings. He claims that plants can become people, and 
that when people die they again become plants in the ten directions. If he considers this 
1dea of unresticted, universal awareness to be supreme, he wIll fall Into the error of 
maintaming that what 1s not aware has awareness. Vasishtha and Sainika, who 
maintained the idea of comprehensive awareness, will become his companions. Confused 
about theBodhi of the Buddhas, he wIll lose his knowledge and understanding. Thịs 1s the 
fourth state, in which he draws an erroneous conclusion based on the idea that there 1s a 
universal awareness. He strays far from perfect penetration and turns his back on the City 
of Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted view of awareness. 

Chấp sinh vô sinh— Attachmemt to birth that is not actually birth: Lại người thiện nam 
nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa 
được viên. Nếu đối trong cái tính viên dung, các căn hỗ dụng, đã được tùy thuận. Bèn 
đối với viên dung biến hóa, tất cả phát sinh, cầu lửa sáng chói, ưa nước thanh tịnh, ưa gió 
chu lưu, xem trần thành tựu, mỗi mỗi phụng sự. Lấy các trần ấy, phát làm bản nhân, lập 
cho là thường trụ. Người đó đọa về cái chấp sinh vô sinh, là bạn lữ của Ca Diếp Ba và 
Bà La Môn, tâm siêng năng ép xác thờ nước lửa, cầu ra khỏi sinh tử, mê Bồ Để của 
Phật, bổ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ năm: chấp trước thờ phụng, bỏ tâm theo vật, lập 
cái nhân vọng cầu, cầu cái quả vọng ký, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống 
điên đảo—Further, the good person has thoroughly seen the formations skandha as 
empty. He has ended production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. If he has attained versality In the perfect fusion and 
I1nterchangeable functioning of the sense faculties, he may speculate that all things arise 
Írom these perfect transformations. He then seeks the light of fire, delights in the purity 
of water, loves the wind”s circuitous flow, and contemplates the accomplishmenfs on the 
earth. He reveres and serves them all. He takes these mundane elements to be a 
fundamenral cause and considers them to be everlasting. He will then fall into the error 
of taking what 1s not production to be production. Kashyapa and the Brahmans who seek 
to transcend birth and dath by diligently serving fire and worshipping water wIll become 
his companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he wIll lose his knowledge 
and understanding. This 1s the fifth state, in which he confusedly pursues the elements, 
setting up a false cause that leads to false aspirations based on speculations about hIs 
attachment to worship. He strays far from perfect penetration and turns his back on the 
City of Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted view of transformation. 
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Chấp quy vô quy—Attachment to a refuge that is not actually a refuge: Lại người thiện 
nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với viên minh, họ chấp trong viên minh ấy trống rỗng, phá bỏ 
các cái biến hóa, lấy cái vĩnh diệt làm chỗ quy y, sinh thắng giải. Người đó đọa về cái 
chấp quy vô quy. Lầm bạn lữ của phái chấp “vô tưởng thiên” và Thuân Nhã Đa, mê Bồ 
Đề của Phật, bổ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ sáu, lập tâm viên hư vô thành quả không 
vong, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống đoạn diệt —Further, the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended production 
and desfruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. He 
may speculate that there Is an emptiness within the perfect brightness, and based on that 
he denies the myriad transformations, taking their eternal cessation as his refuge. If he 
Interprets this as a supreme sfate, he wIll fall into the error of taking what Is not a refuge 
to be a refuge. Those abiding 1n the Shunyafa of the Heaven of Neither Thought nor Non- 
Thought will become his companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he wIll 
lose his knowledge and understanding. Thịs 1s the sixth state , in which he realizes a state 
of voidness based on the Idea of emptiness within the perfect brightness. He strays far 
from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds 
of annihilationism. 

Chấp tham phi tham— Attachment to an aftainable craving: Lại người thiện nam nghiên 
cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tỉnh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên thường, họ kiên cố thân thường trú, đồng với cái tinh viên hằng chẳng 
mất, sinh thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp tham phi tham. Làm bạn lữ của phái chấp 
A Tư Đà Tiên, cầu sống lâu, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ 
bảy: chấp trước nơi sống lâu, lập cái nhân cố vọng, đến quả sống lâu mà khổ, trái xa 
viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống vọng sống lâu—Further, the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate seremity. In the 
state of what seems to be perfect permanence, he may bolster his body, hoping to live for 
a long time In that subtle and perfect condition without dying. If he interprets this as a 
supreme_ state, he wIll fall into the error of being greedy for something attainable. Asita 
and those who seek long life will become his companions. Confused about the Bodhi of 
the Buddhas, he will lose his knowledge and understanding. Thịs 1s the seventh sfate, In 
which he sets up the false cause of bolstering and aspires to permanent worldly 
exIstence, based on his atfainment to the life-source. He strays far from perfect 
penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for false 
thoughts of lengthening life. 

Chấp chân phi chân— Attachment to truth that is not actually truth: Lại người thiện nam 
nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sanh diệt, mà đối vói tịch diệt tinh diệu chưa 
được viên. Quán sát căn mệnh với trần cảnh dung thông lẫn nhau, sợ phải tiêu hết, cố 
gắng làm cho căn cảnh bên chắc. Nơi đó ngồi cung Liên Hoa, biến hóa rất nhiều đồ quý 
báu đẹp đẽ, buông lung tâm mình, sinh thắng giải. Người đó đọa về cái chấp chân phi 
chân. Lầm bạn lữ của phái Tra Chỉ Ca La, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái 
chấp thứ tám, phát nhân nghĩ sai, lập quả trần lao hưng thịnh, xa trái viên thông và thành 
Niết Bàn, sinh giống Thiên ma—Further , the good person has thoroughly seen the 
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formations skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has not 
yet perfected the subtle wonder of ultimate serenmty. AÀs he contemplates the 
1nterconnection of all lives, he wants to hang on to worldly enJoyments and 1s afraid they 
wIll come to an end. Caupht up in this thoupht, he wIll, by the power oŸ transformation, 
seat himself In a lotus flower palace, conjure up an abundance of the seven precIous 
things, increase his retinue of beautiful women, and indulge his mind. If he interprets this 
as a supreme state, he wIll fall into the error of takIing what 1s not the truth to be the truth. 
Vignakara wIll become his companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will 
lose his knowledge and understanding. This is the eighth state, in which he decides to 
indulge in worldly enJoyments, based on his wrong thinking. He strays far from perfect 
penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for becoming 
a demon of the heavens. 

Định tính Thanh Văn— Fixed nature Hearers: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm 
tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt chưa được viên. Đối với trong mệnh 
minh, phân biệt tinh, thô, thẩm, quyết, chân, ngụy. Nhân quả báo đáp nhau, chỉ cầu cảm 
ứng, trái với đạo thanh tịnh. Đó là thấy quả khổ, đoạn tập nhân, chứng tịch diệt, tu đạo 
lý, ở tịch diệt rồi thôi, chẳng tiến tới nữa, sinh thắng giải. Người đó đọa về định tính 
Thanh Văn. Làm bạn lữ của các Tăng ít học, Tăng thượng mạn, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ chín, cố làm đầy đủ công hạnh, cầu quả tịch diệt, xa trái 
viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống bị buộc nơi cái không —Fturther, the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended production 
and destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. In his 
understanding of life, he distinguishes the subtle and the coarse and determines the true 
and the false. But he only seeks a response In the mutual repayment of cause and effect, 
and he turns his back on the Way of Purity. In the practice of seeing suffering, eliminating 
accumulation, realizing cessation, and cultivating the Way, he dwells in cessatlon and 
stops there, making no further progress. If he Interprets this as a supreme state, he will 
fall and become a fixed nature Hearer. Unlearned Sanghans and those of overweening 
pnde will become his companions. Confused about the Bodhis of the Buddhas, he will 
lose his knowledge and understanding. Thịs 1s the ninth state, in which he aspires toward 
the fruition of cessation, based on perfecting the mind that seeks responses. He strays far 
from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds 
for becoming enmeshed In emptiness. 


10) Định tính Độc Giác—Fixed nature Prafyekas: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm 


tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tính diệu chưa được viên. Nếu đối với 
viên dung thanh tịnh giác minh, nghiên cùng phát ra thâm diệu. Bèn lập Niết Bàn, mà 
chẳng tiến nữa, sinh thắng giải. Người đó bị đọa về định tính Bích Chi. Lầm bạn lữ với 
các Duyên Giác, chẳng hồi tâm, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ 
mười, tâm hợp với viên giác của Duyên Giác, thành quả trạm minh, xa trái viên thông và 
thành Niết Bàn, sinh giống giác viên minh, chẳng hóa viên—Further, the good person 
has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate seremity. In that 
perfectly fused, pure, bright enlightenment, as he Iinvestigates the profound wonder, he 
may take 1t to be Nirvana and fail to make further progress. lf he Interprets this as a 
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supreme sfate, he will fall and become a fixed-nature Pratyeka. Those Enlightened by 
Conditions and Solitary Enlightened Ones who do not turn their minds to the Great 
Vehicle wIll become his companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he wIll 
lose his knowledge and understanding. This 1s the tenth state, in which he realizes a 
profound brightns based on fusing the mind with perfect enliphtenment. He strays far 
from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds 
for being unable to surpass his attachment to the brightness of perfect enlightenmernt. 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Sixty-Four 


Hương Thiền Trong Kinh Người Biết Sống Một Mình 
Zen Fragrance in the “An Auspicious Night” Sutta 


(Sự Hiểu Sai Lạc về cách “Sống An Lành ” theo Đạo Phật— The Misunderstanding oƒ 
the way 0ƒ “Auspicious LỰe ” in Buddhism: Trong thời đức Phật còn tại thế, lúc đó trong 
thành Vương Xá có một vị khất sĩ Thượng Tọa chỉ ưa ở một mình một chỗ. Vị nầy thường 
ca ngợi hạnh sống một mình, đi khất thực một mình, thọ trai xong đi về một mình và ngồi 
thiền một mình. Đây là cách hiểu hoàn toàn sai lạc về cách sống an lành theo Phật giáo. 
Vì lý do nầy mà theo kinh Người Biết Sống Một Mình, Kinh Trung Bộ, số 131, khi đức 
Phật còn lưu trú tại tịnh xá Kỳ Viên, trong thành Xá Vệ, Ngài đã gọi các vị khất sĩ đến 
và dạy rằng: “Nây quý thầy, tôi sẽ nói cho quý thầy nghe thế nào là người biết sống một 
mình. Trước hết tôi nói đại cương, sau đó tôi sẽ giải thích. Quý thầy hãy lắng nghe: 
“Đừng tìm về quá khứ; đừng tưởng tới tương lai. Quá khứ đã không còn; tương lai thì chưa 
tới. Hãy quán chiếu sự sống trong giờ phút hiện tại. Kẻ thức giả an trú, vững chãi và 
thẳnh thơi. Phải tinh tấn hôm nay, kẻo ngày mai không kịp. Cái chết đến bất ngờ, không 
thể nào mặc cả. Người nào biết an trú đêm ngày trong chánh niệm, thì Mâu Ni gọi là 
người biết sống một mình.”——At the time of the Buddha, ¡n the Savatthi, there was a 
Thera who lived by himself. He always praised the practice of living by himself; he went 
to beg for food by himself; he ate noon the meal by himself; then went back to his place 
to meditate by himself. This 1s a completely wrong understanding about the way of 
auspicious life in Buddhism. For this reason, according to the Bhaddekaratta Sutta, on one 
occasion the Blessed One was staying in Savatthi, at Jetavana, the park of Anathapindika. 
There he addressed the monks: "Monks, I will teach you the summary and exposition of 
one who has had an auspicious day. Listen and pay close attention: “One would not chase 
after the past, nor place expectations on the future. What 1s past 1s left behind; the future 
1S as yet unreached. Whatever quality 1s present one clearly sees right there, right there. 
Unvanquished, unshaken, thats how one develops the mind. Ardently doing one's duty 
today; for, who knows? tomorrow death may come. There 1s no bargaining with Death 
and his mighty horde. Whoever lives thus ardently, relenflessly both day and nipht, has 
truly had an auspicIous day. So says the Peaceful Sage.” 


(II Hương Thiền Trong Kinh Người Biết Sống Một Mình—Zen Fragrance in the “An 
Auspicious Night” Suffa: Cũng theo Kinh Trung Bộ, số 131, đức Phật dạy tiếp: “Nầy quý 
thây, sao gọi là tìm về quá khứ? Khi một người nghĩ rằng trong quá khứ hình thể ta từng 
như thế, cảm thọ ta từng như thế, tri giác ta từng như thế, tâm tư ta từng như thế, nhận 
thức ta từng như thế. Nghĩ như thế và khởi tâm ràng buộc quyến luyến về những øì thuộc 
về quá khứ ấy thì khi ấy người đó đang m về quá khứ. Nầy quý thầy, sao gọi là không 
tìm về quá khứ? Khi một người nghĩ rằng trong quá khứ hình thể ta từng như thế, cảm thọ 
ta từng như thế, tri giác ta từng như thế, tâm tư ta từng như thế, nhận thức ta từng như thế. 
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Nghĩ như thế mà không khởi tâm ràng buộc quyến luyến về những gì thuộc về quá khứ 
ấy, thì khi ấy người đó đang không tìm về quá khứ. Nầy quý thầy, sao gọi là tưởng tới 
tương lai? Khi một người nghĩ rằng trong tương lai hình thể ta sẽ được như thế, cảm thọ ta 
sẽ được như thế, tri giác ta sẽ được như thế, tâm tư ta sẽ được như thế, nhận thức ta sẽ 
được như thế. Nghĩ như thế và khởi tâm ràng buộc và mơ tưởng về những gì thuộc về 
tương lai ấy thì khi ấy người đó đang tưởng tới tương lai. Nầy quý thầy, sao gọi là không 
tưởng tới tương lai? Khi một người nghĩ rằng trong tương lai hình thể ta sẽ được như thế, 
cảm thọ ta sẽ được như thế, tri giác ta sẽ được như thế, tâm tư ta sẽ được như thế, nhận 
thức ta sẽ được như thế. Nghĩ như thế mà không khởi tâm ràng buộc và mơ tưởng về 
những gì thuộc về tương lai ấy, thì khi ấy người đó đang không tưởng tới tương lai. Này 
quý thầy, thế nào gọi là bị lôi cuốn theo hiện tại? Khi một người không học, không biết 
gì về Phật, Pháp, Tăng, không biết gì về các bậc hiển nhân và giáo pháp của họ, không 
tu tập theo giáo pháp của các bậc hiển nhân, cho rằng hình thể nầy là mình, mình là hình 
thể nầy; cảm thọ nầy là mình, mình là cảm thọ nây; tri giác nây là mình, mình là tri giác 
nầy; tâm tư nầy là mình, mình là tâm tư nầy; nhận thức nầy là mình, mình là nhận thức 
nầy... thì khi ấy người đó đang bị lôi cuốn theo hiện tại. Nầy quý thầy, thế. nào gọi là 
không bị lôi cuốn theo hiện tại? Khi một người có học, có biết về Phật, Pháp, Tăng, có 
biết về các bậc hiển nhân và giáo pháp của họ, có tu tập theo giáo pháp của các bậc hiển 
nhân, không cho rằng hình thể nầy là mình, mình là hình thể nây; cảm thọ nây là mình, 
mình là cảm thọ nầy; tri giác nầy là mình, mình là tri giác nầy; tâm tư nầy là mình, mình 
là tâm tư nây; nhận thức nầy là mình, mình là nhận thức nầy... thì khi ấy người đó đang 
không bị lôi cuốn theo hiện tại —And how, monks, does one chase after the past2 One 
gets carried away with the delight of 'In the past I had such a form (body)'... In the past I 
had such a feeling'... In the past I had such a perception'... In the past I had such a 
thought-fabrication"... In the past I had such a conscIousness.' This 1s called chasing after 
the past. And how does one not chase after the past? One does not get carrled away with 
the delight of 'In the past I had such a form (body)'... 'In the past I had such a feeling- ... 
'In the past I had such a perception'... In the past I had such a thought-fabrication"... In 
the past I had such a conscIousness.' This 1s called not chasing after the past. And how 
does one place expectations on the future? One gets carried away with the delight of 'In 
the future I might have such a form (body)'... 'In the future I might have such a feeling'... 
'In the future I might have such a perception' ... In the future I might have such a thought- 
fabrication”... In the future [ might have such a consclousness. This 1s called placing 
expecfations on the future. And how does one not place expectations on the future? One 
does not get carried away with the delight of In the future I might have such a form 
(body)'... 'In the future I might have such a feeling'... In the future I might have such a 
perception'... In the future I might have such a thought-fabrication”... In the future I 
might have such a conscIousness.' This 1s called not placing expectatlons on the future. 
And how 1s one vanquished with regard to present qualities? There 1s the case where an 
uninstructed run-of-the-mill person who has not seen the noble ones, 1s not versed In the 
teachings of the noble ones, 1s not trained in the teachings of the noble ones, sees form as 
self, or self as possessing form, or form as In self, or self as in form. He/she sees feeling 
as self, or self as possessing feeling, or feeling as In self, or self as in feeling. He/she sees 
perception as self, or self as possessing perception, or perception as In self, or self as In 
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perception. He/she sees thought-fabricatlons as self, or self as possessing thought- 
fabrications, or thought-fabricatlons as in self, or self as 1n thought-fabrications. He/she 
Se©S conscIousness as self, or self as pOsS€ssing conscIOusness, Or COnSCIOUsness as In 
self, or self as In consciousness. Thịs 1s called being vanquished with regard to presenf 
qualities. And how 1s one not vanquished with regard to present qualities? There 1s the 
case where a noble disciple who has seen the noble ones, 1s versed in the teachings of the 
noble ones, 1s well-trained In the teachings of the noble ones, does not see form as self, or 
self as possessing form, or form as in self, or self as In form. He/she does not see feeling 
as self, or self as possessing feeling, or feeling as In self, or self as in feeling. He/she 
does not see perception as self, or self as possessing perception, or perception as In self, 
or self as in perception. He/she does not see thought-fabrications as self, or self as 
possessing thoughf-fabrications, or thought-fabrications as In self, or self as in thought- 
fabricatlons. He/she does not see consclousness as self, or self as possessing 
COnSCIOUSne€SS, Or cOnsciousness as 1n self, or self as In consciousness. This 1s called not 
being vanquished with regard to present qualities. 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Lăm 
Chapter Qne Hundred and Sixty-Five 


Hương Thiền Trong Kinh Niết Bàn 
Zen Fragrance in the Nirvana Suira 


(D Tổng Quan Về Kinh Niết Bàn—An Overview oƒ Nirvana Sufra: Kinh thuyết về 
Phật nhập diệt và những giáo lý của Ngài, còn gọi là Kinh Thiên Đường. Kinh 
cũng bàn về lý thuyết bản tánh Phật vốn có ở mọi thực thể. Kinh được Ngài Đàm 
Vô Sám dịch sang Hán tự. Kinh Niết Bàn là bộ kinh cuối cùng mà Đức Phật 
thuyết trước khi Ngài nhập diệt. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, giáo lý của Kinh Niết Bàn là một để tài học hỏi hấp dẫn 
trong thời kỳ nầy. Đạo Sanh hằng chú tâm vào việc nghiên cứu Kinh Pháp Hoa, 
cũng là một lãnh tụ trong việc quảng diễn lý tưởng Niết Bàn. Nhân đọc bản cựu 
dịch kinh Niết Bàn gồm sáu quyển, ông nêu lên chủ trương rằng Nhất Xiển Đề 
(Icchantika—Hạng người được xem như không có Phật tính và không thể thành 
tựu Phật quả) cũng có thể đạt đến Phật quả. Rồi ngay sau đó một bản kinh bằng 
Phạn ngữ về Đại Bát Niết Bàn được truyền vào và phiên dịch ra Hán văn. Lý 
thuyết cho rằng Nhất Xiển Đề cũng có thể đạt đến Phật quả được tìm thấy trong 
bản kinh nầy. Sau đó ông cũng soạn một bản sớ giải về Kinh Niết Bàn—The 
sutra or sermon of the Great Decease or passing 1nto final Nirvana. A long sutra 
confaining a description of the Buddhaˆs passing and his teaching. The Paradise 
Suftra. The sutra also deals with the doctrine of Buddha-nature, which 1s Immanent 
In all beings. The sutra was translated into Chinese by Dharmaksema. Parinirvana 
Sutra was the last sua which the Buddha preached before he passed away. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, the 
doctrinne of the Nirvana text was another fascInating subJect of learning at the 
present time. Tao-Shêng, already conspicuous In the study of the Lotus, was also 
a leader In the exposition of the ideal of Nirvana. On reading the old Nirvana text, 
which was In six Chinese volumes, he set forth the theory that the lcchantika (a 
class of men who were bereft of Buddha-nature and destined to be unable to 
evolve to the Buddha stage) could attain Buddhahood. Soon afterwards, a SanskrIt 
text of the Mahaparinirvana Sutra was Introduced and translated. The theory that 
the Icchantika could attain Buddhahood was found In the text. People marveled at 
his deep 1nsight. Later he also compiled a commentary on the Nirvana Sutra. 


(II) Sự Phân Biệt Đối Đãi Đông Nhất Với Vô Ngã Trong Kinh Đại Bát Niết Bàn—All 
Discruimmnations Are ldentical With No-ego ímn the Mahaparinibbana Suffq: Sự 
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giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất của thiển định “đã 
dừng mọi ý tưởng và cảm thọ." Niết Bàn cũng còn gọi là sự tận diệt các thức, tức 
là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua 
dòng tâm thức, và Niết Bàn chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. 
Bằng những phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ định để tạm 
mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: “Đây là sự không 
sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết Bàn là trạng thái không đất, 
không nước, không có cảnh giới Không vô biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết 
Bàn không đến, cũng không đi, không đứng, không sanh, không diệt, không bắt 
đầu, không chấm dứt. Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra 
ngoài sự đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về nương và 
mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong kinh điển Pali rõ ràng 
biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, tôn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là 
bản chất vô tận, không thể diễn tả được, không sanh, không diệt và vượt qua tất 
cả những phân biệt đối đãi, đổng nhất với vô ngã—The most probable 
expalantion of Ñirvana 1s that 1 1s the highest level of medifation, the ceasing of 
Ideation and feeling. The attainment of Nirvana 1s also called the cessatlon of 
conscIousness, since rebirth 1s effected through the medium of vijnana and the 
NIrvana 1s the cessatlon of rebirth, the reality of no-self. In the stream of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, 1s stopped and emptied, 
usually by means of the medifational exercises to Insipght exist. Buddhism had 
always maintained that the state of Nirvana can not be expressed in words by a lot 
of negation such as: “Fhere 1s the not-born, the not-become, the nof-created, the 
not-compounded. There 1s the realm where there Is neither earth nor wat€r; 
neither the boundless realm of space nor boundless consciousness. There Is 
neIther coming nor going nor sfanding, neither origIinatlon nor annihilation... Thịs 
1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and change. It 1s as 
unfading, still, undecaying, taIntless, as peace and blissful. It 1s an Island, the 
shelter, the refuge and the goal. In addition, the term Nibbana In the literature of 
Pali Nikayas clearly refers to a unity eternally existing beyond the three world. It 
1s Infinite, Inexpressible, unborn, undecaying and empty. lt 1s homogeneous and 
knows no 1ndividuality. In 1t, all discriminations or dichotomy cease. 


(II) Thiền Và Kinh Đại Bát Niết Bàn—Zen and the Mahaparinibbana Suffa: Hành giả 
tu Thiền nên luôn nhớ rằng lý giải suông không bao giờ đủ để thâm ngộ chân lý, 
đặc biệt khi đó thuộc về tôn giáo, cũng không phải cưỡng cầu bằng ngoại lực mà 
chuyển hóa được nội tâm của mình. Hễ gặp cơ duyên, chúng ta phẩi tự mình thâm 
chứng lấy những gì hàm dưỡng trong giáo lý, không phải chỉ để hiểu mà còn để 
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thực hành nữa. Lúc đó sẽ không có gì kẹt giữa kiến thức và sinh hoạt. Đức Phật 
biết rõ điều này nên Ngài đã nỗ lực phát động kiến thức bằng sức trầm tư tịnh lự, 
nói đúng hơn, khai phóng trí huệ bằng sự tâm chứng của cá nhân. Vì vậy, con 
đường giải thoát theo Phật giáo cốt ở ba thứ kỷ luật: giới, định, và huệ. Giới nhằm 
điều chế phong thái bên ngoài. Định nhằm điều chế tâm tư. Còn huệ nhằm hiểu 
biết chân xác. Sự hệ trọng của Thiển định trong Phật giáo là vậy. Giới định tuệ, 
ngay từ lúc sơ khai đã là cái học đặc thù nhất của Phật giáo. Chúng ta thường thấy 
nhắc đi nhắc lại Tam Học này trong kinh Đại Bát Niết Bàn như sau: "Giới là như 
vậy. Định là như vậy. Huệ là như vậy. Quả càng lớn theo công năng của trí giác 
gắn liền với định. Tâm gắn liển với trí hòa giải tất cả cảm nhiễm của độc tham 
dục, độc sinh thành, độc kiến chấp, và độc vô minh."—Zen practitioners should 
always remember that an appeal to the analytical understanding 1s never 
sufficient to comprehend thoroughly the Inwardness of a truth, especially when 1t 
IS a religlous one, nor Is mere compulsion by an external force adequate for 
bringing about a spirtual transformation 1n us. We must experlence In Our 
Innermost conscIousness all that 1s Iimplied In a doctrine, when we are able not 
only to understand 1t but to put 1t in practice. There wIll then be no discrepancy 
between knowledge and lie. The Buddha knew this very well, and he 
endeavoured to produce knowledge out of meditation; that 1s, to make wisdom 
grow from personal, spiriual experience. The Buddhist way to deliverance, 
therefore, consisted 1n threefold discipline: moral rules, tranguilization, and 
wisdom. By moral rules one's conduct 1s regulated externally, by samadhi 
quIetude 1s attained, and by wisdom real understanding takes place. Hence the 
Importance of meditation in Buddhism. That this threefold discipline was one of 
the most characteristic features of Buddhism since 1ts earliest days 1s well attested 
by the fact the the following formula, which 1s culled from the Parinibbana Sutta, 
1S repeated ly referred to in the sutra as If 1t were a subJect most frequently 
discussed by the Buddha for the edification of his followers: "Such and such 1s 
upright conduc(; such and such 1s earnest contemplatlon; such and such 1s 
Iintelligence. Great becomes the fruit, great the advanfage of intellect when 1t 1s 
set round with earnest contemplation. The mind set round with intelligence 1s set 
quite free from the 1ntoxications; that 1s to say, from the Intoxication of sensuality 
(kama), from the Intoxicatlon of becoming (bhava), from the Intoxicatlon of 
delusion, from the 1ntoxIcaflon 0Ÿ Ignorance. " 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Sáu 
Chapter Qne Hundred and Sixty-Six 


Hương Thiền Trong Kinh Phạm Võng 
Zen Fragrance In the BrahưmaJadla Sutra 


(Tổng Quan Về Phạm Võng Kinh—An Overview oƒ the Brahưma-Net Sutra (Brahimajala 


sura): Gọi đầy đủ là Phạm Võng Tỳ Lô Giá Na Phật Thuyết Bồ Tát Tâm Địa Giai Phẩm 
Đệ Thập. Cũng được gọi là Phạm Võng Kinh Lư Xá Na, Phật Thuyết Bồ Tát Tâm Địa 
Giới Phẩm Đệ Thập Phạm Võng Kinh, được ngài Cưu Ma La Thập dịch sang Hoa ngữ 
khoảng năm 406 sau Tây Lịch. Lấy tên Phạm Võng là vì pháp giới vô biên, như những 
mắt lưới của vua Trời Đế Thích (giao nhau mà không hề vướng víu trở ngại), cũng giống 
như giáo pháp của của chư Phật cũng tầng tầng vô tận, trang nghiêm pháp thân cũng 
không hề có chướng ngại. Kinh Phạm Võng, vô số các thế giới là những mắc lưới gói 
trọn tất cả những giác quan, giống như giáo pháp của Đức Phật. Đây là bộ kinh Đại thừa 
mang những bài học chính về đạo đức. Kinh dạy về mười giới luật của trường phái Đại 
thừa. Kinh được Ngài Cưu Ma La Thập, nước Thiên Trúc dịch sang Hán tự. Kinh mang 
những bài học về đạo đức cho Bồ Tát. Giới Luật trong Kinh Phạm Võng được chia làm 
hai phần (10 giới luật Đại thừa quan trọng mà mỗi tín đồ Phật giáo phải tuân theo hay 
tránh mắc phải)—Indra's Net Sutra, Sutra of Net of Indra. Also called the Brahmajala- 
sutra, translated Into Chinese by Kumarajiva around 406 A.D., the mnfinitude of worlds 
being as the eyes or holes In Indra's net, which 1s all-embracing, like the Buddha's 
teaching. There are many treatises on 1t. The Brahmajala-sutra, the Infinitude of worlds 
being as the eyes or holes in Indriyaˆs net, which 1s all-embracing, like the Buddha”s 
teaching. Sutra of the Net of Brahman Sutra of Mahayana Buddhism that contains the 
basic teaching on discipline and morality. It contains ten rules of Mahayana for every 
follower. The sutra was translated Iinto Chinese by Kumarajiva. It contains the Moral 
Code of the Bodhisattva. There are two main divisions of moral code: 


(A) Mười trọng giới Đại Thừa cho Phật Tử, nhất là Phật tử xuất gia— Ten rules oƑ Mahayana, 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
?) 
8) 
9) 


which are obligatory ƒor every ƒollower, especially ƒor monks and nuns: 
Không sát sanh: Avoidance of killing. 

Không trộm cướp: Avoidance of stealing. 

Không xa hoa: Avoidance of unchase behavior. 

Không nói dối: Avoidance of lying. 

Không nghiệp ngập: Avoidance of use of Intoxicants. 

Không nhàn đàm hý luận: Avoidance of øossipIng. 

Không khoe khoang: Avoidance of boasting. 

Không ganh ghét: Avoidance of envy. 

Không đố ky và ác tâm: Avoidance of resentment and ¡ll-will. 


10) Không phỉ báng Tam Bảo: Avoidance of slandering of the three precious ones. 
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(B) Bốn mươi tám giới khinh— Forty-eight minor or lighfer precepis: Bốn Mươi Tám Giới 


l) 
a) 


b) 


2) 


3) 


Khinh mà Đức Phật đã dạy trong Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới—Forty-eight Secondary 
Precepts which the Buddha taupht all bodhisattvas in the Brahma-Net Sutra. 

Giới Không Kính Thầy Bạn—Disrespect toward Teachers and Friends: 

Nếu Phật tử lúc sắp lãnh ngôi Quốc Vương, ngôi Chuyển Luân Vương, hay sắp lãnh chức 
quan, trước nên thọ giới Bồ Tát. Như thế tất cả quỷ thần cứu hộ thân vua và thân các 
quan. Chư Phật đều hoan hỷ——A disciple of the Buddha who is destined to become an 
emperor, a Wheel-Turning King, or high official should first receive the Bodhisattva 
precepts. He will then be under the protection of all guardians dieties and spirifs, and the 
Buddhas will be pleased. 

Đã đắc giới rồi, Phật tử nên có lòng hiếu thuận và cung kính. Nếu thấy có bực Thượng 
Tọa, Hòa Thượng, A Xà Lê, những bực Đại Đức, đồng học, đồng kiến, đồng hạnh đến 
nhà, phải đứng dậy tiếp rước lạy chào, thăm hỏi. Mỗi sự đều đúng như Pháp mà cúng 
dường, hoặc tự bản thân cho đến quốc-thành con cái, cùng bảo bảy báu trăm vật để cung 
cấp các bực ấy. Nếu Phật tử lại sanh lòng kiêu mạn, sân hận, ngu si, không chịu tiếp rước 
lạy chào, cho đến không chịu y theo pháp mà cúng dường, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu 
Tội. —Once he has received the precepts, the disciple should develop a mind of fiial 
pIety and respect. Whenever he meets an Elder Master, a monk, or a fellow cultIvator of 
like views and like conduct, he should rise and greet him with respect. He must then 
respectfully make offerings to the guest-monks, in accord with the Dharma. He should be 
willing to pledge himself, his family, as well as his kingdom, cities, Jewels and other 
pOssesslons. IÝ Instead, he should develop concelt or arrogance, delusion or anger, 
refusing to rise and greet guest-monks and make offerings to them respectfully, In 
accordance with the Dharma, he commits a secondary offense. 

Giới Uống Rượu —On Consuming Alcoholic Beverages: Nếu Phật tử cố uống rượu, mà 
rượu là thứ làm cho người uống hay sanh ra vô lượng tội lỗi. Nếu tự tay trao chén rượu 
cho người uống, sẽ mang ác báo năm trăm đời không tay, huống là tự uống. Cũng chẳng 
được bảo người và tất cả chúng sanh uống rượu, huống là tự mình uống! Tất cả các thứ 
rượu, Phật tử không được uống. Nếu mình cố uống và bảo người uống, Phật tử nầy phạm 
“Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha should not intentionally consume alcoholic 
beverages, as they are the source of countless offenses. If he but offers a glass of wine to 
another person, his retribution will be to have no hands for five hundred lifetimes. How 
could he then consume liquor himself! Indeed, a Bodhisattva should not encourage any 
person of any other sentilent being to consume alcoholic, much less take any alcoholic 
beverages himself. A disciple should not drink any alcoholic beverages whatsoever. If 
Iinstead, he deliberately does so or encourage others to do so, he commits a secondary 
offense. 

Giới Ăn Thịt—On Eating Meat: Nếu là Phật tử cố ăn thịt. Tất cả thịt của mọi loài chúng 
sanh đều không được ăn. Luận về người ăn thịt thời mất lòng đại từ bi, dứt giống Phật 
tánh; tất cả chúng sanh thấy đều tránh xa người nầy. Người ăn thịt mắc vô lượng tội lỗi. 
Vì thế nên tất cả Phật tử không được ăn thịt của tất cả mọi loài chúng sanh. Nếu cố ăn 
thịt, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the Buddha must not deliberately 
eat meat. He should not eat the flesh of any sentient being. The meat-eater forfeits the 
seed of Great Compassion, severs the seed of the Buddha Nature and causes animals and 


4) 


5) 


6) 


a) 


b) 


1 
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transcendental beings to avoid him. Those who do so are guilty of countless offenses. 
Therefore, Bodhisattvas should not eat flesh of any sentlent beings whatsoever. lf 
Iinstead, he deliberately eats meat, he commits a secondary offense. 

Giới Ăn Ngũ Tân—On Five Pungent Herbs: Phật tử chẳng được ăn loại “ngũ tân” loại 
hành, hẹ, tỏi, nén và hưng cừ. Loại ngũ tân nầy thêm vào trong tất cả các thứ thực phẩm 
đều không được ăn. Nếu cố ăn, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the 
Buddha should not eat the five pungent herbs: garlic, chives, leeks, onions, and 
asafoetida. This 1s so even 1f they are added as flavoring to the main dishes. Hence, 1ƒ he 
deliberately does so, he commifs a secondary offense. 

Giới Không Dạy Người Sám Hối—On Not Teaching Repentance: Nếu là Phật tử khi thấy 
người khác phạm ngũ giới, bát giới, thập giới, phá giới, hay phạm thất nghịch, bát nạn tất 
cả tội phạm giới, vân vân, phải khuyên bảo người ấy sám hối. Nếu Phật tử chẳng khuyên 
bảo người phạm tội sám hối, lại cùng ở chung, đồng sống chung, đồng chúng bố tát, đồng 
thuyết giới, mà không cữ tội người ấy, không nhắc người ấy sám hối, Phật tử nầy phạm 
“Khinh Cấu Tội.”—Should a disciple of the Buddha see any being violate the Five 
Precepts, the EIght Precepts, the Ten Precepts, other prohibitions, or commit any of the 
Seven Cardinal Sins or any offense which leads to the Eight Adversities, any violations of 
the precepts whatever, he should counsel the offender to repent and reform. Hence, IÝ a 
Bodhisattva does not do so and furthermore continues to live together In the assembly 
with the offender, share In the offerings of the laity, participate in the same Uposatha 
ceremony and recite the precepts, while falling to bring up that person's offense, 


enJoining himself to reprent, the disciple commits a secondary offense. 

Giới Không Cúng Dường Thỉnh Pháp —Failing to Request the Dharma or Make 
Offerings: 

Nếu là Phật tử, thấy có vị Pháp Sư đại thừa, hay những bực đồng học, đồng kiến, đồng 
hạnh đại thừa, từ trăm đặm nghìn dặm đến nơi Tăng phường, nhà cửa, thành ấp, thời liền 
đứng dậy rước vào, đưa đi, lễ bái, cúng dường. Mỗi ngày ba cúng dường, trăm thức uống 
ăn, giường ghế, thuốc men, tất cả đồ cần dùng giá đáng ba lượng vàng đều phải cấp hộ 
cho Pháp Sư—Should an Elder Master, a Mahayana monk or fellow cultivator of like 
views and pracfice, come from far away to the temple, residence, city or village of a 
disciple of the Buddha, the disciple should respectfully welcome him and see him off. He 
should minister to his needs at all times, though doing so may cost as much as three taels 
of gold!. 

Mỗi ngày sáng, trưa, chiều, thường thỉnh Pháp Sư thuyết pháp và đảnh lễ. Không hề có 
lòng sân hận buồn rầu. Luôn thỉnh pháp không mỏi nhàm, chỉ trọng pháp chớ không kể 
thân. Nếu Phật tử không như thế thời phạm “Khinh Cấu Tội.”——Moreover, the disciple of 
the Buddha should respectfully request the guest-master to preach the Dharma three 
times a day by bowing to him without a single thought of resentment or weariness. He 
should be willing to sacrifice Imself for the Dharma and never be lax in requesting 1t. If 
he does not act in this manner, he commits a secondary offense. 

Giới Không Đi Nghe Pháp—Failing to Attend Dharma Lectures: Nếu là Phật tử, hàng tân 
học Bồ Tát, phàm nơi chốn nào có giảng kinh, luật, phải mang kinh luật đến chỗ Pháp Sư 
để nghe giảng và thưa hỏi. Hoặc nơi núi rừng, trong vườn cây, chùa, nhà, vân vân, tất cả 
chỗ thuyết pháp đều đến nghe học. Nếu Phật tử không đến nơi ấy để nghe pháp cùng 


8) 


9) 
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thưa hỏi, thời phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha, who has just begun 
Bodhisattva training should take copIes of the appropriate sutras or precept codes to any 
place where such sutras or moral codes are being explained, to listen, study, and Iinquire 
about the Dharma. He should go to wherever there 1s a Dharma Master lecturing, be It in 
a house, beneath a tree, 1n a temple, in the forests or mountaIns, or elsewhere. If he faIls 
to do so, he commifs a secondary offense. 

Giới Trái Bỏ Đại Thừa—On Turning Away from the Mahayana: Nếu là Phật tử, có quan 
niệm trái bỏ kinh luậtĐại Thừa thường trụ, cho rằng không phải của Phật nói mà đi thọ 
trì kinh luật tà kiến và tất cả cấm giới của hàng Thanh Văn nhị thừa cùng ngoại đạo ác 
kiến, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—If a disciple of the Buddha disavows the 
external Mahayana sutras and moral codes, declaring that they were not actually taught 
by the Buddha, and ¡instead follows and observes those of the Two Vehicles and deluded 
externalists, he commits a secondary offense. 

Giới Không Chăm Sóc Người Bệnh—On Failure to Care for the Sick: Nếu là Phật tử, 
thấy tất cả người tật bệnh phải tận tâm cúng dường như cúng dường Phật. Trong tám 
phước điển, chăm sóc cho người bệnh là “phước điền thứ nhất.” Nếu như cha mẹ, Sư 
Tăng cùng đệ tử có bệnh, có tật, trăm thứ bệnh đau khổ, đều nên săn sóc cho được lành 
mạnh, Phật tử lại vì lòng hờn giận mà không chăm sóc, nhẫn đến thấy trong Tăng 
phường, thành ấp, nơi núi rừng, đồng nội, đường sá có người tật bệnh mà không lo cứu tế, 
Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—Should a disciple of the Buddha see anyone who is 
sick, he 1s constantly to provide for that person”s needs Just as he would for a Buddha. Of 
the eight Fields of Blessings, looking after the sick 1s the most Important. A Buddhaˆs 
disciple should take care of his father, mother, Dharma teacher or disciple, regardless of 
whether he or she 1s disabled or suffering from varlous kinds of diseases. If instead, he 
becomes angry and resentful and fails to do so, or refuses to rescue the sick or disabled In 
the temple, cities and towns, forests and mountains, or along the road, he commits a 
secondary offense. 


10) Giới Chứa Khí Cụ Sát Sanh—On Storing Deathly Weapons: Nếu là Phật tử, không đặng 


cất chứa những binh khí như dao, gậy, cung, tên, bùa, giáo, vân vân, cùng những đồ sát 
sanh như chài, lưới, rập, bẫy, vân vân. Là Phật tử , dầu cho đến cha mẹ bị người giết, 
còn không báo thù, huống lại đi giết chúng sanh! Không được cất chứa những khí cụ sát 
sanh! Nếu cố cất chứa, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha 
should not store weapons such as knives, clubs, bows, arrows, spears, axes or any other 
weapons, nor may he keep nets, traps or any such devices used In destroying life. Às a 
disciple of the Buddha, he must not even avenge the death of his parents, let alone Kill 
senftilent beingsl He should not store any weapons or devices that can be used to KII 
senfient beings. If he deliberately does so, he commifs a secondary offense. 


11) Giới Đi Sứ—On Serving as an Emissary: Nếu là Phật tử, chẳng đặng vì quyền lợi và ác 


tâm mà đi thông sứ mạng cho hai nước hiệp hội quân trận, đem binh đánh nhau làm cho 
vô lượng chúng sanh bị giết hại. Là Phật tử không được vào, cùng qua lại trong quân 
trận, huống lại cố làm môi giới chiến tranh. Nếu cố làm, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu 
Tội.”——A disciple of the Buddha shall not, out of personal benefit or evil Intentions, act as 
a Country emissary to foster military confronfation and war causing the slaughter of 
countless sentient beings. As a disciple of the Buddha, he should not be Iinvolved In 
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military affalrs, or serve as a courler between armies, much less act as a willing catalyst 
for war. If he deliberately does so, he commifs a secondary offense. 


12) Giới Buôn Bán Phi Pháp On Unlawful Business Undertakings: Nếu Phật tử cố bán 


người lành, tôi trai, tớ gái, lục súc, buôn bán quan tài, ván cây, đồ đựng thây chết, còn 
không được tự mình buôn bán các thứ ấy, huống lại bảo người. Nếu cố tự buôn bán hay 
bảo người buôn bán các thứ ấy, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the 
Buddha must not deliberately trade 1n slaves or sell anyone Into servitude, nor should he 
trade in domestic animals, coffins or wood for caskets. He cannot engage In these types 
of business himself much less encourage others to do so. Otherwise, he commits a 
secondary offense. 


13) Giới Hủy Báng—On Slander and Libel: Nếu Phật tử, vì ác tâm, nơi người tốt, người lành, 


Pháp Sư, Sư Tăng, hoặc Quốc Vương và hàng quý nhơn, vốn vô sự mà hủy báng là phạm 
bảy tội nghịch, mười giới trọng. Với cha mẹ, anh, em, lục thân phải có lòng từ bi hiếu 
thuận, mà trở lại vu khống cho là phạm tội nghịch, đọa nơi ác đạo, Phật tử nầy phạm 
“Khinh Cấu Tội.—A disciple of the Buddha must not, without cause and with evil 
1ntentions, slander virtuous people, such as Elder Masters, monks or nuns, kings, prInces 
or other upright persons, saying that they have committed the Seven Cardinal Sins or 
broken the Ten MajJor Bodhisattva Precepts. He should be compassionate and filial and 
treat all virtuous people as If they were his father, mother, siblings or other close 
relatives. If Instead, he slanders and harms them, he commits a secondary offense. 


14) Giới Phóng Hỏa—On Starting Wildfire: Nếu Phật tử, vì ác tâm, phóng hỏa đốt núi, rừng, 


đồng nội. Từ tháng tư đến tháng chín phóng hỏa. Hoặc cháy lan đến nhà cửa, thành ấp, 
Tăng phường, ruộng cây của người và cung điện tài vật của quỷ thần. Tất cả chỗ có sanh 
vật không được cố ý thiêu đốt. Nếu cố thiêu đốt, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A 
disciple of the Buddha shall not, out of evil intentions, start wIldfires to clear forests and 
burn vegefation on mountains and plains, during the fourth to the ninth months of the 
lunar year. Such fires are particularly IinJurious to animals during that period and may 
spread to people*s homes, towns and villages, temples and monasteries, fields and 
øroves, as weel as the unseen dwelings and possesslons of deities and ghosts. He must 
not Intentionally set fire to any place where there 1s life. If he deliberately does so, he 
commits a secondary offense. 


15) Giới Dạy Giáo Lý Ngoài Đại Thừa—Teaching Non-Mahayana Dharma: 


a) 


b) 


Nếu Phật tử, từ Phật đệ tử, lục thân, tất cả thiện tri thức, đến ngoại đạo ác nhơn, đều 
phải khuyên bảo thọ trì kinh luật Đại thừa. Nên giảng cho hiểu nghĩa lý khiến phát Bồ 
Để Tâm, Thập Phát Thú tâm, Thập Trưởng Dưỡng tâm, Thập Kim Cang tâm. Trong ba 
mươi tâm ấy, giảng cho họ hiểu pháp dụng tuần thứ của mỗi món——A disciple of the 
Buddha must teach one and all, from fellow disciples, relatives and spiritual friends to 
externalists and evil beings, how to receive and observe the Mahayana sutras and moral 
codes. He should teach the Mahayana principles to them and them develop the Bodhi 
Mind, as well as the ten Dwellings, the Ten Practices and the Ten Dedications, explaining 
the order and function of each of these Thirty Minds or levels. 

Nếu Phật tử vì ác tâm, sân tâm mà đem kinh luật của Thanh Văn Nhị thừa cùng các bộ 
luận của ngoại đạo tà kiến để dạy cho người, Phật tử nây phạm “Khinh Cấu Tội.”—If 
1nstead, the disciple, with evil, hateful intentions, perversely teaches them the sutras and 
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moral codes of the Two Vehicle tradition as well as the commentaries of deluded 
externalists, he thereby commits a secondary offense. 

16) Giới Vì Lợi Mà Giảng Pháp Lộn Lạo——Unsound Explanation of the Dharma: Nếu Phật 
tử, phải tận tâm học kinh luật oai nghi Đại thừa, thông hiểu nghĩa lý, khi thấy có hàng tân 
học Bồ Tát từ xa trăm dặm nghìn dặm đến cầu học kinh luật Đại thừa, nên đúng như 
pháp giảng giải tất cả khổ hạnh, hoặc đốt thân, đốt cánh tay, đốt ngón tay. Nếu không 
đốt thân hay cánh tay, ngón tay cúng dường chư Phật thời không phải là hàng Bồ Tát 
xuất gia. Nhẫn đến xả thịt nơi thân mình cùng tay chân mà bố thí cho tất cả những cọp, 
sói, sư tử đói, cùng tất cả loài quỷ đói. Rồi sau mới tuần tự theo căn cơ của mỗi người mà 
giảng chánh pháp cho hàng tân học ấy được mở thông tâm ý. Nếu Phật tử vì quyền lợi, 
đáng dạy mà không dạy, lại giảng kinh luật một cách điên đảo, văn tự lộn xộn không có 
thứ lớp trước sau, thuyết pháp có tính cách hủy báng Tam Bảo, Phật tử nầy phạm “Khinh 
Cấu Tội.”—A Bodhisattva Dharma Master must first, with a wholesome mind, study the 
rules of deportment, as well as sutras and moral codes of the Mahayana tradition, and 
understand their meanings In depth. Then, whenever novices come from afar to seek 
1nstruction, he should explain, in conformity with the Dharma, all the Bodhisattva 
renunciation practices, such as burning one”s body, arm, or finger as the ultimate act In 
the quest for Supreme Enlightenement. lf a novice 1s not prepared to follow these 
practices as an offering to the Buddhas, he 1s not a Bodhisattva monk. Moreover, a 
Bodhisattva monk should be willing to sacrifice his body and limbs for starving beasts and 
hungry ghosts as the ultimate act oŸ compassion In rescuing senfient beings. After these 
explanations, the Bodhisattva Dharma Master should teach the novices In an orderly way, 
to awaken their minds. If Iinstead, for personal gain, he refuses to teach or teaches In a 
confused mamner, quoting passages out of order and confext, or teaches in a manner that 
disparages the Triple Jewel, he commits a secondary offense. 

17) Giới Cậy Thế Lực Quyên Góp Tiền Của—On Exacting Donations: Nếu Phật tử, tự mình 
vì việc ăn uống tiền của, lợi dưỡng, danh dự mà thân cận quốc vương, hoàng tử cùng các 
quan, nương quyên cậy thế bức người để lấy tiền của, lại bảo người khác cũng câu lợi 
như vậy. Tất cả sự cầu lợi ấy gọi là ác cầu, đa cầu, đều không có lòng từ bi, lòng hiếu 
thuận. Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha must not, for the 
sake of food, drink, money, possesslons or fame, approach and befriend kings, princes, or 
high officilals and on the strength of such relationships, raise funds, or obtain other 
advantages. Nor may he encourage others to do so. These actions are called untoward, 
excessive demands and lack compassion and filial piety. Such a disciple commits a 
secondary offense. 

18) Giới Không Thông Hiểu Mà Làm Thầy Truyền Giới—On Serving as an Inadequate 
Master: Nếu Phật tử, phải học mười hai phần kinh, thường tụng giới. Mỗi ngày sáu thời, 
nghiêm trì Bồ Tát giới, hiểu rõ nghĩa lý tánh, Phật tánh của giới. Nếu Phật tử không hiểu 
một kệ một câu cùng nhơn duyên của giới luật, mà dối rằng thông hiểu, đó chính là dối 
gạt mình và cũng là dối gạt người khác. Không hiểu một pháp, không biết một luật mà 
lại đi làm Thây Truyền Giới cho người, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple 
of the Buddha should study the Twelve Divisions of the Dharma and recite the 
Bodhisattva Precepts frequently. He should strictly observe these precepts In the Six 
Periods of the day and nipht and fully understand their meaning and principles as welÏ as 
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the essence of ther Buddha Nature. If Instead, the disciple of the Buddha falls to 
understand even a senfence or a verse of the moral code or the causes and conditions 
related to the precepts, but pretends to understand them, he is deceiving both himself and 
others. A disciple who understands othing of the Dharma, yet acfts as a teacher 
transmitting the precepts, comits a secondary offense. 


19) Giới Lưỡng Thiệt—On Double-Tongue Speech: Nếu Phật tử, vì ác tâm, thấy Thầy Tỳ 


Kheo trì giới tay bưng lư hương, tu hạnh Bồ Tát, tự đi đâm thọc hai đầu, cho sanh sự bất 
hòa, khinh khi người hiển, tạo nhiều tội ác. Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—A 
disciple of the Buddha must not, with maliclous Intent øossip or spread rumors and 
slander, create discord and disdain for virtuous people. An example 1s disparaging a monk 
who observes the Bodhisattva precepts, as he makes offerings to the Buddha by holding 
an Iincense burner to his forehead. A disciple of the Buddha who does so commifts a 
secondary offense. 


20) Giới Không Phóng Sanh——Failure to Liberate Sentient Beings: 


a) 


b) 


c) 


đ) 


Nếu là Phật tử, phải vì tâm từ bi mà làm việc phóng sanh. Người ấy phải luôn quán 
tưởng: “Tất cả nam tử là cha ta, tất cả nữ nhơn là mẹ ta. Từ nhiều đời ta đều thác sanh 
nơi đó.”—A disciple of the Buddha should have a mind of compassion and cultivate the 
practice of liberating sentient beings. He must reflect thus: “[hroughout the eons of time, 
all male sentient beings have been my father, all female sentient beings my mother. I 
was born of them.” 

Nếu giết chúng để ăn thịt, thì chính là giết cha mẹ ta, mà cũng là giết thân cũ của ta—I 
now slaughter them, [ would be slaughtering my parents as well as eating flesh that was 
Once my own. 

Tất cả chất tứ đại đều là bổn thân bổn thể của ta, cho nên phải thường làm việc phóng 
sanh, và khuyên bảo người làm. Nếu lúc thấy người đời sát sanh, nên tìm cách cứu hộ 
cho chúng được thoát khỏi nạn khổ! Thường đem giới Bồ Tát giảng dạy để cứu độ chúng 
sanh—This 1s so because all elemental earth, water, fire and air, the four constituents of 
all life, have previously been part of my body, part of my substance. [ must therefore 
always cultivate the practice of liberating sentient beings and enJoin others to do 
likewIse, as sentlent beIngs are forever reborn, agaIn and again, lifetime after lifetime. lf 
a Bodhisattva sees an animal on the verge of being killed, he must devise a way to rescue 
and protect 1t, helping 1t to escape suffering and death. The disciple should always teach 
the Boddhisattva precepts to rescue and deliver sentient beIngs. 

Nếu ngày cha mẹ hay anh em chết, nên thỉnh Pháp sư giảng kinh luật Bồ tát giới. Người 
chết nhờ phước đức ấy, hoặc được vãng sanh Tịnh Độra mắt chư Phật, hay thác sanh 
trong cõi trời người. Nếu không làm các điều trên đây, Phật tử này phạm “Khinh Cấu 
Tội. ”—On the day of his father, mother, and siblings die, he should invite Dharma Master 
to explain the Bodhisattva sutras and precepts. This will generate merits and virtues and 
help the deceased either to achieve rebirth in the Pure Land and meet the Buddhas or to 
secure rebirth in the human or celestial realms. If Instead, a disciple fals to do so, he 
commits a secondary offense. 


21) Giới Đem Sân Báo Sân, Đem Đánh Trả Đánh—On Violence and Vengefulness: 


a) 


Nếu Phật tử, không được đem giận trả giận, đem đánh trả đánh. Nếu cha mẹ anh em hay 
lục thân bị người giết cũng chẳng được báo thù, hoặc quốc chủ bị người thí chết cũng 


b) 
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chẳắng được báo thù. Giết sanh mạng để báo thù sanh mạng, đó là việc không thuận với 
hiếu đạo. Hãy còn không được chứa nuôi tôi tớ, rồi đánh đập mắng nhiếc chúng, mỗi 
ngày tam nghiệp tạo vô lượng tội, nhứt là khẩu nghiệp. Huống lại cố đi làm tội thất 
nghịch—A disciple of the Buddha must not return anger for anger, blow for blow. He 
should not seek revenge, even !1f his father, mother, siblings, or close relatives are killed, 
nor should he do so 1f the ruler or king of his country 1s murdered. To take the life of one 
being in order to avenge the killing of another 1s contrary to filial piety as we are all 
related through eons of birth and rebirth. Furthermore, he should not keep others In 
servitude, much less beat or abuse them, creating evil karma of mind, speech and body 
day after day, particularly the offenses of speech. How much less should he deliberately 
commit the Seven Cardinal Sins. 

Nếu xuất gia Bồ Tát không có lòng từ bi cố báo thù, nhẫn đến cố báo thù cho trong hàng 
lục thân, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—Therefore, ¡if a Bodhisattva-monk lacks 
compassion and deliberately seeks revenge, even for an Injustice done to his close 
relatives, he commits a secondary offense. 


22) Giới Không Kiêu Mạn Không Thỉnh Pháp ——Arrogance and Failure to Request the 


a) 


b) 


Dharma: 

Nếu Phật tử, mới xuất gia chưa thông hiểu kinh luật, mà tự ỷ mình là trí thức thông minh, 
hoặc ỷ mình là cao quý, lớn tuổi, hoặc ỷ mình là giòng sang, con nhà quyển quý, hoặc ở 
mình học rộng, phước to, giàu lớn, vân vân, rồi sanh lòng kiêu mạn mà không chịu học 
hỏi kinh luật với các vị Pháp sư học đạo trước mình. VỊ Pháp sư ấy hoặc giòng hèn, con 
nhà hạ tiện, tuổi trẻ, ngèo nàn, hèn hạ, hay có tật nguyễn, nhưng lại thực có đức hạnh 
cùng thông hiểu nhiều kinh luật—A disciple of the Buddha who has only recently 
become a monk and 1s still a novice 1n the Dharma should not be conceited. He must not 
refuse Instruction on the sutras and moral codes from Dharma Masters on account of his 
own intelligence, worldly learning, high position, advanced age, noble lineage, vast 
understanding, great merits, extensive wealth and possessions, e(c. Although these 
Masters may be of humble birth, young In age, poor, or suffering physical disabilities, 
they may still have genuine virtue and deep understanding of sutras and moral codes. 
Hàng tân học Bồ Tát không được nhìn vào dòng giống vị pháp sư mà không chịu đến học 
đạo lý Đại thừa với vị ấy. Phật tử nếu như vậy thời phạm “Khinh Cấu Tội.”-——The novice 
Bodhisattva should not Judge Dharma Masters on the basis of their family background 
and refuse to seek Instructions on the Mahayana truths from them. If he does so, he 
commits a secondary offense. 


23) Giới Khinh Ngạo Không Tận Tâm Dạy——On Teaching the Dharma Grudgingly: 


a) 


Nếu Phật tử, sau khi Phật nhập diệt, lúc có tâm tốt muốn thọ giới Bồ tát, thời đối trước 
tượng Phật, cùng tượng Bồ Tát mà tự nguyện thọ giới. Nên ở trước tượng Phật cùng 
tượng Bồ Tát sám hối trong bảy ngày, hễ được thấy hảo tướng là đắc giới. Như chưa 
thấy hảo tướng thời phải sám hối mười bốn ngày, hăm mốt ngày, hay đến cả năm, cầu 
thấy được hảo tướng. Khi được thấy hảo tướng rồi, thời được đối trước tượng Phật hay 
tượng Bồ tát mà thọ giới. Như chưa thấy hảo tướng thời dầu có đối trước tượng Phật thọ 
giới, vẫn không gọi là đắc giới—After my passing, should a disciple, with a wholesome 
mind, wish to receive the Bodhisattva precepts, he may make a vow to do so before the 
Iimages of Buddhas and Bodhisattvas and practice repentance before these Iimages Íro 


b) 


đ) 
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seven days. If he then experienced a vision, he has received the pecepts. If he does not, 
he should continue doïng so for fourteen days, twenty-one days, or even a whole year, 
seeking fo wIftness an auspIcIous sign. After witnessing such a sign, he could, In front of 
Iimages of Buddhas and Bodhisatvas, formally receive the precepts. If he has not 
wifnessed such a sign, although he may have accepted the precepts before the Buddha 
1mages, he has not actually received the precepts. 

Tuy nhiên, nếu đối trước vị Pháp sư mà thọ giới Bồ Tát, thời không cần thấy hảo tướng. 
Tại sao vậy? Vì vị Pháp sư ấy là chư sư truyền giới cho nhau, nên không cần hảo tướng. 
Hễ đối trước vị Pháp sư ấy mà thọ giới liền đắc giới, do vì hết lòng kính trọng nên đắc 
giới —However, the witnessing oŸ auspIcIous sIgns 1s not necessary 1f the disciple receive 
the precepts directly from a Dharma Master who has himself received the precepts. Why 
1S this sO? It 1s because this 1s a case of transmission from Master to Master and therefore 
all that is required 1s a mind of utter sincerity and respect on the part of the disciple. 

Nếu ở trong nghìn dặm, mà không ầm được vị Pháp sư truyền giới, thời Phật tử được 
phép đối trước tượng Phật và Bồ Tát mà tự nguyện thọ giới Bồ Tát, nhưng cần phải thấy 
hảo tướng—Tf, within a radius of some thousand miles, a disciple cannot find a Master 
capable of conferring the Bodhisattva precepts, he may seek to receive them 1n front of 
Buddha or Bodhisattva Iimages. However, he must wItness an auspIcIous sign. 

Nếu các vị pháp sư ở mình thông kinh luật cùng giới pháp Đại thừa, kết giao với các nhà 
quyền quý, khi có hàng tân học Bồ tát đến cầu học nghĩa kinh luật, lại giận ghét, hay 
khinh ngạo, không chịu tận tâm chỉ bảo, vị nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—If a Dharma 
Master, on account of his extensive knowledge of sutras and Mahayana moral codes as 
well as his close relationship with kings, princes, and high officials, refuses to g1ve 
appropriate answer to studenf-Bodhisattvas seeking the meaning of sutras and moral 
codes, or does so grudgingly, with resentment and arrogance, he commifs a secondary 
offense. 


24) Giới Không Tập Học Đại Thừa—Failure to Practice Mahayana Teaching: Nếu Phật tử, 


có kinh luật Đại thừa pháp, chánh kiến, chánh tánh, chánh pháp thân, mà không chịu 
siêng học siêng tu, lại bỏ bẩy của báu, trở lại học những sách luận tà kiến của nhị thừa, 
ngoại đạo, thế tục, đó là làm mất giống Phật, là nhơn duyên chướng đạo, chẳng phải thực 
hành đạo Bồ Tát. Nếu cố làm như vậy, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—If a 
disciple of the Buddha fails to study Mahayana sutras and moral codes assduously and 
cultivate correct views, correct nature and correct Dharma Body, it is like abandoning the 
Seven Precious Jewels for mere stones: worldly texts and the Two Vehicle or externalisf 
commertaries. To do so 1s to create the causes and conditions that obstruct the Pah to 
Enlightenment and cut himself off from his Buddha Nature. It 1s a failure to follow the 
Bodhisattva path. If a disciple Intentionally acfs In such a manner, he commits a 
secondary offense. 


25) Giới Tri Chúng Vụng Về——~Unskilled Leadership of the Assembly: Nếu Phật tử, sau khi 


Phật nhập diệt, làm Pháp sư, Giảng Sư, Luật Sư, Thiển Sư, Thủ Tọa, Tri Sự, Tri Khách, 
phải có lòng từ bi khéo hòa giải trong chúng, khéo giữ gìn tài vật của Tam Bảo, chớ dùng 
vô độ như của riêng mình, mà trở lại khuấy chúng gây gỗ, kình chống, lung lòng xài của 
Tam Bảo, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——After my pasing, should a disciple serve 
as an abbot, elder Master, Precept Master, Meditation Master, or Guest Prefect, he must 
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develop a compassilonate mind and peacefully settle differences within the Assembly, 
skillfully administering the resources of the Three Jewels, spending frugally and not 
treating them as his own property. I instead, he were to create disorder, provoke quarrels 
and disputes or squander the resources of the Assembly, he would commIt a secondary 
offense. 


26) Giới Riêng Thọ Lợi Dưỡng——Accepting Personal Offerings: 


a) 


b) 


Nếu Phật tử, ở trước trong Tăng phường, lúc sau thấy có khách Bồ Tát Tỳ Kheo đến, 
hoặc nơi thành ấp nhà cửa của Tăng hay của Vua, nhân đến chỗ kiết hạ an cư cùng trong 
đại hội... Chư Tăng ở trước phải rước đến đưa đi, cung cấp cho những đồ uống ăn, đồ 
nằm, thuốc men, nhà, phòng, giường, ghế, vân vân. Nếu tự mình không có, thì phải bán 
thân, bán con cái, lóc thịt thân mình mà bán, để sắm đổ cung cấp cho những khách Tăng 
ấy —Once a disciple of the Buddha has settled down ¡in a temple, if visiing Bodhisattva 
Bhikshu should arrive at the temple precinfs, the guest quarters established by the king, or 
even the summer retreat quarters, or the quarters of the Great Assembly, the disciple 
should welcome the visiting monks and see them off. He should provide them with such 
essenfials as food and drink, a place to live, beds, chairs, and the like. If the host does not 
have the necessary means, he should be willing to pawn himself or cut off and sell his 
own flesh. 

Nếu có thí chủ đến thỉnh chúng Tăng thọ trai, khách Tăng có dự phần, vị tri sự phải theo 
thứ tự phái khách Tăng đi thọ trai. Nếu chư Tăng ở trước riêng đi thọ trai mà không phái 
khách Tăng đi, thời vị tri sự mắc vô lượng tội, không đáng là hàng Sa Môn, không phải 
dòng Thích Tử, nào khác loài súc sanh. Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—Whenever 
there are meal offerings and ceremonies at a layman's home, visiting monks should be 
gIven a faIr share of the offerings. The abbot should send the monks, whether residenfs or 
guesfs, to the donor”s place In turn according to their sacerdotal age or merits and virtues. 
If only resident monks are allowed to accept Invitatlons and not visiting monks, the abbot 
1S COmmitting a gørlevous offense and 1s behaving no differently than an animail. He Is 
unworthy of being a monk or a son of the Buddha, and 1s guilty of a secondary offense. 


27) Giới Thọ Biệt Thỉnh—Accepting Discriminatory Invitation: Nếu Phật tử, tất cả chẳng 


được nhậncủa cúng dường dành riêng về mình. Của cúng dường nầy thuộc thập phương 
Tăng, nếu nhận riêng thời là lấy của thập phương Tăng đem về phần mình. Và của vật 
trong tám phước điển: chư Phật, Thánh nhơn, chư Tăng, cha, mẹ, và người bệnh, mà tự 
mình riêng nhận dùng. Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the Buddha 
must not accept personal Invitatons nor appropriate the offerings for himself. Such 
offerings riphtly belong to the Sangha, the whole community of monks and nuns of the 
Ten Directions. To accept personal offerings 1s to steal the possessions of the Sangha of 
the Ten Directlons. It 1s tantamount to stealing what belongs to the Eight Flelds of 
Blessings: Buddhas, Sages, Dharma Masters, Precept Masters, Monks/Nuns, mothers, 
fathers, the sick. Such a disciple commifs a secondary offense. 


28) Giới Biệt Thỉnh Tăng—Issuing Discriminatory Invitation: Nếu Phật tử, có những hàng Bồ 


Tát xuất gia, Bồ Tát tại gia và tất cả đàn việt lúc muốn thỉnh Tăng để cúng dường cầu 
nguyện, nên vào Tăng phường thưa với vị Tri Sự. Vị Tri Sự bảo theo thứ tự mà thỉnh thời 
được thập phương Hiền Thánh Tăng. Mà người đời thỉnh riêng năm trăm vị A La hán Bồ 
Tát Tăng vẫn không bằng theo thứ tự thỉnh một phàm phu Tăng. Trong giáo pháp của 
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bảy Đức Phật đều không có pháp thỉnh Tăng riêng. Nếu thỉnh Tăng riêng đó là pháp của 
ngoại đạo, là không thuận với hiếu đạo. Nếu Phật tử cố thỉnh riêng thời phạm “Khinh 
Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha, be he a Bodhisattva monk, lay Bodhisattva, or 
other donor, should, when Inviting monks or nuns to conduct a prayer session, come to the 
temple and Inform the monk In charge. The monk wIll then tell him: “Inviting members of 
the Sangha according to the proper order 1s tantamount to inviting the arhats of the Ten 
Directions. To offer a discriminatory special Invitation to such a worthy group as fÍive 
hundred Arhats or Bodhisattva-monks will not generate as much merit as Inviting one 
ordinary monk, If It 1s his turn. There 1s no provision 1n the teachings of the Seven 
Buddhas for discriminatory Invitations. To do so 1s to follow externalist practices and to 
confradict filial toward all sentient beings. lf a disciple deliberately Issues a 
discriminatory Invifation, he commits a secondary offense. 

29) Giới Tà Mạng Nuôi Sống—On Improper Livelihood: Nếu Phật tử dùng ác tâm vì lợi 
dưỡng buôn bán nam sắc, nữ sắc, tự tay làm đồ ăn, tự xay, tự giã xem tướng, bàn mộng, 
đoán sẽ sanh trai hay gái, bùa chú, pháp thuật, nghề nghiệp, phương pháp nuôi ó và chó 
săn, hòa hiệp trăm thứ thuốc độc, nghìn thứ thuốc độc, độc rắn, độc sanh kim, sanh ngân, 
độc sâu cổ, đều không có lòng từ bi, lòng hiếu thuận. Nếu cố làm các điều như thế, Phật 
tử nây phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the Buddha should not, for the sake of gain 
or with evil intentions, engage In the business of prostitution, selling the wiles and charms 
of men and women. He must also not cook for himself, milling and pounding grain. 
Neither may he act as a fortune-teller predicting the gender of children, reading dreams 
and the like. Nor shall he practice sorcery, work as a trainer of falcons or hunting dogs, 
nor make a living concocting hundreds and thousands of poisons from deadly snakes, 
I1nsects, or from gold and silver. Such occupations lack mercy, compassion, and filial piety 
toward sentient beings. Therefore, If a Bodhisattva Intentionally engages In these 
OCcupations, he commits a secondary offense. 

30) Giới Quản Lý Cho Bạch Y——On Handling Business Affairs for the Laity: Nếu Phật tử vì 
ác tâm, tự mình hủy báng tam Bảo, giả tuổng kính mến, miệng thì nói không, mà hành vi 
lại có, làm quản lý cho hàng bạch y, vì hàng bạch y làm mai làm mối cho nam cho nữ 
giao hội dâm sắc, gây thành các nghiệp kiết phược; những ngày lục trai trong mỗi tháng, 
ba tháng trường trai trong mỗi năm, làm việc sát sanh, trộm cướp, phá trai, phạm giới. 
Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha must not, with evil 
Iintentions, slander the Triple Jewel while pretending to be their close adherent, preaching 
the Truth of Emptiness while his actions are 1n the realm of Existence. Thus, he must not 
handle worldly affairs for the latty, acting as a go-between or matchmaker, creating the 
karma of attachment. Moreover, during the six days of fasting each month and the three 
months of fasting each year, a disciple should strictly observe all precepts, particularly 
those against kiling, stealing and the rules against breaking the fast. Otherwise, the 
disciple commits a secondary offense. 

31) Giới Không Mua Chuộc—Rescuing Clerics Along with Sacred Objects: Phật tử, sau khi 
Phật nhập diệt ở trong đời ác, thấy hàng ngoại đạo, bọn giặc cướp cùng tất cả người ác 
đem bán hình tượng Phật, Bồ Tát, cha mẹ, đem bán kinh luật, đem bán Ty Kheo, Tỳ 
Kheo Ni, cùng người hành đạo Bồ Tát, kẻ phát tâm Bồ Đề, để làm tay sai cho các quan 
hay làm tôi tớ cho mọi người. Phật tử thấy những sự như thế, nên có lòng từ bi tìm cách 
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cứu vớt. Nếu không đủ sức, Phật tử phải đi quyên tiền các nơi để chuộc hình tượng Phật, 
Bồ tát và tất cả kinh luật, chuộc Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, người tu hạnh Bồ tát, kẻ phát tâm 
Bồ Đề. Nếu không chuộc, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——After my passing, in the 
evil periods that wIll follow, there will be externalists, evil persons, thieves and robbers 
who steal and sell statues and paintings of Buddhas, Bodhisattvas and those to whom 
respect 1s due such as their parents. They may even peddle coples of sutras and moral 
codes, or sell monks, nuns or those who follow the Bodhisattva Path or have developed 
the Bodhi Mind to serve as retainers or servants to officials and others. À disicple of the 
Buddha, upon witnessing such pitiful events, must develop a mind of compasslon and find 
ways to rescue and protect all persons and valuables, raising funds wherever he can for 
this purpose. If a Bodhisattva does not act in this manner, he commits a secondary 
offense. 

32) Giới Tổn Hại Chúng Sanh—On Harming Sentient Beings: Phật tử không được buôn bán 
dao, gậy, cung, tên, những khí giới sát sanh. Không được chứa cân non thước thiếu. 
Không được nương thế lực quan quyền mà lấy tài vật của người. Không được ác tâm trói 
buộc người, và phá hoại việc thành công của người. Không được nuôi mèo, chỗổn, heo, 
chó. Nếu cố làm các điều trên, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the 
Buddha must not sell knives, clubs, bows, arrows, other life-taking devices, nor keep 
altred scales or measuring devices. He should not abuse his governmental position to 
confiscate people”s possesslons, nor should he, with malice at heart, restrain or ImprIson 
others or sabotage their success. In addition, he should not raise cats, dogs, foxes, pIgs 
and other such animals. If he Iintentionally does such things, he commits a secondary 
offense. 

33) Giới Tà Nghiệp Giác Quán—On Watching Improper Activities: Phật tử không được vì ác 
tâm đi xem tất cả nam nữ đánh nhau, hay quân trận binh tướng, giặc cướp, vân vân, đấu 
chiến với nhau. Cũng chẳng được đi xem hát, nghe nhạc, chơi cờ, đánh bạc, đá cầu, đá 
bóng, vân vân, cho đến bói xủ. Chẳng được làm tay sai cho kẻ trộm cướp. Nếu cố làm 
các điều trên, Phật tử phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha must not, with 
evil intentions, watch people fighting or battling of armies, rebels, gangs and the like. He 
should not listen to the sounds of conch shells, drums, horns, guitars, flutes, songs or other 
music, nor should he be partfy to any form of gambling, whether dice, checkers, or the 
like. Furthermore, he should not practice fortune-telling or divination nor should he be an 
accomplice to thieves and bandits. He must not participate In any of these activities. If 
1nstead, he intentionally does so, he commifs a secondary offense. 

34) Giới Tạm Bỏ Bồ Để Tâm——Temporary Abandoning of the Bodhi Mind: Nếu Phật tử, 
ngày đêm sáu thời đọc tụng giới Bồ Tát nầy. Nên giữ gìn giới luật trong tất cả khi đi 
đứng nằm ngồi, vững chắc như kim cương, như đeo trái nổi để qua biển lớn, như Tỳ Kheo 
bị cột bằng dây cỏ. Thường có tín tâm lành đối với Đại thừa. Tự biết rằng mình là Phật 
chưa thành, còn chư Phật là Phật đã thành, rồi phát Bồ Đề Tâm và giữ vững không thối 
chuyển. Nếu có một tâm niệm xu hướng theo Nhị thừa hay ngoại đạo, Phật tử nầy phạm 
“Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha should observe the Bodhisattva precepts at 
all tmes, whether walking, standing, reclining or seated, reading and reciting them day 
and night. He should be resolute in keeping the precepts, as strong as a diamond, as 
desperate as a shipwrecked person clinging to a small log while attempting to cross the 
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Ocean, or as principled as the Bhiksu bound by reeds. Furthermore, he should always 
have a wholesome faith In the teachings of the Mahayana. Conscious that sentient beings 
are Buddhas-to-be while the Buddhas are realized Buddhas, he should develop the Bodhi 
Mind and maintain 1t in each and every thought, without retrogression. If a Bodhisattva 
has but a single thought in the direction of the wo Vehicles or externalist teachings, he 
commits a secondary offense. 


35) Giới Không Phát Nguyện ——Failure to Make Great Vows: Nếu Phật tử, nên phát những 


điều nguyện lớn: nguyện ăn ở hiếu thuận với cha mẹ, sư trưởng; nguyện được gặp Thầy 
tốt bạn hiển, để thường được học hỏi các kinh luật Đại thừa, được dạy về Thập Phát Thú, 
Thập Trưởng Dưỡng, Thập Kim Cang, Thập Địa; nguyện hiểu rõ để tu hành đúng chánh 
pháp; nguyện giữ vững giới luật nhà Phật: thà chết chớ không chịu phai lòng. Nếu tất cả 
Phật tử không phát những điều nguyện trên đây thời phạm “Khinh Cấu Tội.”—A 
Bodhisattva must make many great vows, to be filial to his parents and Dharma teachers, 
to meet good spiritual advisors, friends, and colleagues who wIll keep teaching him the 
Mahayana sutras and moral codes as well as the Stages of Bodhisattva Practice, the Ten 
Dwellings, the Ten Practices, the Ten Dedications, and the Ten Grounds. He should 
further vow to understand these teachings clearly so that he can practice according to the 
Dharma while resolutely keeping the precepts of the Buddhas. If necessary, he should lay 
down his life rather than abandon this resolve. lf any Bodhisattva does not make such 
vows, he commits a secondary offense. 


36) Giới Không Phát Thệ—Failure to Take Solemn Oaths: Nếu Phật tử, khi đã phát đại 


a) 


b) 


nguyện trên đây rồi, phải giữ gìn giới cấm của Phật. Phải tự thệ rằng Once a 
Bodhisattva has made these great vows, he should strictly keep the precepts of the 
Buddhas and take the following oaths: 

Thà nhảy vào đống lửa, hố sâu, núi dao, quyết không cùng với tất cả người nữ làm điều 
bất tịnh để phạm điều cấm trong kinh luật của Tam Thế chư Phật—I would rather jump 
Iinto a raging blaze, a deep abyss, or Into a mounfain of knives, than engage In impure 
actions with any woman, thus violating the sutras and moral codes of the Buddhas of the 
Three Periods of Time. 

Lại thể rằng thà lấy lưới sắt quấn thân mình cả ngàn lớp, quyết không để thân nầy phá 
giới mà thọ những đồ phục của tín tâm đàn việt—I would rather wrap myself a thousand 
times with a red-hot Iron net, than let this body, should it break the precepts, wear 
clothing provided by the faithful. 

Thà chịu nuốt hòn sắt cháy đổ và uống nước đồng sôi mãi đến trăm nghìn kiếp, quyết 
không để miệng nầy phá giới mà ăn các thứ thực phẩm của tín tâm đàn việt—I would 
rather swallow red hot Iron pellets and drink molten iron for hundreds of thousands of 
eons, than let this mouth, should 1t break the precepts, consume food and drink provided 
by the faithful. 

Thà nằm trên đống lửa lớn, trên tấm sắt nóng, quyết không để thân nầy phá giới mà 
nhận lấy các thứ giường ghế của tín tâm đàn việt—I would rather lie on a bonfire or 
burning 1ron net than let this body, should 1t break the precepts, rest on bedding, blankets 
and mats supplied by the faithful. 

Thà trong một hai kiếp cho cả trăm gươm giáo đâm vào mình, quyết không để thân nầy 
phá giới mà thọ các thứ thuốc men của tín tâm đàn việt —I would rather be impaled for 


c) 


đ) 


©) 


1796 


eons by hundreds of spears, than let this body, should it break the precepts, receive 
medications from the faithful. 

Thà nhảy vào vạc dẫu sôi trong trăm nghìn kiếp, quyết không để thân nầy phá giới mà 
lãnh những phòng nhà, ruộng vườn, đất đai của tín tâm đàn việt—I would rather Jjump 
into a cauldron of boiling oil and roast for hundreds of thousands of eons, than let this 
body, should it break the precepts, receive shelter, groves, gardens, or fields from the 
faithful. 

Lại phát thệ rằng: Thà dùng chày sắt đập thân nầy từ đầu tới chân cho nát như tro bụi, 
quyết không để thân nầy phá giới mà thọ sự cung kính lễ bái của tín tâm đàn việt—I 
would rather be pulverized from head to toe by an iron sledge hammer, than let this body, 
should it break the precepts, accept respect and reverence from the faithful. 

Lại phát thệ rằng: Thà lấy trăm nghìn lưỡi gươm giáo khoét đôi mắt mình, quyết không 
đem tâm phá giới nầy mà nhìn xem sắc đẹp của người. Thà lấy trăm nghìn dùi sắt, đâm 
thủng lỗ tai mình trải trong một hai kiếp, quyết không đem tâm phá giới nầy mà nghe 
tiếng tốt giọng hay. Thà lấy trăm nghìn lưỡi dao cắt bỏ lỗ mũi mình, quyết không đem 
tâm phá giới nầy mà ngửi các mùi thơm. Thà lấy trăm nghìn lưỡi dao cắt đứt lưỡi mình, 
quyết không đem tâm phá giới nầy mà ăn các thức tịnh thực của người. Thà lấy búa bén 
chặt chém thân thể mình, quyết không đem tâm phá giới nầy mà tham mặc đổ tốt—I 
would rather have both eyes blinded by hundreds of thousands of swords and spears, than 
break the precepts by looking at beautiful forms. In the same vein, [ shall keep my mind 
†rom being sullied by exquisite sounds, fragrances, food and sensations. 

Lại phát nguyện: nguyện cho tất cả chúng sanh đều trọn thành Phật quả. Nếu Phật tử 
không phát những điều thệ nguyện nầy, thời phạm “Khinh Cấu Tội.”—I further vow that 
all sentient beings wIll achieve Buddhahood. If a disciple of the Buddha does not make 
the preceding great resolutions, he commits a secondary offense. 


37) Giới Vào Chỗ Hiểm Nạn—Traveling in Dangerous Areas: 


a) 


b) 


Nếu Phật tử mỗi năm phải hai kỳ hành đầu đà, mùa đông mùa hạ thời ngồi thiển và an 
cư kiết hạ. Thường dùng nhành dương, nước tro, ba y, bát, bình, tọa cụ, tích trượng, hộp lư 
hương, đấy lọc nước, khăn tay, con dao, đá lửa, cái nhíp, giường dây, kinh, luật, tượng 
Phật, tượng Bố Tát —As a cleric, a disciple of the Buddha should engage in ascetic 
practices twice each year. He should sit in meditation, winter and summer, and observe 
the summer retreat. During those periods, he should always carry eighteen essentials 
such as a willow branch for a toothbrush, ash-water for soap, the traditional three clerical 
robes, an Incense burner, a begging bowÏ, a sitting mat, a water filter, bedding, coples of 
sutras and moral codes as welÏ as statues of Buddhas and Bodhisattvas. 

Khi Phật tử hành đầu đà cùng lúc du phương đi lại tăm dặm ngàn dặm, mười tám món 
nầy luôn mang bên mình. Đây là hai kỳ hành đầu đà trong mỗi năm: từ rằm tháng giêng 
đến rằm tháng ba, và từ rằm tháng tám đến rằm tháng mười. Trong hai kỳ hành đầu đà, 
luôn mang theo mình 18 món ấy như chim mang hai cánh —When praticing austerities 
and when traveling, be it for thirty miles or three hundred miles, a disciple of the Buddha 
should always have the eighteen essentials with him. The two perlods of austerIfles are 
from the 15” of the first lunar month to the 15” of the third lunar month, and from the lễ" 
of the eighth lunar month to the 15” of the tenth lunar month. During the periods of 
ausferities, he requires these eighteen essentials Just as a bird needs Ifs two wings. 


c) 


đ) 


©) 
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Mỗi tháng hai lần, hàng tân học Phật tử, phải luôn tụng giới Bố Tát, tụng mười giới trọng 
và bốn mươi tám giới khinh—Twice each month, the novice Bodhisattva should attend 
the Uposatha ceremony and recite the Ten Major and Forty-EIght Secondary Precepts. 
Lúc tụng giới, nên ở trước tượng Phật và Bồ Tát mà tụng. Nếu chỉ có một người bố tát 
thời một người tụng. Nếu có hai người, ba người, nhẫn đến trăm nghìn người, cũng chỉ 
một người tụng, còn bao nhiêu thời lắng nghe. Người tụng ngồi cao, người nghe ngồi 
thấp. Mỗi người đều đắp y hoại sắc cửu điều, thất điều và ngũ điều (chín, bẩy hay năm 
mảnh). Trong lúc kiết hạ an cư mỗi mỗi đều phải đúng theo phép tắc—Such recitations 
should be done before Images of the Buddhas and Bodhisattvas. If only one person 
attends the ceremony, then he should do the reciting. If two, three, or even hundreds of 
thousands attend the ceremony, still only one person should recite. Veryone else should 
listen in silence. The one reciting should sit on a higher level than the audience, and 
everyone should be dressed In clerical robes. During the summer retreat, each and every 
activity should be managed In accordance with the Dharma. 

Lúc hành đầu đà chớ đi đến chỗ có tai nạn, cõi nước hiểm ác, nhà vua hung bạo, đất đai 
gập ghểnh, cổ cây rậm rạp, chỗ có giống sư tử, cọp, sói, cùng nơi bị bão lụt, nạn cháy, 
giặc cướp, đường sá có rắn rít, vân vân. Tất cả những nơi hiểm nạn ấy đều không được 
đến. Chẳng những lúc hành đầu đà, mà lúc kiết hạ an cư cũng không được vào những 
chỗ hiểm nạn ấy. Nếu cố vào những nơi ấy, Phật tử này phạm “Khinh Cấu Tội.”—When 
practicing the austeritles, the Buddhist disciple should avoid dangerous areas, unstable 
kingdoms, counfries ruled by evil kings, precIpIftousterrains, remote wildernesses, reøgIons 
inhabited by bandits, thieves, or lions, tigers, wolves, poIsonous snakes, or areas subJect 
to hurricanes, floods and fires. The disciple should avoid all such dangerous areas when 
practicing austerities and also when observing the summer retreat. Otherwise, he commits 
a secondary offense. 


38) Giới Trái Thứ Tự Tôn Ty—Order of Seating Within the Assembly: Nếu Phật tử, phải 


theo thứ tự đúng pháp mà ngồi: người thọ giới trước thời ngồi trước, người thọ giới sau 
thời ngồi sau. Không luận già trẻ, Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, người sang như Quốc Vương, 
Hoàng Tử, nhẫn đến kẻ hèn như huỳnh môn, tôi tớ, vân vân, tất cả đều nên theo thứ tự 
mà ngồi (người thọ giới trước ngồi trước, người thọ giới sau ngồi sau). Không được như 
hàng ngoại đạo, si mê, hoặc già, hoặc trẻ, ngồi trước sau lộn xộn không có thứ tự, không 
khác cách ngồi của bọn binh nô. Trong Phật pháp, hễ người thọ giới trước thời ngồi trước, 
còn người thọ giới sau thời ngồi sau. Nếu Phật tử không theo thứ tự đúng pháp mà ngồi, 
thời phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha should sit in the proper order 
when in the Assembly. Those who rceived the Bodhisattva precepts first sit first, those 
who received the precepts afterwards should sit behind. Whether old or young, a Bhiksu 
or Bhiksumi, a person of sfatus, a king, a prince, a eunuch, or a servant, etc., each should 
SIt according to the order in which he received the precepts. Disciples of the Buddha 
should not be like externalists or deluded people who base their order on age or sIf 
without any order at all, in barbarian fashion. In my Dharma, the order of sitting 1s based 
on seniority of ordination. Therefore, 1f a Bodhisattva does not follow the order of sitting 
according to the Dharma, he commifs a secondary offense. 


39) Giới Không Tu Phước Huệ——Failure to Cultivate Merits and WIsdom: 


a) 


b) 
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Nếu Phật tử, thường phải khuyến hóa tất cả mọi người kiến tạo Tăng phường nơi núi 
rừng vườn ruộng, xây dựng Phật tháp, chỗ an cư, ngồi thiển trong mùa đông mùa hạ, tất 
cả những cơ sở hành đạo đều nên kiến lập—A disciple of the Buddha should constantly 
counsel and teach all people to establish monasteries, temples and pagodas In mounfains 
and forests, gardens and fields. He should also construct stupas for the Buddhas and 
buildings for winter and summer retreats. All facilities required for the practice of the 
Dharma should be established. 

Người Phật tử phải giảng thuyết kinh luật Đại thừa cho tất cả chúng sanh. Lúc tật bệnh, 
nước có nạn có giặc, ngày cha mẹ, anh em, Hòa Thượng, A Xà Lê khuất tịch, và mỗi 
tuần thất, nhãn đến bảy tuần thất, cũng nên giảng thuyết kinh luật Đại thừa. Tất cả 
những trai hội cầu nguyện, những lúc đi làm ăn, những khi có tai nạn bão lụt, hỏa hoạn, 
ghe thuyền trôi giạt nơi sông to biển lớn, gặp quỷ la sát, vân vân, đều cũng đọc tụng kinh 
luật Đại thừa. Nhẫn đến tất cả tội báo, tam ác, bát nạn, thất nghịch, gông cùm xiểng xích 
trói buộc tay chân, hoặc người nhiều dâm, nhiều sân, nhiều ngu S1, nhiều tật bệnh, đều 
nên giảng kinh luật Đại thừa. Nếu hàng tân học Phật tử không thực hành như trên đây, 
thời phạm “Khinh Cấu Tội.”—Moreover, a disciple of the Buddha should explain 
Mahayana sutras and the Bodhisattva precepts to all sentient beings. In times of sickness, 
national calamities, Impending warfare or upon the death of one”s parents, brothers and 
sisters, Dharma Masters and Precept Masters, a Bodhisattva should lecture and explain 
Mahayana sutras and the Bodhisattva precepts weekly for up to seven weeks. The 
disciple should read, recite, and explain the Mahayana sutras and the Bodhisattva 
precepts in all prayer gatherings, In his business undertakings and during perlods of 
calamitles, fire, floods, storms, ship lost at sea 1n turbulent waters or stalked by demons, 
etc. In the same vein, he should do so in order to transcend evil karma, the Three Evil 
Realms, the Eight Difficulties, the Seven Cardinal Sins, all forms of imprisonment, or 
©xcessive sexual desire, anger, delusion, and illness. If a novice Bodhisattva falls to act 
as Indicated, he commits a secondary offense. 


40) Giới Không Bình Đẳng Truyền Giới—Discrimination in Conferring the Precepts: Nếu 


a) 


Phật tử, lúc cho người thọ giới không được lựa chọn. Tất cả hàng Quốc vương, Hoàng tử, 
các quan, Tỳ Kheo, Ty Kheo Ni, Thiện nam, Tín nữ, Dâm nam, Dâm nữ, Phạm Thiên 
trong 18 cõi sắc, Thiên tử trong sáu cõi dục, người thiếu căn, hai căn, huỳnh môn, tôi tớ 
và tất cả quỷ thần đều được thọ giới. Tất cả y phục ngọa cụ nên bảo phải hòa màu: xanh, 
vàng, đỏ, đen, tím nhuộm thành hoại sắc cho hợp với đạo—A disciple of the Buddha 
should not be selective and show preference In conferring the Bodhisattva precepts. Each 
and every person can receive the precepts, kings, princes, hiph officials, Bhiksus, 
Bhiksumis, laymen, laywomen, libertines, prostitudes, the gods In the eighteen Brahma 
Heavens or the six Desire Heavens, asexual persons, bisexual persons, eunuchs, slaves, 
or demons and ghosts of all types. Buddhist disciples should be Instructed to wear robes 
and sleep on cloth of a neutral color, formed by blending blue, yellow, red, black and 
purple dyes all together. 

Trong tất cả các quốc độ, nên theo y phục của người trong nước ấy mặc, y phục của Thầy 
Tỳ Kheo đều phải khác với y phục của người thế tục—The clothing of monks and nuns 
should, in all countries, be different from those worn by ordinary persons. 


b) 


c) 


đ) 


©) 
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Khi ai muốn thọ giới Bồ Tát, vị sư phải hỏi rằng: trong đời nầy ngươi có phạm tội thất 
nghịch chăng? Bồ Tát Pháp Sư không được cho người phạm tội thất nghịch thọ giới trong 
đời nầy——Before someone is allowed to receive the Bodhisattva precep(s, he should be 
asked: “have you committed any Cardinal Sins?” The Precept Master should not allow 
those who have commitfed such sins to receive the precepts. 

Đây là tội thất nghịch: Ác tâm làm thân Phật chảy máu; hại bậc Thánh nhân; giết cha; 
giết mẹ; giết Hòa Thượng; giết A Xà Lê; phá Yết Ma Tăng hay Chuyển Luân Tăng— 
Here are the Seven Cardinal Sins: Shedding the Buddha”s blood, murdering a sage, 
kiling one”s father, one”s mother, murdering a DharmaTeacher, mudering a Precept 
Master or disrupting the harmony of the Sangha. 

Nếu phạm tội thất nghịch, thời hiện đời không đắc giới. Ngoài ra tất cả mọi người đều 
được thọ giới—Except for those who have committed the Cardinal Sins, everyone can 
receive the Bodhisattva precepts. 

Theo pháp của người xuất gia, không lạy quốc vương, cha mẹ, lục thân và quỷ thần— 
The Dharma rules of the Buddhist Order prohibit monks and nuns from bowing down 
before rulers, parents, relatives, demons and ghosts. 

Phàm hễ ai nhận hiểu lời nói của Pháp Sư đều được thọ giới. Mà có người từ trăm dặm 
nghìn đặm đến cầu pháp, nếu Bồ Tát Pháp Sư vì ác tâm, sân tâm, mà không mau mắn 
truyền giới Bồ Tát cho người ấy, thời phạm “Khinh Cấu Tội.”——Anyone who understands 
the explanations of the Precept Master can receive the Bodhisattva precepts. Therefore, 
1Í a person were to come from thirty to three hundred miles away seeking the Dharma 
and Precept Master, out of meanness and anger, does not promptly confer these precepts, 
he commits a secondary offense. 


41) Giới Vì Lợi Làm Thầy-—Teaching for the Sake of Profit: 


a) 


b) 


Nếu Phật tử, giáo hóa người sanh lòng tin tưởng pháp Đại thừa, Bồ Tát làm pháp sư giáo 
giới cho người. Lúc thấy có người muốn thọ giới Bồ Tát, nên bảo người ấy thỉnh hai đại 
sư: Hòa Thượng và A Xà Lê——If a disciple of the Buddha, when teaching others and 
developing their faith in the Mahayana, should discover that a particular person wishes to 
receive the Bodhisattva precepts, he should act as a teaching master and Instruct that 
person to seek out two Masters, a Dharma Master and a Precept Master. 

Phải hỏi người ấy có phạm tội thất nghịch không? Nếu người ấy hiện đời có phạm tội 
thất nghịch, thời Pháp Sư không được cho người ấy thọ giới. Như không phạm tội thất 
nghịch, thời cho thọ giới. Nếu có phạm trong mười giới trọng, phải bảo người ấy sám hối 
trước tượng Phật và Bồ Tát. Ngày đêm sáu thời tụng giới Bồ Tát tha thiết đảnh lễ Tam 
Thế Chư Phật, cho được thấy hảo tướng. Sám hối như thế trong bẩy ngày, mười bốn 
ngày, hăm mốt ngày, nhẫn đến trọn năm, mãi đến chừng nào thấy được hảo tướng. Đây 
là hảo tướng: thấy Phật đến xoa đầu mình, thấy quang minh, thấy hoa báu, vân vân, các 
thứ cảnh tượng lạ. Thấy được những hảo tướng ấy là triệu chứng tội đã tiêu diệt. Nếu 
không được thấy hảo tướng, dầu có sám hối vẫn vô ích. Người nầy hiện đời cũng không 
đắc giới, nhưng đặng tăng-ích thọ giới —These two Masters should ask the Precept 
candidate whether he has committed any of the Seven Cardinal Sins In this life. If he has, 
he cannot receive the precepts. If not, he may receive the precepts. If he has broken any 
of the Ten Major Precepts, he should be Instructed to repent before the statues of 
Buddhas and Bodhiattvas. He sould do so six times a day and recite the Ten MajJor and 
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Forty-Eight Minor Precepts, paying respect with utter sincerity to the Buddhas of the 
Three Periods of Time. He should continue 1n this manner until he receIves an auspICIous 
response, which could occur after seven days, fourteen days, twenty-one days, or even a 
year. Examples of auspIcIous signs Include: experiencing the Budhas rub the crown of 
one's head, or seeing liphts, halos, flowers and other such rare phenomena. The 
Wifnessing of an auspicious sign indicates that the candidateˆs karma has been dissipated. 
Othewise, although he has repented, it was of no avail. He still has not received the 
precepts. However, the merits accrued wIll increase his chances of receiving the precepts 
1n a future lifetime. 

Nếu là người phạm trong bốn mươi tám điều giới khinh, “đối thú sám hối,” thời đặng tiêu 
diệt, không phải như tội thất nghịch—Unlike the case of a major Bodhisattva precept, if a 
candidate has violated any of the Forty-Eight Secondary Precepts, he can confess his 
infraction and sincerely repent before Bodhisattva-monks or nuns. After that, his offense 
wIll be eradicated. 

Vị Pháp Sư giáo giới ở trong những pháp nầy phải hiểu rõ. Nếu không hiểu kinh luật Đại 
thừa, những giới khinh, giới trọng, hành tướng phải, chẳng phải; không hiểu đệ nhứt 
nghĩa đế, thập chủng tánh, trưởng dưỡng tánh, tánh chủng tánh bất khả hoại tánh, đạo 
chủng tánh, chánh pháp tánh. Những quán hạnh đa thiểu, xuất nhập trong các pháp đó, 
cùng mười chi thiền, tất cả pháp hạnh, mỗi mỗi đều thông hiểu—The officiating Master, 
however, must fully understand the Mahayana sutras and moral codes, the secondary as 
well as the maJor Bodhisattva precepts, what consfitutes an offense and what does not, 
the truth of Primary Meaning, as well as he varlous Bodhisattva cultivation stages, the 
Ten Dwellings, the Ten Practices, the Ten Dedications, the Ten Grounds, and Equal and 
Wonderful Enlightenment. He should also know the type and degree of contemplation 
required for entering and exiting these stages and be familiar with the Ten Limbs of 
Enlightenment as well as a varlety of other contemplations. 

Phật tử vì tài lợi, vì danh tiếng, cầu quấy, cầu nhiều, tham đệ tử đông nên giả tuồng là 
mình hiểu biết tất cả kinh luật, để được cúng dường, đó là tự dối mình mà cũng khi dối 
người khác. Nếu cố làm Giới Sư truyền giới cho người, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu 
Tội. —If he 1s not familiar with the above and, out of greed for fame, discIples or 
offerings, he makes a pretense of understanding the sutras and moral codes, he Is 
deceiving himself as well as others. Hence, 1f he Intentionally acts as Precept Master, 
transmitting the precepts to others, he commits a secondary offense. 


42) Giới Vì Người Ác Giảng Giới—Reciting the Precepts to Evil Persons: Nếu Phật tử không 


được vì tài lợi mà đem đại giới của chư Phật nói với người chưa thọ giới Bồ Tát, hoặc với 
hàng ngoại đạo, những kẻ tà kiến, vân vân. Trừ Quốc vương, ngoài ra không được nói 
với tất cả hạng người ấy. Những hạng người chẳng thọ giới của Phật, gọi là súc sanh, đời 
đời sanh ra không gặp được Tam Bảo, như cây đá, không có tâm thức; gọi là ngoại đạo, 
bọn tà kiến, nào khác cây cối. Với những hạng người tà ác ấy, nếu Phật tử giảng nói giới 
pháp của chư Phật, thời phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha should not, 
with a greedy motive, expound the great precepts of the Buddhas before those who have 
not received them, externalists or persons with heterodox views. Except In the case of 
kings or supreme rulers, he may not expound the precepts before any such persons. 
Persons who hold heterodox views and do not accept the precepts of the Buddhas are 
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animalistic In nature. They will not, lifetime after lifetime, encounter the Triple Jewel. 
They are as senseless as trees and stones; they are no different from wooden stumps. 
Hence, I1f a disciple of the Buddha expounds the precepts of the Seven Buddhas before 
such persons, he commifs a secondary offense. 


43) Giới Cố Mống Tâm Phạm Giới—Thoughts of Violating the Precepts: 


a) 


b) 


44) Giới Không Cúng Dường Kinh Luật 


Nếu Phật tử, do đức tin mà xuất gia, thọ chánh giới của Phật, lại cố mống tâm hủy phạm 
giới pháp, thời không được thọ lãnh đồ cúng dường của tất cả đàn việt, cũng không được 
đi trên đất của quốc dân. Năm nghìn đại quỷ luôn đứng án trước mặt người đó mà gọi là 
“Gã bợm giặc.” Nếu khi đi vào trong phòng nhà, thành ấp, các quỷ thường theo chà quét 
dấu chân của người ấy. Tất cả mọi người đều mắng kẻ ấy là kẻ giặc trong Phật pháp——If 
a disciple of the Buddha Joins the Order out of pure faith, receives the correct precepts of 
the Buddhas, but then develops thoughts of violating the precepts, he 1s unworthy of 
receiving any offerings from the faithful, unworthy of walking on the ground of his 
motherland, unworthy of drinking 1fs water. Five thousand guardians spirits constantly 
block his way, calling him “Evil thieff” These spirits always follow him Into people”s 
homes, villages and towns, sweeping away his very footsprints. Everyone curses such a 
disciple, calling him a “Thief within the Dharma.” 

Hết thảy chúng sanh đều không muốn nhìn ngó người ấy. Người phạm giới, khác nào loài 
súc sanh, cây cỏ. Nếu cố phá hủy giới pháp của Phật, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu 
Tội. —All sentient beings avert their eyes, not wishing to see him. A disciple of the 
Buddha who breaks the precepts 1s no different from an animal or a wooden stump. 
Hence, If a disciple Intentionally violates the correct precepts, he commifs a secondary 
offense. 

Failure to Honor the Sutras and Moral Codes: Nếu 
Phật tử, phải thường nhất tâm thọ trì đọc tụng kinh luật đại thừa, dùng giấy, vải, hàng, 
lụa, thể tre, vỏ cây, cho đến lột da làm giấy, chích máu làm mực, lấy tủy làm nước, chẻ 


xương làm viết, để biên chép kinh luật, dùng vàng bạc cùng hương hoa vô giá và tất cả 
châu báu làm hộp, rương, đựng những quyển kinh luật. Nếu không y theo pháp mà cúng 
dường kinh luật, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”——A disciple of the Buddha should 
always singlemindedly receiIve, observe, read and recite the Mahayana sutras and moral 
codes. He should copy the sutras and moral codes onto bark, paper, fine cloth, or bamboo 
clats and not hesitate to use his own skin as paper, draw his own blood for Iink and his 
marrow for Ink solvent, or split his bones for use as pens. He should use precious øgems, 
priceless incense and flowers and other precious things to make and adorn covers and 
cases fo store the sutras and codes. Hence, If he does not make offerings to the sutras and 
moral codes, in accordance with the Dharma, he commits a secondary offense. 


45) Giới Không Giáo Hóa Chúng Sanh—Failure to Teach Sentient Beings: Nếu Phật tử, nên 


có lòng đại bi, khi vào trong tất cả nhà cửa thành ấp, thấy những loài chúng sanh, phải 
xướng lên rằng: “Các người đều nên thọ tam quy và thập giới.” Nếu gặp trâu bò, chó, 
ngựa, heo, dê, vân vân, nên tâm nghĩ miệng nói: “Các ngươi là súc sanh phát Bồ Đề 
tâm.” Khi Phật tử đi đến núi, rừng, sông, nội cùng tất cả chỗ, đều làm cho hết thảy chúng 
sanh phát Bồ Đề tâm. Nếu Phật tử không phát tâm giáo hóa chúng sanh, thời phạm 
“Khinh Cấu Tội ”—A disciple of the Buddha should develop a mind of Great 
Compassion. Whenever he enters people”*s homes, villages, cifles or ftowns, and sees 
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senfilent beings, he should say aloud, “You sentient beings should all take the Three 
Refuges and receive the Ten MaJor Bodhisattva Precepts.” Should he come across cows, 
pIgs, horses, sheep and other kinds of animals, he should concenfrate and say aloud “You 
are now animals; you should develop the Bodhi Mind.” A Bodhisattva, wherever he goes, 
be 1t climbing a mounfain, entering a forest, crossing a river, or walking through a field 
should help all sentient beings develop the Bodhi Mind. If a disciple of the Buddha does 
not wholeheartedly teach and rescue sentient beings In such a manner, he commIfts a 
secondary offense. 


46) Giới Thuyết Pháp Không Đúng Pháp—Preaching in an Inappropriate Manner: 


a) 


b) 


Nếu Phật tử, thường nên có lòng đại bi phát tâm giáo hóa. Lúc vào nhà đàn việt sang 
giàu, cùng trong tất cả chúng hội, không được đứng thuyết pháp cho hàng bạch-y. Phải 
ngồi trên tòa cao trước chúng bạch-y——A disciple of the Buddha should always have a 
mind of Great Compassion to teach and transform sentient beings. Whether visiting 
wealthy and aristocratic donors or addressing Dharma gatherings, he should not remain 
standing while explaining the Dharma to laymen, but should occupy a raised seat In front 
of the lay assembly. 

Vị Tỳ Kheo Pháp Sư không được đứng dưới đất thuyết pháp cho tứ chúng. Khi thuyết 
pháp, vị pháp sư ngồi tòa cao, dùng hương hoa cúng dường, còn tứ chúng, hàng thính giả, 
thời ngồi dưới. Đối với Pháp sư phải như là hiếu thuận mẹ cha, kính thuận Sư trưởng như 
Bà La Môn thờ lửa. Nếu Phật tử thuyết pháp mà không đúng như pháp thời phạm “Khinh 
Cấu Tội.”—A Bhiksu serving as Dharma instructor must not be standing while lecturing 
to the Fourfold Assembly. During such lectures, the Dharma Master should sit on a raIsed 
seat amidst flowers and Incense, while the Fourfold Assembly must listen from lower 
seats. The Assembly must respect and follow the Master like filial sons following their 
parents or Brahmans worshipping fire. If a Dharma Master does not follow these rules 
while preaching the Dharma, he commits a secondary offense. 


47) Giới Chế Hạn Phi Pháp ——On Regulations Against the Dharma: Nếu Phật tử, đều đã có 


lòng tin thọ giới của Phật, hoặc Quốc vương, Hoàng tử, các quan, bốn bộ đệ tử tự ỷ thế 
lực cao quý, phá diệt giới luật Phật pháp, lập ra điều luật chế, hạn chế bốn bộ đệ tử của 
Phật, không cho xuất gia hành đạo, cũng không cho tạo lập hình tượng Phật và Bồ Tát, 
cùng Tháp và Kinh Luật. Lại đặt ra chức quan đổng lý nhằm hạn chế tứ chúng, và lập số 
bộ ghi số Tăng. Tỳ Kheo Bồ Tát đứng dưới đất còn bạch y ngồi tòa cao, làm nhiều việc 
phi pháp như binh nô thờ chủ. Hàng Bồ Tát nầy chính nên được mọi người cúng dường, 
mà trổ lại bắt làm tay sai của các quan chức, thế là phi pháp phi luật. Nếu quốc vương và 
các quan có lòng tốt thọ giới của Phật, chớ làm tội phá Tam Bảo ấy. Nếu cố làm thời 
phạm “Khinh Cấu Tội.”—A disciple of the Buddha who has accepted the precepts of the 
Buddhas with a faithful mind, must not use his high official positon as a King, prince, 
official, etc. to undermine the moral code of the Buddhas. He may not establish rules and 
regulatons preventing the four kinds of lay disciples from Joining the Order and 
practicing the Way, nor may he prohibit the making of Buddha or Bodhisattva Images, 
statues and sfupas, or the printing and distribution of sutras and codes. Likewise, he musf 
not establish rules and regulations placing controls on the Fourfold Assembly. If highly 
placed lay disciples engage In actlons contrary to the Dharma, they are no different from 
vassals 1n the service of Illegitimate rulers. A Bodhisattva should rightfully receive 
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respect and offerings from all. If instead, he 1s forced to defer to officials, this 1s contrary 
to the Dharma, confrary to the moral code. Hence, If a king or official has received the 
Bodhisattva precepts with a wholesome mind, he should avoid offenses that harm the 
Three Jewels. If Instead, he intentionally commits such acts, he 1s guilty of a secondary 
offense. 


48) Giới Phá Diệt Phật Pháp—On Destroying the Dharma: 


a) 


b) 


Nếu Phật tử do lòng tốt mà xuất gia, lại vì danh tiếng cùng tài lợi, giảng thuyết giới của 
Phật cho Quốc vương và các quan, làm những sự gông trói các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, 
người thọ giới Bồ Tát như cách của ngục tù và binh nô. Như trùng trong thân sư tử tự ăn 
thịt sư tử, chớ chẳng phải trùng ở ngoài đến ăn. Cũng thế, các Phật tử tự hủy phá Phật 
pháp, không phải ngoại đạo hay Thiên Ma phá được. Người đã thọ giới của Phật, nên hộ 
trì giới luật của Phật như ấp yêu con ruột, như kính thờ cha mẹ, không được hủy phá—A 
disciple of the Buddha who becomes a monk with wholesome Intentions must not, for 
fame or profit, explain the precepts to kings or officials in such a way as to cause monks, 
nuns or laymen who have received the Bodhisattva precepts to be tied up, thrown 1nto 
prIson, conscripted or enslaved. Ifa Bodhisattva acts in such a manner, he 1s no different 
from a worm 1n a lion's body, eating away at the lion”s flesh. This 1s not something a 
worm living outside the lion can do. Likewise, only disciples of the Buddhas can bring 
down the Dharma, no externalist or celestial demon can do so. Those who have received 
the precepts of the Buddha should protect and observe them Just as a mother would care 
for her only child or a filial son his parents. They must not bring down the Dharma. 

Người Phật tử khi nghe ngoại đạo, người ác dùng lời xấu hủy báng giới pháp của Phật, 
thời đau đớn không khác nào cả ba trăm cây giáo nhọn đâm vào tim mình, hay cả nghìn 
lưỡi dao, cả vạn cây gậy đánh bổ vào thân mình. Thà tự cam vào ở địa ngục đến trăm 
kiếp, chớ không muốn nghe lời hủy báng giới pháp của Phật do bọn người ác. Huống là 
không lòng hiếu thuận, tự mình hủy phá giới pháp của Phật, hay làm nhơn duyên bảo 
người khác hủy phá. Nếu cố phá giới pháp, Phật tử nầy phạm “Khinh Cấu Tội.”—If a 
Bodhisattva hears externalists or evil-minded persons speak 1ll of, or disparage, the 
precepts of the Buddhas, he should feel as though his heart were pierced by three 
hundred spears, or his body stabbed with a thousand knives or thrashed with a thousand 
clubs. He would rather suffer in the hells himself for a hundred eons than hear evil beIngs 
disparage the precept(s of the Buddha. How much worse 1t would be 1f the disciple were to 
break the precepts himself or Incite others to do sol Thịis 1s indeed an unfilial mind! 
Hence, 1f he violates the precepts IntenfIonally, he commits a secondary offense. 


(II) Thiền Và Kinh Phạm Võng—Zen and the Brahmajala Sutra: Cứu cánh tối hậu của 


Thiền là đạt được giác ngộ. Tuy nhiên, hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng hành trì giới 
luật giúp phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, thông hiểu 
giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân si và tiến bộ trên con đường giác ngộ. Giới 
luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn tiêu cực mà rõ ràng xác 
định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con 
đường toàn hảo được đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng 
sanh. Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội châu toàn 
bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, thuận thảo và sự hiểu biết lẫn 
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nhau giữa người với người. Giới là nền tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. 
Người quyết tâm tu hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì 
giới đức chính là yếu tố bổi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng an trụ và tĩnh 
lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm trong sạch cao thượng nhất hằng 
thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn 
suy tư rằng: “Kẻ khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; kẻ 
khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác có thể lấy vật không 
được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ khác có thể sống phóng túng lang chạ, 
nhưng ta quyết giữ mình trong sạch; kẻ khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ 
nhắm nhí, nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, những lời 
vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đây tình thương, những lời làm đẹp dạ, đúng lúc 
đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, 
nhưng ta sẽ không tham; kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ 
tâm ngay thẳng. Và nội dung của sự giác ngộ này, theo đức Phật là giác ngộ trên hết 
thảy chư pháp. Hành giả tu Phật cần phải trực nhận; và sự giác ngộ này phải vượt ra 
ngoài tất cả giới hạn của thời gian, phải tự mình thể nghiệm và chứng ngộ lấy, và rất 
hiển nhiên. Nói như vậy có nghĩa là Pháp phải nhận bằng trực giác, chứ không thể đạt 
đến bằng biện luận. Đức Phật thường không trả lời những câu hỏi siêu hình của các đệ tử 
phần lớn vì lý do này. Đức Phật cả quyết rằng chân lý tối thượng phải được thực hiện 
bằng tất cả những nỗ lực của chính mình; vì tất cả những gì hiểu được bằng biện giải là 
chỉ hiểu trên bề mặt, chứ không phải là tự thể của sự vật, nên lý trí suy luận không bao 
giờ thỏa mãn được những khát vọng tôn giáo của hành giả. Bồ Đề không thể càu được 
bằng vào những kiến thức uyên bác kinh niên. Và đây chính là vị trí chính yếu của nhà 
Thiền đối với cái gọi là chân lý cứu cánh. Về phương diện này, Thiển soi đúng chánh 
pháp của đức Phật vậy. Đức Phật có một cái nhìn chiếu diệu vào bổn thể của sự vật cao 
tuyệt hơn bất cứ kết quả nào có thể thâu lượm được bằng lý luận luận giải, điều hiển 
nhiên này dễ nhận ra khắp mọi nơi, cả đến trong cái gọi là văn học Nguyên Thủy. Những 
thí dụ trong kinh Phạm Võng cho chúng ta thấy rõ sự liên hệ giữa sự giác ngộ trong 
Thiển và bộ kinh này. Lúc đức Phật đang phải đối phó với các trường phái triết học 
đương thời gọi là Lục Sư Ngoại Đạo', sau khi đánh đổ họ xong, Ngài hướng họ đến tri 
giác Như Lai, khác xa với những lời ngụy biện của họ. Kỳ thật, tất cả những gì họ tranh 
biện toàn nhằm thỏa mãn tánh hiếu luận, và phô trương tài biện thuyết tĩnh luyện của họ 
về những để tài như linh hồn, đời sống tương lai, vĩnh cửu, và những vấn để huyền học 
quan trọng khác, hoàn toàn không giúp ích gì cho sự an tâm lập mệnh của hành giả. Đức 
Phật biết hơn ai hết tất cả những lý luận ấy cuối cùng sẽ đưa họ đến đâu, và cho cùng tất 
cả đều là hư ngôn, chỉ toàn gây thêm tệ hại. Chính vì vậy mà đức Phật dạy trong kinh 
Phạm Võng: "Này các Tỳ Kheo, Như Lai biết những kiến giải như vậy, những chấp thủ 
như vậy, sẽ đưa đến những cảnh giới như vậy, sẽ tạo thành những duyên nghiệp như vậy. 
Đó là điều Như Lai biết, và còn nhiều hơn thế nữa, nhưng Như Lai không chấp. Vì Như 
Lai không chấp vào cái biết ấy nên tâm được tịch tịnh. Như Lai biết 'như thực', tướng 
sanh diệt của cảm giác (thọ), hương vị và độc vị của chúng: nhân cái biết ấy, Như Lai 
được giải thoát hoàn toàn, sạch hết tập khí cẩm nhiễm"——The ultimate goal of Zen is to 
attain Enliphtenment. However, Zen practiioners should always remember that 
observing moral precepts develops concentration. Concentratlon leads to understanding. 
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Continuous understanding means wisdom that enables us to eliminate greed, anger, and 
Ipnorance and to advance and obfain liberation, peace and joy. The code of conduct set 
forth by the Buddha 1s not a set of mere negative prohibitions, but an affirmation of doing 
good, a career paved with good Intentions for the welfare of happiness of mankind. These 
moral principles aim at making socIety secure by promoting unity, harmony and mutual 
understanding among people. This code of conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist 
way Of life. It 1s the basis for mental development. One who 1s Intent on meditaflon or 
concentration of mind should develop a love of virtue that nourishes menfal life makes 1t 
steady and calm. This searcher of highest purity of mind practises the burning out of the 
passlons. He should always think: “Other may harm, but I will become harmless; others 
may slay living beings, but I wIll become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may slander, talk 
harshly, Iindulge in gossip, but I will talk only words that promote concord, harmless 
words, apreeable to the ear, full of love, heart pleasing, courteous, worthy of being borne 
1n mind, timely, fit to the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but I wIll lay mental hold of things fully aright.” And the 
content of this Enlightenment was explained by the Buddha as the enlightenment on all 
Dharmas. Buddhist practitioners must directly perceive all dharmas; and this 
enlightenment must be beyond the limits of time, personally understood and experienced, 
and altogether persuasive. This meant that the Dharma was to be Iintuited and not to be 
analytically reached by concepts. The reason why the Buddha so frequently refused to 
answer metaphysical problems was partly due to his conviction that the ultimate truth was 
to be realized in oneself through one's own efforts; for all that could be gained through 
discursive understanding was the surface of things and not things themselves, conceptual 
knowledge never gave full satisfaction to one's religIous yearning. The attainment of the 
Bodhi could not be the accumulation of dialectical subtleties. And this 1s the key position 
taken up by Zen Buddhism as regards what it considers a final reality. Zen in this respect 
faithfully follows the inJunction of the Buddha. The Buddha had an Insight of higher order 
into the nature of things than that which could be obtained through ordinary logical 
reasoning 1s evidenced everywhere even ¡n the so-called Theravada literature. Examples 
1n the Brahmajala Sutra clearly show us the relationship between Zen and this sutra as 
regard to Enlightenment. The Buddha has to deal with all the heretical schools that were 
in existence In his days. He Invariably makes reference after refuting them to the 
Tathagata's deeper understanding which goes beyond all their speculations. In fact, what 
they discuss Just for the sake of discussion and to show the keenness of their analytical 
faculty about the soul, future life, eternity, and other Important spiritual subJects, 1s not 
productive of any actual benefits for our Inner welfare. The Buddha knew well where 
these reasonings would finally lead to and how trivial and unwholesome they were after 
all. Thus the Buddha taught In the BrahmaJjala Sutra, "Of these, monks, the Tathagata 
knows that these speculations thus arrived at, thus Insisted on, will have such and such a 
result, such and such an effect on the future condition of those who trust In them. That 
does he know, and he knows also other things far beyond, far better than those 
speculafions: and having that knowledge he 1s not puffed up, and thus untarnished the has 
1n his own heart realized the way of escape from them, has understood, as they really are, 
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the rising up and passing away of sensations, their sweet taste, their danger, how they 
cannot be relied on; and not grasping after any of those things men are eager for, he, the 
Tathagata, 1s quite set free." 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Bảy 
Chapter One Hundred and Sixty-Seven 


Hương Thiền Trong Kinh Pháp Bảo Đàn 
Zen Fragrance In the Jewel Plafform Sutra 


(I Tổng Quan về Kinh Pháp Bảo Đàn— An Overview dƒ the Plafform Sutra: Kinh được Lục 
Tổ thuyết. Văn bản chủ yếu của Thiển Nam Tông, gồm tiểu sử, những lời thuyết giảng 
và ngữ lục của Lục Tổ tại chùa Bảo Lâm được đệ tử của Ngài là Pháp Hải ghi lại trong 
10 chương —The Platform Sutra was preached by Hui-Neng, the Sixth Patriarch. The 
Platform Sutra of the Sixth Patriarch”s Dharma Treasure, the basic text of the Southern 
Zen School in China. The Sutra of the Sixth Patriarch from the High Seat of the Dharma 
Treasure, basic Zen writing in which Sixth Patriarch*s biography, discourses and say1ngs 
at Pao-Lin monastery are recorded by his disciples Fa-Hai. It 1s divided info ten chapters. 


(II) Bồ Đề tự tánh xưa nay là thanh tịnh— Bodhi is originally clear and pure: Khi Lục TỔ 
Huệ Năng đến chùa Bảo Lâm tại Thiều Châu vì chúng khai duyên thuyết pháp. Lục Tổ 
bảo chúng rằng: “Nầy thiện tri thức, Bồ Đề tự tánh xưa nay là thanh tịnh, chỉ dùng tâm 
nầy thẳng đó trọn được thành Phật. Này thiện tri thức, khi tôi còn ở Nam Hải, gian nan 
nghèo khổ, thường ra chợ bán củi. Khi ấy có một người khách mua củi, bảo gánh củi đến 
nhà khách, khách nhận củi xong, Huệ Năng nầy lãnh tiễn, lui ra khỏi cửa, thấy một người 
khách tụng kinh, Huệ Năng một phen nghe lời kinh, tâm liền khai ngộ, bèn hỏi khách 
tụng kinh gì? Khách bảo: “Kinh Kim Cang.” Huệ Năng lại hỏi: “Ở từ đâu đến thọ trì kinh 
nầy?” Khách bảo: “Tôi từ chùa Đông Thiển, huyện Huỳnh Mai đến. Chùa ấy do Ngũ Tổ 
Hoằng Nhẫn Đại Sư làm chủ giáo hóa, đệ tử có hơn một ngàn người.” Tôi đến đó lễ bái 
để thọ trì kinh nầy. Đại Sư Hoằng Nhẫn thường khuyên: 'Kẻ Tăng người tục chỉ trì kinh 
Kim Cang liền được thấy tánh, thắng đó thành Phật.` Huệ Năng nghe nói, do đời trước có 
duyên, mới được một người khách cho Huệ Năng một số bạc 10 lượng để giúp nuôi 
dưỡng mẹ già và bảo đến Huỳnh Mai tham vấn Ngũ Tổ-——At one time, the Sixth Patriarch 
arrived at Pao-Lin to speak the Dharma to the assembly. The Great Master said to the 
assembly, “Good Knowing Advisors, the self-nature of Bodhi 1s originally clear and pure. 
Simply use that mind, and you wIll directly accomplish Buddhahood. Good Knowing 
Advisors, when I moved to Nan Hai and, our family was poor and 1n bitter straifs, [ sold 
wood In the market place. Once a customer boupht firewood and ordered 1t delivered to 
his shop. When the delivery was made, after I received the money and went outside the 
gate, [ noticed a customer reciting a Sutra. Upon once hearing the words of this Sutra: 
“One should produce that thought which 1s nowhere supported,` my mind immediately 
opened to enlightenment. Thereupon I asked the customer what Sutra he was recIfting. 
The customer replied, “The Diamond Sutra.` Then again I asked, “Where do you come 
from and why do you recite this Sutra?” The customer said, “[ come from Tung Ch”an 
Monastery In Chi Chou, Huang Mei Province. There, the fiíth Patriarch, the Great 
Master Hung Jen, dwells and teaches over one thousand disciples. [ went there to make 
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obeisance and I heard and received this Sutra.` The Great Master constantly exhorts the 
Sangha and laypeople only to uphold the Diamond Sutra. Then, they may see theIr own 
nature and directly achieve Buddhahood. Hui Neng heard this and desired to go to seek 
the Dharma but he recalled that his mother had no support. Karmic condiflons orIginating 
from past lives led another man to give Hui Neng a pound of silver, so that he could 
provide clothing and food for his aging mother. The man further instructed him to go to 
Huang Mei to call upon and bow to the Fifth Patriarch. 


(HI)Người tuy có Nam Bắc nhưng Phật tánh vốn không có Nam Bắc—Although there are 
people from the north and people from the south, there is ultữmdafely no north or south ín 
the Buddha nafure: Khi Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi 
từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp rằng: “Đệ tử là dân Tân Châu 
thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ thầy, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu gì khác!” Tổ bảo 
rằng: “Ông là người Lãnh Nam, lại là người quê mùa, làm sao kham làm Phật?” Huệ 
Năng liền đáp: “Người tuy có Nam Bắc nhưng Phật tánh vốn không có Nam Bắc. Thân 
quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có sai khác.” Ngũ 
Tổ lại muốn cùng tôi nói chuyện, nhưng thấy đổ chúng chung quanh đông quá, mới bảo 
theo chúng làm công tác. Huệ Năng thưa: “Huệ Năng xin bạch Hòa Thượng, tự tâm đệ tử 
thường sanh trí huệ, không lìa tự tánh tức phước điển, chưa biết Hòa Thượng dạy con làm 
việc gì?” Tổ bảo: “Kẻ nhà quê nầy, căn tánh rất lanh lợi, ông chớ có nói nữa, đi xuống 
nhà trù đi.” Huệ Năng lui lại nhà sau, có một người cư sĩ sai Huệ Năng bửa củi, giã gạo, 
trải hơn tám tháng. Một hôm, Tổ chợt thấy Huệ Năng, mới bảo: “Ta nghĩ chỗ thấy của 
ngươi có thể dùng, nhưng sợ có người ác hại ngươi, nên không cùng ngươi nói chuyện, 
ngươi có biết chăng?” Huệ Năng thưa: “Đệ tử cũng biết ý của Thầy nên không dám đến 
nhà trên, để người không biết.”—When Hui Neng arrived at Huang Mei and made 
obeisance to the Fifth Patriarch, who asked him, “Where are you from and what do you 
seek?” Hui Neng replied, “Your disciple 1s a commoner from Hsin Chou in Ling Nan and 
comes from afar to bow to the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” 
The Patriarch said, “You are from Ling Nan and therefore are a barbarian, so how can 
you become a Buddha?” Hui Neng said, “Although there are people from the north and 
people from the south, there 1s ultimately no north or south in the Buddha nature. The 
body of the barbarian and that of the High Master are not the same, but what distincfion 1s 
there in the Buddha nature?” The Fifth Patriarch wished to continue the conversation, but 
seeing his disciples gathering on all sides, he ordered his visifor to follow the group of to 
work. Hui Neng said, “Hui Neng Informs the High Master that this disciple”*s mind 
constantly produces wIsdom and 1s not separate from the self nature. That, 1fself, 1s the 
field of blessing. It has not yet been decided what work the High Master will Instruct me 
to do.” The Fifth Patrlarch said, “Barbarian, your faculties are too sharp. Do not speak 
further but go to the back courtyard.” Hui Neng withdrew to the back courtyard where a 
cultivator ordered him to split firewood and thresh rice. More than eight months had 
passed when the Patriarch one day suddenly saw Hui Neng and said, “I think these views 
Of yours can be of use, but I feared that evil people could harm you. For that reason, I 
have not spoken with you. Dĩd you understand the situation?” Hui Neng replied, “Your 
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disciple knew the Master”s Intention and stayed out of the front hall, so that others might 
not notfice him.” 


(IV)Vô Thượng Bồ Đề phải được ngay nơi lời nói đó mà biết bản tâm bản tánh của mình— 
Supreme Bodhi must be obtained at the very moment 0ƒ speaking: Sau khi xem qua bài 
kệ của Thân Tú, “Thân là cội Bồ Đề, tâm như đài gương sáng, luôn luôn phải lau chùi, 
chớ để dính bụi bặm.” Ngũ Tổ đã biết Thần Tú vào cửa chưa được, không thấy tự tánh. 
Sáng hôm sau, Tổ gọi ông Lư Cung Phụng đến hành lang phía nam để vẽ đổ trướng trên 
vách, chợt thấy bài kệ. Ngài bảo Cung Phụng rằng: “Thôi chẳng cần phải vẽ, nhọc công 
ông từ xa đến. Trong Kinh có nói 'Phàm những gì có tướng đều là hư vọng.` Chỉ để lại 
cho người bài kệ nầy tụng đọc thọ trì, y theo bài kệ nầy mà tu hành thì khỏi đọa trong ác 
đạo, y theo bài kệ nầy tu thì được lợi ích lớn, khiến đồ đệ thắp hương lễ bái, cung kính và 
tụng đọc bài kệ nầy tức được thấy tánh.” Môn nhân tụng bài kệ đều khen: “Hay thay! 
Hay thay!” Đến canh ba, Tổ mới gọi Thần Tú vào trong thất hỏi: “Kệ đó, phải ông làm 
chăng?” Ngài Thần Tú thưa: “Thật là con làm, chẳng dám vọng cầu Tổ vị, chỉ mong Hòa 
Thượng từ bi xem đệ tử có được chút ít trí huệ chăng?” Tổ bảo: “Ông làm bài kệ nầy là 
chưa thấy được tự tánh, chỉ đến được ngoài cửa, chứ chưa vào được trong cửa, kiến giải 
như thế tìm Vô Thượng Bồ Đề, trọn không thể được.Vô Thượng Bồ Đề phải được ngay 
nơi lời nói đó mà biết bản tâm bản tánh của mình, chẳng sanh chẳng diệt, đối trong tất cả 
thời mỗi niệm mỗi niệm tự thấy, muôn pháp đều không kẹt, một chơn tất cả đều chơn, 
muôn cảnh tự như như, tâm như như đó tức là chơn thật. Nếu thấy được như thế tức là tự 
tánh Vô Thượng Bồ Đề. Ông hãy đi, một hai ngày sau, suy nghĩ làm một bài kệ khác 
đem lại tôi xem, bài kệ của ông nếu vào được cửa, sẽ trao y pháp cho ông.” Thần Tú làm 
lễ lui ra, trải qua mấy ngày, làm kệ cũng không thành, trong tâm hoảng hốt, thần trí bất 
an, ví như trong mộng, đứng ngồi chẳng vui. Lại hai ngày sau, có một chú bé đi qua chỗ 
giã gạo, đọc bài kệ nây. Huệ Năng vừa nghe, liền biết bài kệ nầy chưa thấy được bổn 
tánh. Huệ Năng bèn hỏi chú bé rằng: “Tụng đó là kệ gì?” Chú bé đáp: “Cái ông nhà quê 
không biết, Đại Sư nói người đời sanh tử là việc lớn, muốn được truyền y pháp, khiến đệ 
tử làm kệ trình. Ngài xem nếu ngộ được đại ý, liền trao y pháp cho làm Tổ thứ sáu. 
Thượng Tọa Thần Tú viết bài kệ Vô Tướng ở vách hành lang phía nam, Đại Sư khiến đồ 
chúng đều nên đọc, y kệ nầy tu, sẽ khỏi đọa đường ác, y kệ nầy tu sẽ có lợi ích lớn.”—— 
After reading the Shen Hsiu”s verse, “he body 1s a Bodhi tree, the mind like a bright 
mirror stand, time and again brush 1t clean, and let no dust alight.” The Patriarch already 
knew that Shen Hsiu had not yet entered the gate and seen his own nature. At daybreak, 
the Patrtiarch called Court Artist bu Chen to paint the wall of the south corridor. Suddenly, 
he saw the verse and said to the court artist, “Ihere 1s no need to paInt. Ï am sorry that 
you have been troubled by coming so far, but the Diamond Sutra says, “Whatever has 
marks Is empty and false.” Instead leave this verse for people to recite and uphold. Those 
who cultivate In accordance with this verse wIll not fall into the evil destinies and wIll 
aftain great merit.” He then ordered the disciples to light incense and bow before 1t and to 
recite If, thus enabling them to see their own nature. The disciples all recited it and 
exclaimed, “Excellent!" At the third watch, the Patriarch called Shen Hsu Into the haÏll 
and asked him, “Did you write this verse? Shen Hsiu said, “Yes, in fact, Hsiu did 1t. He 
does not dare to claim to the positon of Patriarch but hopes the Hiph Master will 
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compassionately see whether or not this disciple has a little bịt of wisdom.” The Patriarch 
said, “The verse which you wrote shows that you have not yet seen your original nature 
but are still outside the gate. With such views and understanding, you may seek supreme 
Bodhi but in the end will not obtain 1t. Supreme Bodhi must be obtained at the very 
moment of speaking. In recognizing the original mind at all times in every thoughf, you 
yourself wIll see that the ten thousand Dharmas are unblocked; in one truth 1s all truth 
and the ten thousand sfates are of themselves “thus”; as they are. The “thusness” of the 
mind; that 1s true reality. If seen in this way, 1† 1s indeed the self nature of Supreme 
Bodhi.” The Patriarch continued, “Go and think 1t over for a day or two. Compose another 
verse and bring If to me to see. If you have been able to enter the gate, I will transmit the 
robe and Dharma to you.” Shen Hsiu made obeisance and left. Several days passed but 
he was unable to compose a verse. His mind was agItated and confused; his thoughts and 
moods were uneasy. He was as 1f in a dream; whether walking or sitting down, he could 
not be happy. Two days later, a young boy chanting that verse passed by the threshing 
room. Hearing 1t for the first time, Hui Neng knew that the writer had not yet seen his 
original nature. Although he had not yet received a transmission of the teaching, he 
already understood 1ts profound meaning. He asked the boy, “What verse are you 
reciting?” “Barbarian, you know nothing,” replied the boy. The Great Master said that 
birth and death are profound concerns for people In the world. Wishing to transmit the 
robe and Dharma, he ordered his disciples to compose verses and bring them to him to 
see. The person who has awakened to the profound meaning will inherit the robe and 
Dharma and become the Sixth Patriarch. Our senior, Shen Hsiu, wrote this “verse without 
marks” on the wall of the south corridor. The Great Master ordered everyone to recIfe If, 
for to cultivate In accordance with this verse 1s to avoid falling into the evil destinies and 
1S OŸ øreaf merIt. 


(V) Chẳng biết bổn tâm, học pháp vô ích, nếu biết được bổn tâm mình, thấy được bổn tánh 
mình, túc gọi là trượng phu, là thầy của trời người, là Phật— Studying the Dharma 
wifhout recogHizing the original mìnd is oƒ no Đendfft. Ïƒ 0ne reCOgHIZ©S 0H16” 0WH 
0riginal mind and sees one”s original nature, then one is called q gredt hero, a teacher 0ƒ 
gods and humans, a Buddha: Huệ Năng không biết chữ, nên nhờ quan Biệt Giá đọc lớn 
bài kệ trên tường của đại sư Thần Tú. Sau khi nghe xong, Huện Năng nói: “Tôi cũng có 
một bài kệ nữa.” Quan Biệt Giá nói: “Ông cũng làm kệ nữa sao? Việc nầy thật ít có!” 
Huệ Năng nói với quan Biệt Giá rằng: “Muốn học đạo Vô Thượng Bồ Đề, không được 
khinh người mới học. Kẻ hạ cũng có cái trí thượng thượng, còn người thượng thượng cũng 
không có ý trí.” Quan Biệt Giá nói: “Ông chỉ tụng kệ, tôi vì ông viết, nếu ông được pháp, 
trước phải độ tôi, chớ quên lời nầy.” Huệ Năng đọc bài kệ: “Bồ Đề vốn không cây, 
gương sáng cũng chẳng đài, xưa nay không một vật, chỗ nào dính bụi bặm?” Khi viết bài 
kệ rồi, đồ chúng thảy đều kinh hoàng, không ai mà chẳng xuýt xoa, mọi người bảo nhau 
rằng: “Lạ thay! Không thể do tướng mạo mà đoán được người, đã bao lâu nay sai nhục 
thân Bồ Tát làm việc.” Tổ thấy cả chúng đều kinh ngạc, sợ có người làm hại Huệ Năng, 
mới lấy giày xóa hết bài kệ, nói: “Cũng chưa thấy tánh.” Chúng cho là đúng. Ngày kế 
Tổ lén đến chỗ giã gạo thấy Huệ Năng đeo đá giã gạo, mới bảo rằng: “Người cầu đạo vì 
pháp quên mình đến thế ư?” Tổ lại hỏi: “Gạo trắng hay chưa?” Huệ Năng thưa: “Gạo 
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trắng đã lâu, còn thiếu giần sàng.” Tổ lấy gậy gõ vào cối ba tiếng rồi đi. Huệ Năng liền 
hội được ý Tổ, đến khi trống đổ canh ba liên vào thất. Tổ lấy áo cà sa che chung quanh 
không để người thấy, vì Huệ Năng mà nói kinh Kim Cang, đến câu “Ưng vô sở trụ nhi 
sanh kỳ tâm." Huệ Năng ngay lời đó đại ngộ, thấy tất cả muôn pháp chẳng lìa tự tánh, 
mới thưa với Tổ rằng: “Đâu ngờ tự tánh vốn tự thanh tịnh, đâu ngờ tự tánh vốn không 
sanh diệt, đâu ngờ tự tánh vốn tự đầy đủ, đâu ngờ tự tánh vốn không dao động, đâu ngờ 
tự tánh hay sanh muôn pháp!” Ngũ Tổ biết Huệ Năng đã ngộ được bản tánh mới bảo 
rằng: “Chẳng biết bổn tâm, học pháp vô ích, nếu biết được bổn tâm mình, thấy được bổn 
tánh mình, tức gọi là trượng phu, là thầy của trời người, là Phật.” Canh ba thọ pháp, 
người trọn không biết, Tổ liền truyền pháp đốn giáo và y bát, nói rằng: “Ngươi là vị Tổ 
đời thứ sáu, khéo tự hộ niệm, rộng độ chúng hữu tình, truyền khắp đời sau, không khiến 
cho đoạn tuyệt.” Tổ lại bảo Huệ Năng hãy nghe Ngài nói kệ: “Người có tình đến nên 
gieo giống, nhơn nơi đất quả lại sanh, vô tình cũng không có giống, không tánh cũng 
không sanh.”—Hui Neng cannot read, so he asked an official from Chiang Chou, Chang 
Jịh Yung, to read Shen Hsiu”s verse on the wall. After hearing the verse, Hui Neng said, 
“1l, too, have a verse. WIII the official please write 1t for me?” The official rephed, “You, 
too, can write a verse? That Is strangel” Hui Neng said to the official, “If you wish to 
study the Supreme Bodhi, do not slight the beginner. The lowest people may have the 
highest wisdom; the highest people may have the least wisdom. If you slight others, you 
create limitless, unbounded offenses.” The official said, “Recite your verse and I will 
Write 1t out for you. If you obtain the Dharma you must take me across first. Do not forget 
these words.' Hui Neng”s verse read: “Originally Bodhi has no tree, the bright mirror has 
no stand, originally there 1s not a single thing, where can dust alight?” After this verse 
was writfen, the followers all were sfartled and without exception cried out to one 
another, “Strange indeed! One cannot Judge a person by his appearance. How can 1t be 
that, after so lit(le time, he has become a Bodhisattva in the flesh?” The Fifth Patriarch 
saw the astonished assembly and feared that they might become dangerous. Accordingly, 
he erased the verse with his shoe saying, “This one, too, has not yet seen his nature.” The 
assembly agreed. The next day the Patriarch secretly came to the threshing floor where 
he saw Hui Neng pounding rice with a stone tied around his waist and he said, “A seeker 
of the Way would forget his very life for the Dharma. Is this not the case?” 'Then the Fifth 
Patriarch asked, “Is the rice ready?” Hui Neng replied, ““The rice has long been ready. It 
1S now walting only for the sieve.” The Patriarch rapped the pestle three times with his 
staff and left. Hui Neng then knew the Patrlarch's Iintention and, at the third watch, he 
went Into the Patrlarchˆs room. The Patriarch covered them with his precept sash In order 
to hide and he explained the Diamond Sutra for him, “One should produce a thought that 
1s nowhere supported.” At the moment he heard those words, Hui Neng experienced the 
great enliphtenment and he knew that all the ten thousand dharmas are not separate from 
the self-nature. He said to the Patriarch: “How unexpected! The self-nature 1s originally 
pure In itself. How unexpectedl The self-nature 1s originally neither produced nor 
destroyed. How unexpected! The self-nature Is originally complete In Itself. How 
unexpected! The self-nature 1s originally without movement. How unexpected! The self- 
nature can produce the ten thousand dharmas.” The Fifth Patriarch knew of Hui Nengs 
enlightenment to his original nature and said to him, “Studying the Dharma without 
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recognizing the original mind 1s of no benefit. If one recognizes one”s own orIginal mind 
and sees one”s original nature, then one 1s called a great hero, a teacher of gods and 
humans, a Buddha.” He received the Dharma In the third watch and no one knew about It. 
The Fifth Patriarch also transmitted the Sudden Teaching, the robe and bowl saying, “You 
are the Sixth Patriarch. Protect yourself carefully. Take living beings across by every 
method and spread the teaching for the sake of those who wIll live in the future. Do not 
let it be cut off.” Listen to my verse: “With feeling comes, the planting of the seed. 
Because of the ground, the fruit 1s born again. Without feeling, there ¡1s no seed at all. 
Without that nature, there 1s no birth either.” 


(VI)Dứt sạch các duyên, chớ sanh một miệm; không nghĩ thiện, không nghĩ ác, chính khi 
ấy hiển lộ cái gọi là bản lai diện mục— Put aside all conditions, do not give rise f0 a 
single thought; with no thoughts oƒ good and with no thoughfs oƒ evi, at just thỉs 
mormert, the maniƒfestation oƒ the so called *original face°: Khi Ngũ Tổ truyền y bát cho 
Huệ Năng đi về phương Nam, có vài trăm người mới đuổi theo, muốn cướp y bát. Một vị 
Tăng họ Trần, tên Huệ Minh, trước là tướng quân bậc Tứ phẩm, tánh hạnh thô tháo, hết 
lòng theo tìm, chạy trước mọi người, đuổi kịp Huệ Năng. Huệ Năng ném y bát trên bàn 
thạch nói: “Y nây là biểu tín, có thể dùng sức mà tranh sao!” Huệ Năng liễn ẩn trong 
đám cỏ, Huệ Minh cố cầm y lên, nhưng không thể nào nhất lên được, mới kêu rằng: “Cư 
sĩ, Cư sĩ! Tôi vì pháp mà đến chớ không phải vì y.” Huệ Năng bèn bước ra ngồi trên bàn 
thạch. Huệ Minh liên làm lễ thưa: “Mong Cư sĩ vì tôi nói pháp.” Huệ Năng bảo: “Ông đã 
vì pháp mà đến thì nên dứt sạch các duyên, chớ sanh một niệm, tôi sẽ vì ông mà nói.” 
Huệ Minh im lặng giây lâu. Huệ Năng bảo: “Không nghĩ thiện, không nghĩ ác, chính khi 
ấy cái gì là bản lai điện mục của Thượng Tọa Minh?”—When the Eifth Patriarch 
transmitted the robe and bowl to Hui Neng to go South, several hundred people took up 
pursuit, all hoping to steal the robe and bowl. One Bhikshu, Hui Ming, a coarse-natured 
man whose lay name had been Chen, had formerly been a fourth class military official. 
He was Intent in his search and ahead of the others. When he had almost caught up with 
Hui Neng, the latter tossed the robed and bowl onto a rock, saying, “his robe and bowl 
are tokens of faith. How can they be taken by force?” Hui Neng then hid in a thicket. 
When Hui Ming arrived, he tried to pick them up but found he could not move them. He 
cried out, “Cultivator, Cultivator, [ have come for the Dharma, not for the robe! Hui 
Neng then came out and sat cross-leged on a rock. Hui Ming made obeisance and said, “I 
hope that the Cultivator will teach the Dharma for my sake.” Hui Neng said, “Since you 
have come for the Dharma, you may put aside all conditions. Do not g1ve rise to a single 
thought and I wIll teach 1t to you clearly.” After a time, Hui Neng aid, “With no thoughfs 
of good and with no thoughts of evil, at Just this moment, what 1s Superlor One Hui 
Mingˆs original face?” 


(VII)Phật pháp là pháp chẳng hai—Buddhadharma ¡is a dharma oƒ non-dualism: Huệ 
Năng sau đến Tào Khê lại bị bọn người ác tìm đuổi mới ở nơi Tứ Hội tị nạn trong đám 
thợ săn, trải qua 15 năm, khi đó cùng những người thợ săn tùy nghi nói pháp. Những 
người thợ săn thường bảo giữ giểng lưới; khi Huệ Năng thấy những con vật mắc lưới đều 
thả đi. Mỗi khi đến bữa ăn, hái rau gởi luộc trong nồi thịt, hoặc có người hỏi thì đáp: “Chỉ 
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ăn rau ở bên thịt.” Một hôm, mới suy nghĩ: “Thời hoằng pháp đã đến, không nên trọn 
trốn lánh, bèn đến chùa Pháp Tánh ở Quảng Châu, gặp Pháp Sư Ấn Tông đang giảng 
kinh Niết Bàn. Khi ấy có gió thổi, lá phướn động, một vị Tăng nói: “gió động,” một vị 
Tăng nói “phướn động.” Hai người cãi nhau không thôi. Huệ Năng bèn tiến tới nói: 
“Không phải gió động, không phải phướn động, tâm nhơn giả động.” Cả chúng đều ngạc 
nhiên. Ân Tông mời Huệ Năng đến trên chiếu gạn hỏi áo nghĩa, thấy Huệ Năng đối đáp, 
lời nói giản dị mà nghĩa lý rất đúng, không theo văn tự. Ân Tông nói: “Cư sĩ quyết định 
không phải là người thường, đã lâu nghe y pháp của Huỳnh Mai đã đi về phương Nam, 
đâu chẳng phải là cư sĩ?” Huệ Năng nÓI: “Chẳng dám.” Ấn Tông liền làm lễ xin đưa y 
bát đã được truyền cho đại chúng xem. Ấn Tông lại thưa Huỳnh Mai phó chúc: “Việc chỉ 
dạy như thế nào?” Huệ Năng bảo: “Chỉ dạy không chỉ luận về kiến tánh, chẳng luận 
thiển định giải thoát.” Ấn Tông thưa: “Sao chẳng luận thiển định giải thoát?” Huệ Năng 
bảo: “Vì ấy là hai pháp, không phải là Phật pháp. Phật pháp là pháp chẳng hai.” Ân 
Tông lại hỏi: “Thế nào Phật pháp là pháp chẳng hai?” Huệ Năng bảo: “Pháp Sư giảng 
kinh Niết Bàn, rõ được Phật tánh, ấy là pháp chẳng hai, như Cao Quí Đức Vương Bồ Tát 
bạch Phật rằng: “Phạm tứ trọng cấm, tạo tội ngũ nghịch và chúng xiển để, vân vân... sẽ 
đoạn thiện căn Phật tánh chăng?” Phật bảo: “Thiện căn có hai, một là thường, hai là vô 
thường. Phật tánh chẳng phải thường, mà cũng chẳng phải vô thường, thế nên chẳng 
đoạn, gọi là chẳng hai; một là thiện, hai là chẳng thiện. Phật tánh chẳng phải thiện, 
chẳng phải chẳng thiện, ấy là chẳng hai, uẩn cùng với phàm phu thấy hai, người trí rõ 
thấu tánh nó không hai, tánh không hai tức là Phật tánh.” Ân Tông nghe nói hoan li 
chấp tay thưa: “Tôi giảng kinh ví như ngói gạch, nhân giả luận nghĩa ví như vàng ròng.” 

Khi ấy vì Huệ Năng cạo tóc, nguyện thờ làm thầy. Huệ Năng bèn ở dưới cây Bồ Đề khai 
pháp môn Động Sơn. Huệ Năng được pháp ở Đông Sơn, chịu tất cả những điều cay đắng, 
mạng giống như sợi chỉ mành. Ngày nay được cùng với Sử quân, quan liêu, Tăng Ni, đạo 
tục đồng ở trong hội nầy đâu không phải là cái duyên của nhiều kiếp, cũng là ở trong đời 
quá khứ cúng dường chư Phật, đồng gieo trồng căn lành mới nghe cái nhơn được pháp 
môn đốn giáo nầy. Giáo ấy là các vị Thánh trước đã truyền, không phải tự trí Huệ Năng 
được, mong những người nghe các vị Thánh trước dạy, mỗi người khiến cho tâm được 
thanh tịnh, nghe rồi mỗi người tự trừ nghi, như những vị Thánh đời trước không khác. Cả 
chúng nghe pháp đều hoan hỷ làm lễ rồi lui ra—Hui Neng arrived at Ts°ao His where he 
was again pursued by men with evil intentions. To avoid difficulty, he went to ŠSzu Hui 
and lived among hunters for fifteen years, at times teaching the Dharma to them In an 
appropriate manner. The hunters often told him to watch their nets but whenever he saw 
beings who were still living he released them. At mealtimes, he cooked vegetables In the 
pot alongside the meat. When he was questioned about 1t, he would answer “I only eat 
vegetables alongside the meat.” One day Hui Neng thought, “The time has come to 
spread the Dharma. I cannot stay In hiding forever.” Accordingly, he went to Fa Hsing 
Monastery in Kuang Cou where Dharma Master Yin Tsung was giving lectures on The 
Nirvana Sutra. At that time there were two bhikshus who were discussing the topic of the 
wind and a flag. One said, “The wind 1s moving.” The other said, ““[he flag 1s moving.” 
They argued Incessantly. Hui Neng stepped forward and said, “The wind 1s not moving, 
nor 1s the flag. Your minds, Kind Sirs, are moving.” Everyone was sfartled. Dharma 
Master Yin Tsung Invited him to take a seat of honor and sought to ask him about the 
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hidden meaning. Seeing that Hui Nengˆs demonstration of the true principles was concIse 
and not based on written words, Yin Tsung said, “The cultivator 1s certainly no ordinary 
man. I heard long ago that Huang Mei”s robe and bowl had come south. Cultivafor, 1s 1f 
not you?” Hui Neng said, “[ dare not presume such a thing.” Yin Tsung then made 
obeisance and requested that the transmitted robe and bowl be brought forth and shown to 
the assembly. He further asked, “How was Huang Mei's doctrine transmitted?” “There 
was no transmission,” replied Hui Neng. “We merely discussed seeing the nature. There 
was no điscussion of Dhyana samadhi or liberation.” Yin Tsung asked, “Why was there 
no điscussion of Dhyana samadhi or liberation?” Hui Neng said, “There are dualistic 
dharmas. They are not the Budhadharma. The Buddhadharma 1s a dharma of non- 
dualism.” Yin Tsung asked further, “What 1s ths Buddhadharma, which 1s the dharma of 
non-dualism?” Hui Neng said, “The Dharma Master has been lecturing The Nirvana 
Sutra says that to understand the Buddha-nature 1s the Buddhadharma, which 1s the 
Dharma of non-dualism. As Kao Kuei Te Wang Bodhisattva said to the Buddha, “Does 
violating the four serious prohibitions, committing the five rebellious acts or being an 
Icchantika and the like cut off the good roots and the Buddha-nature?” The Buddha 
replied, “I[here are two kinds of good roots: the first, permanent; the second 
1mpermanent. The Buddha-nature 1s neither permanent nor impermanent. Therefore 1t Is 
not cut off.” “hat 1s what 1s meant by non-dualistic. The first 1s good and the second 1s 
not good. The Buddha-nature 1s neither good nor bad. That 1s what 1s meant by non- 
dualistic. Common people think of the heaps and realms as dualistic. The wise man 
comprehends that they are non-dualistic 1n nature. The non-dualistic nature 1s the 
Buddha-nature.” Hearing this explanation, Yin Tsung was delighted. He Joined his palms 
and said, “My explanation of Sutra 1s like broken tile; whereas your discussion of the 
meaning, Kind Sr, 1s like pure gold.” He then shaved Hui Nengˆs head and asked Hui 
Neng to be his master. Accordingly, under that Bodhi tree, Hui Neng explained the Tung 
Shan Dharma-door. Hui Neng obtained the Dharma at Tung Shan and has undergone 
much suffering, as If his le was hanging by a thread. “Today, in this gathering of 
magistrate and officials, of Bhikshus, Bhikshums, Taoists, and laymen, there 1s not one of 
you who Is not here because of accumulated ages of karmic conditions. Because 1n past 
lives you have made offerings to the Buddhas and planted good roots in common ground, 
you now have the opportunity to hear Sudden Teaching, which 1s an opportunity to obtain 
the Dharma. This teaching has been handed down by former sages; 1t 1s not Hui Neng”s 
own wisdom. You, who wish to hear the teaching of the former sages, should first purIfy 
your minds. After hearing 1t, cast aside your doubts, and that way you will be no different 
from the sages of the past.” Hearing this Dharma, the entire assembly was delighted, 
made obeisance and withdrew. 


(VIII)Thiền định phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng tụng mà tâm 
chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển— Meditation must be practiced in 
the mìnd, and not just recited in words. When the mouth recites and the mìnd does nof 
pracfice, it is like an illusion, a transƒormation, dew drops, or lightning: Theo Pháp Bảo 
Đàn Kinh, Lục Tổ nói: “Nếu niệm trước không khởi, đó là tâm. Niệm sau không dứt đó 
là Phật. Vì thế ngài khuyên không sợ niệm khởi, chỉ sợ giác ngộ chậm mà thôi.” Tổ đăng 
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tòa bảo đại chúng rằng: “Tất cả nên tịnh tâm niệm Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa.” Lại 
bảo: “Nây thiện tri thức, trí Bát Nhã Bồ Đề, người đời vốn tự có, chỉ nhân vì tâm mê 
không thể tự ngộ, phải nhờ đến đại thiện tri thức chỉ đường mới thấy được tánh. Phải biết 
người ngu người trí, Phật tánh vốn không khác, chỉ duyên mê ngộ không đồng, do đó nên 
có ngu trí. Nay tôi vì nói pháp Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật, khiến cho các ông, mỗi người 
được trí tuệ, nên chí tâm lắng nghe, tôi vì các ông mà nói. Này thiện tri thức, có người 
trọn ngày miệng tụng Bát Nhã nhưng không biết tự tánh Bát Nhã, ví như nói ăn mà 
không no, miệng chỉ nói không, muôn kiếp chẳng được thấy tánh, trọn không có ích gì. 
Này thiện tri thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ đến bờ 
kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng tụng mà tâm chẳng hành 
như huyễn như hóa, như sương, như điển. Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp 
nhau, bản tánh là Phật, ha tánh không riêng có Phật. Sao gọi là Ma Ha? Ma Ha là lớn, 
tâm lượng rộng lớn ví như hư không, không có bờ mé, cũng không có vuông tròn, lớn 
nhỏ, cũng không phải xanh, vàng, đỏ, trắng, cũng không có trên dưới, dài ngắn, cũng 
không sân, không hỷ, không phải, không quấy, không thiện không ác, không có đầu, 
không có đuôi, cõi nước chư Phật, trọn đồng với hư không, diệu tánh của người đời vốn 
không, không có một pháp có thể được, tự tánh chơn không cũng lại như thế. Này thiện 
tri thức, chớ nghe tôi nói “không” liền chấp không, thứ nhất là không nên chấp “không,” 
nếu để tâm “không” mà ngồi tịnh tọa, đó tức là chấp “vô ký không.” Này thiện tri thức, 
thế giới hư không hay bao hàm vạn vật sắc tượng, mặt trời, mặt trăng, sao, núi, sông, đất 
liền, khe suối, cổ cây, rừng rậm, người lành người dữ, pháp lành pháp dữ, thiên đường 
địa ngục, tất cả biển lớn, các núi Tu Di, thấy ở trong hư không. Tánh của người đời lại 
cũng như thế. Này thiện tri thức, tự tánh hay bao hàm muôn pháp ấy là đại. Muôn pháp ở 
trong tự tánh của mọi người, nếu thấy tất cả người ác cùng với lành, trọn đều không có 
chấp, không có bỏ, cũng không nhiễm trước, tâm cũng như hư không, gọi đó là đại, nên 
gọi là Ma Ha. Này thiện tri thức, người mê miệng nói, người trí tâm hành. Lại có người 
mê, để tâm rỗng không, ngồi tịnh tọa, trăm việc không cho nghĩ tự gọi là đại, bọn người 
nầy không nên cùng họ nói chuyện, vì họ là tà kiến. Này thiện tri thức, tâm lượng rộng 
lớn khắp giáp cả pháp giới, dụng tức rõ ràng phân minh, ứng dụng liên biết tất cả, tất cả 
tức một, một tức tất cả, đi lại tự do, tâm thể không bị ngăn ngại tức là Bát Nhã. Này 
thiện tri thức, tất cả trí Bát Nhã đều từ tự tánh sanh, chẳng từ bên ngoài vào, chớ lầm 
dụng ý nên gọi là chơn chánh tự dụng. Một chơn thì tất cả chơn, tâm lượng rộng lớn 
không đi theo con đường nhỏ, miệng chớ trọn ngày nói không mà trong tâm chẳng tu 
hạnh nầy, giống như người phàm tự xưng là quốc vương trọn không thể được, không phải 
là đệ tử của ta. Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả 
chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm 
ngu khởi lên, tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người đời 
ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm thường ngu, thường tự nói 
ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói không nhưng không biết được chơn không. Bát Nhã không 
có hình tướng, tâm trí tuệ ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. Sao gọi 
là Ba La Mật? Đây là tiếng Phạn, có nghĩa là “đến bờ kia,” giải nghĩa là “lìa sanh diệt.” 
Chấp cảnh thì sanh diệt khởi như nước có sóng môi, tức là bờ bên nầy, la cảnh thì không 
sanh diệt như nước thường thông lưu, ấy gọi là bờ kia, nên gọi là Ba La Mật. Này thiện 
tri thức, người mê miệng tụng, chính khi đang tụng mà có vọng, có quấy; niệm niệm nếu 
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hành Bát Nhã, ấy gọi là chơn tánh. Người ngộ được pháp nầy, ấy là pháp Bát Nhã, người 
tu hạnh nầy, ấy là hạnh Bát Nhã. Không tu tức là phàm, một niệm tu hành, tự thân đồng 
với Phật. Này thiện tri thức, phàm phu tức Phật, phiền não tức Bồ Đề. Niệm trước mê tức 
phàm phu, niệm sau ngộ tức Phật; niệm trước chấp cảnh tức phiển não, niệm sau la cảnh 
tức Bồ Đề. Này thiện tri thức, Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật tối tôn, tối thượng, tối đệ nhất, 
không trụ, không qua cũng không lại, chư Phật ba đời thảy đều từ trong đó mà ra. Phải 
dùng đại trí huệ này đập phá ngũ uẩn, phiền não, trần lao, tu hành như đây quyết định 
thành Phật đạo, biến tam độc thành giới định huệ. Này thiện tri thức, pháp môn của tôi 
đây từ một Bát Nhã phát sanh ra tám muôn bốn ngàn trí tuệ. Vì cớ sao? Vì người đời có 
tám muôn bốn ngàn trần lao, nếu không có trần lao thì trí huệ thường hiện, chẳng lìa tự 
tánh. Người ngộ pháp nầy tức là vô niệm, vô ức, vô trước, chẳng khởi cuống vọng, dùng 
tánh chơn như của mình, lấy trí huệ quán chiếu, đối với tất cả pháp không thủ không xả, 
tức là thấy tánh thành Phật đạo. Này thiện tri thức, nếu muốn vào pháp giới thậm thâm 
và Bát Nhã Tam Muội thì phải tu Bát Nhã hạnh, phải trì tụng Kinh Kim Cang Bát Nhã, 
tức được thấy tánh. Nên biết kinh nầy công đức vô lượng vô biên, trong kinh đã khen 
ngợi rõ ràng, không thể nói đầy đủ được. Pháp môn nây là tối thượng thừa, vì những 
người đại trí mà nói, vì những người thượng căn mà nói. Những người tiểu căn tiểu trí 
nghe pháp nầy, tâm sanh ra không tin. Vì cớ sao? Ví như có một trận mưa lớn, cả cõi 
nước, thành ấp, chợ búa đều bị trôi giạt cũng như trôi giạt những lá táo. Nếu trận mưa lớn 
đó mưa nơi biển cả thì không tăng không giảm. Như người đại thừa, hoặc người tối 
thượng thừa nghe Kinh Kim Cang thì khai ngộ, thế nên biết bản tánh họ tự có trí Bát 
Nhã, tự dùng trí huệ thường quán chiếu, nên không nhờ văn tự, thí dụ như nước mưa 
không phải từ trời mà có, nguyên là từ rồng mà dấy lên, khiến cho tất cả chúng sanh, tất 
cả cỏ cây, hữu tình vô tình thảy đều được đượm nhuần. Trăm sông các dòng đều chẩy 
vào biển cả, hợp thành một thể, trí huệ Bát Nhã nơi bản tánh chúng sanh lại cũng như 
thế. Này thiện tri thức, người tiểu căn nghe pháp môn đốn giáo nầy ví như là cỏ cây, cội 
gốc của nó vốn nhỏ, nếu bị mưa to thì đều ngã nghiêng không thể nào tăng trưởng được, 
người tiểu căn lại cũng như vậy, vốn không có trí huệ Bát Nhã cùng với người đại trí 
không sai biệt, nhơn sao nghe pháp họ không thể khai ngộ? Vì do tà kiến chướng nặng, 
cội gốc phiển não sâu, ví như đám mây lớn che kín mặt trời, nếu không có gió thổi mạnh 
thì ánh sáng mặt trời không hiện. Trí Bát Nhã cũng không có lớn nhỏ, vì tất cả chúng 
sanh tự tâm mê ngộ không đồng, tâm thể bên ngoài thấy có tu hành tìm Phật, chưa ngộ 
được tự tánh tức là tiểu căn. Nếu khai ngộ đốn giáo không thể tu ở bên ngoài, chỉ nơi tâm 
mình thường khởi chánh kiến, phiền não trần lao thường không bị nhiễm tức là thấy tánh. 
Này thiện tri thức, trong ngoài không trụ, đi lại tự do, hay trừ tâm chấp, thông đạt không 
ngại, hay tu hạnh nầy cùng kinh Bát Nhã vốn không sai biệt. Nầy thiện tri thức, tất cả 
kinh điển và các văn tự, đại thừa, tiểu thừa, 12 bộ kinh đều nhơn người mà an trí, nhơn 
tánh trí tuệ mới hay dựng lập. Nếu không có người đời thì tất cả muôn pháp vốn tự chẳng 
có, thế nên biết muôn pháp vốn tự nhơn nơi người mà dựng lập, tất cả kinh điển nhơn 
người mà nói có, nhơn vì trong người kia có ngu và có trí, người ngu là tiểu nhơn, người 
trí là đại nhơn, người ngu hỏi nơi người trí, người trí vì người ngu mà nói pháp, người ngu 
bỗng nhiên ngộ hiểu, tâm được khai tức cùng với người trí không sai khác——According to 
the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch said: “If the preceding thought does 
not arIse, 1t 1s mind. If the following thought does not end, 1t 1s Buddha. Thus, he advised 
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one should not be afraid of rising thoughts, but only of the delay in being aware of them.” 
The following day, at the Invitation of Magistrate Wel, the Master took his seat and said 
to the great assembly, “All of you purify your minds and think about Maha PraJna 
Paramita.” He then said, “All-Knowing Advisors, the wisdom of Bodhi and Prajna 1s 
originally possessed by worldly people themselves. It is only because their minds are 
confused that they are unable to enlighten themselves and must rely on a great Good 
Knowing Advisor who can lead them to see their Buddha-nature. You should know that 
the Buddha-nature of stupid and wise people 1s basically not different. lt 1s only because 
confusion and enlightenment are different that some are stupid and some are wise. [ will 
now explain for you the Maha Prajna Paramita Dharma In order that each of you may 
become wise. Pay careful attention and I wIll explain it to you.” Good Knowing AdvIsors, 
worldly people recite “PraJna” with their mouths all day long and yet do not recognize the 
Prajna of their self-nature. Just as talking about food will not make you full, so, too, 1ƒ you 
speak of emptiness you wilÏ not see your own nature in ten thousand ages. In the end, you 
wIll not have obtained any benefit. Good Knowing Advisors, Maha Prajna Paramita 1s a 
Sanskrit word which means “great wisdom which has arrived at the other shore.` It must 
be practiced In the mind, and not just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an illusion, a transformation, dew drops, or liphtning. 
However, when the mouth recites and the mind practices, then mind and mouth are In 
mutual accord. One”s own original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no 
other Buddha. What is meant by Maha? Maha means “great.` The capacIty of the mind 1s 
vast and great like empty space, and has no boundarles. Ït 1s not square or round, øreat or 
small. Neither 1s it blue, yellow, red, white. It 1s not above or below, or long or short. Ït 1s 
without anger, without Joy, without right, without wrong, without good, without evil, and 1t 
has no head or tail. All Buddha-lands are ultimately the same as empty space. The 
wonderful nature of worldly people 1s originally empty, and there 1s not a single dharma 
which can be obtained. The true emptiness of the self-nature 1s also like this. Good 
Knowing Advisors, do not listen to my explanation of emptiness and then become 
attached to emptiness. The most Important thing 1s to avoid becoming attached to 
emptiness. Ilf you sit still with an empty mind you will become attached to 
undifferentiated emptiness. Good Knowing Advisors, The emptiness of the unIverse 1s 
able to contain the forms and shapes of the ten thousand things: the sun, moon, and stars; 
the mountains, rivers, and the great earth; the fÍountains, springs, streams, torrents, 
Ørasses, trees, thickets, and forests; good and bad people, good and bad dharmas, the 
heavens and the hells, all the great seas, Sumeru and all moutains; all are contained 
withinn emptiness. The emptiness of the nature of worldly men 1s also like this. Good 
Knowing Advisors, the ability of one”s own nature to confain the ten thousand dharmas Is 
what Is meant by “great.` The myriad dharmas are within the nature of all people. If you 
regard all people, the bad as well as the good, without grasping or reJecting, without 
producing a defiling attachment, your mind wIll be like empty space. Therefore, If 1s said 
to be “great,` or “Maha.' Good Knowing Advisors, the mouth of the confused person 
speaks, but the mind of the wise person practices. There are deluded men who sĩt still 
with empty minds, vainly thinking of nothing and declaring that to be something great. 
One should not speak with these people because of their deviant views. GoodKnowing 
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Advisors, the capacity of the mind 1s vast and great, encompassing the Dharma realm. Its 
function 1s to understand clearly and distinctly. Its correct function 1s to know all. All 1s 
one; one 1s all. Coming and going freely, the mind”s substance 1s unobstructed. That 1s 
Prajna. Good Knowing Advisors, all Prajna wisdom 1s produced from oneˆ”s own nature; If 
does not enter from outside. Using the Intellect correctly 1s called the natural function of 
one”s true nature. One truth 1s all truth. The mind has the capaciIty for great things, and 1s 
not meant for practicing petty ways. Do not talk about emptiness with your mouth all day 
and In your mind fail to cultivate the conduct that you talk of. That would be like a 
common person calling himself the king of a country, which cannot be. People like that 
are not my disciples. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “Prajna?” Prajna In our 
language means wisdom. Everywhere and at all times, 1n thought after thought, remain 
undeluded and practice wIsdom constantly; that 1s PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a 
single deluded thought. By one wise thoupht, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded 
and confused, do not see Prajna. They speak of it with their mouths, but their minds are 
always deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate PraJna!" And though they 
continually speak of emptiness, they are unaware of true emptiness. Prajna, without form 
or mark, 1s Just the wisdom of the mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. What Is 
meant by Paramita? It is a Sanskrit word which in our language means “arrived at the 
other shore,` and 1s explained as “apart from production and extinction.` When one 1s 
attached to states of being, production and extinction arise like waves. States of being, 
with no production or extinction, 1s like free flowing water. That 1s what 1s meant by “the 
other shore.` Therefore, 1t is called “Paramita.` Good Knowing Advisors, deluded people 
recite with theIr mouths, but while they recite they live in falsehood and In error. When 
there 1s practice In every thought, that 1s the true nature. You should understand this 
dharma, which 1s the Prajna dharma; and cultivate this conduct, which 1s the PraJna 
conduct. Not to cultivate 1s to be a common person, but In a single thought of cultivation, 
you are equal to the Buddhas. Good Knowing Advisors, common people are Buddhas and 
affliction 1s Bodhi. The deluded thoughts of the past are thoughts of a common person. 
Enlightened future thoughts are the thoughts of a Buddha. Past thoughts attached to states 
of being are afflictions. And, future thoughts separate from states of being are BodhiI. 
Good Knowing Advisors, Maha Prajna Paramita 1s the most honored, the most supreme, 
the foremost. It does not stay; 1t does not come or go. All Buddhas of the three periods of 
time emerge from 1t. You should use great wisdom to destroy affliction, defilement and 
the five skandhic heaps. With such cultivation as that, you will certainly realize the 
Buddha Way, transforming the three poisons Into morality, concentration, and wisdom. 
Good Knowing Advisors, my Dharma-door produces 84,000 wisdom from the one Prajna. 
Why? Because worldly people have 84,000 kinds of defilement. In the absence of 
defilement, wisdom 1s always present since It 1s not separate from the self-nature. 
Understand this dharma 1s simply no-thought, no-remembrance, non-attachment and the 
non-production of falsehood and error. Use your own true-suchness nature and, by means 
of wisdom, contemplate and 1lluminate all dharmas without grasping or reJecting them. 
That 1s fo see one”s own nature and realize the Buddha Way. Good Knowing AdvIsors, 1ƒ 
you wish to enter the extremely deep Dharma realm and the PraJna samadhi, you must 
cultivate the practice of Prajna. Hold and recite the “Diamond PraJna Paramita Sutra” and 
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that way you wIll see your own nature. You should know that the merit and virtue of this 
sufra 1S Immeasurable, unbounded, and Indescribable, as the Sutra text 1tself clearly 
states. This Dharma-door 1s the Superlor Vehicle, that 1s taught to the people of great 
wisdom and superior faculties. When people of limited faculties and wisdom hear 1t, the1r 
minds give rise to doubt. Why 1s that? Take this example, the rains which the heavenly 
dragons shower on Jambudvipa. Cities and villages drift about In the flood like thorns 
and leaves. But 1f the rain falls on the øgreat sea, 1s water neither Increases nor decreases. 
lf people of the Great Vehicle, the Most Superior Vehicle, hear the Diamond Sutra, their 
minds open up, awaken and understand. Then they know that their original nature 1tself 
possesses the wIsdom of PrajJna. Because they themselves use this wIsdom constantly to 
contemplate and illuminate. And they do not rely on written words. Take for example, the 
rain does not come from the sky. The truth 1s that the dragons cause It to fall in order that 
all living beings, all plants and trees, all those with feeling and those without feeling may 
receIve 1s moisture. In a hundred streams, 1t flows Into the great sea and there unites In 
one substance. The wisdom of the Prajna of the original nature of living beings acts the 
same way. Good Knowing Advisors, when people of limited faculties hear this Sudden 
Teaching, they are like the plants and trees with shallow roots which, washed away by 
the great rain, are unable to grow. But at the same time, the PraJna wisdom which people 
of limited facultiles possess 1s fundamentally no different from the Prajna that men of 
great wisdom possess. Hearing this Dharma, why do they not become enlightened? It 1s 
because the obstacle of their deviant views 1s a formidable one and the root of therr 
afflictions 1s deep. It is like when thick clouds cover the sun. If the wind does not blow, 
the sunlight wIll not be visible. “PraJna” wisdom 1s Itself neither great nor small. Living 
beings differ because their own minds are either confused or enlightened. Those of 
confused minds look outwardly to cultivate in search of the Buddha. Not having 
awakened to their self-nature yet, they have small roots. When you become enlipghtened 
to the Sudden Teaching, you do not grasp onto the cultivation of external things. When 
your own mind consfantly gø1ves rise to ripght views, afflictions and defilement can never 
stain you. That Is what 1s meant by seeing your own nature. Good Knowing Advisors, the 
ability to cultivate the conduct of not dwelling inwardly or outwardly, of coming and 
goIng freely, of casting away the grasping mind, and of unobstructed penetration, 1s 
basically no different from the Prajna Sutra. Good Knowing Advisors, all sutras and 
writings of the Great and Small Vehicles, the twelve divisions of sutras, have been 
devised for people and established based on the nature of wisdom. If there were no 
people, the ten thousand dharmas would not exiIst. Therefore you should know that all 
dharmas are originally postulated for people and all sutras are spoken for their sake. 
Some people are deluded and some are wise; the deluded are small people and the wIse 
are great people. The deluded people question the wise and the wise people teach 
Dharma to the deluded people. When the deluded people suddenly awaken and 
understand, their minds open to enlightenment and, therefore they are no longer different 
from the wIse. 


(IX)Chẳng ngộ tức Phật là chúng sanh, khi một niệm ngộ chúng sanh là Phật— 
Unenlightened, the Buddha is a living being. At the tùne 0ƒ a single enlightened thought, 
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the living being is a Buddha: Nầy thiện tri thức, chẳng ngộ tức Phật là chúng sanh, khi 
một niệm ngộ chúng sanh là Phật. Thế nên biết muôn pháp trọn ở nơi tự tâm, sao chẳng 
từ trong tâm liền thấy được chân như bản tánh? Kinh Bồ Tát Giới nói rằng: “Bản tánh 
của ta nguyên tự thanh tịnh, nếu biết được tự tâm thấy tánh đều thành Phật đạo. Kinh 
Tịnh Danh nói: “Liển khi đó bỗng hoát nhiên được bản tâm.” Nầy thiện tri thức, mỗi 
người tự quán nơi tâm, tự thấy bản tánh, nếu tự chẳng ngộ phải tìm những bậc đại thiện 
tri thức, người hiểu được giáo pháp tối thượng thừa, chỉ thẳng con đường, ấy là thiện tri 
thức, có nhơn duyên lớn, chỗ gọi là hóa đạo khiến được thấy tánh. Tất cả pháp lành nhơn 
nơi thiện tri thức mà hay phát khởi. Ba đời chư Phật, 12 bộ kinh, ở trong tánh của người 
vốn tự có đủ, không có thể tự ngộ thì phải nhờ thiện tri thức chỉ dạy mới thấy. Nếu tự 
mình ngộ thì không nhờ bên ngoài, nếu một bể chấp bảo rằng phải nhờ thiện tri thức 
khác mong được giải thoát thì không có lẽ ấy. Vì cớ sao? Trong tự tâm có tri thức tự ngộ, 
nếu khởi tà mê vọng niệm điên đảo thì thiện tri thức bên ngoài, tuy có giáo hóa chỉ dạy, 
cũng không thể cứu được. Nếu khởi chánh chơn Bát Nhã quán chiếu thì trong khoảng 
một sát na vọng niệm đều diệt, nếu biết tự tánh một phen ngộ tức đến quả vị Phật— 
Good knowing Advisors, unenlightened, the Buddha 1s a living being. At the time of a 
single enlightened thought, the living being 1s a Buddha. Therefore, you should know that 
the ten thousand dharmas exiIst totally within your own mind. Why don't you, from within 
your own mind, suddenly see the truth (true suchness) of your original nature. The 
Bodhisattva-Sila-Sutra says, “Our fundamental self-nature 1s clear and pure.` lÝÍ we 
TecognIze our own mind and see the nature, we shall perfect the Buddha Way. The 
Vimalakirti Nirdesha Sutra says, “Just then, you suddenly regain your original mind. 
Good Knowing Advisors, each contemplates his own mind and sees his own original 
nature. If you are unable to enlighten youself, you must seek out a great Good Knowing 
Advisor, one who understands the Dharma of the Most Superior Vehicle and who wIll 
direct you to the right road. Such a Good Knowing Advisor possesses great karmic 
conditions, which 1s to say that he wIll transform you, guide you and lead you fo see your 
own nature. It is because of the Good Knowing Advisor that all wholesome Dharmas can 
arise. All the Buddhas of the three eras (perlods of time), and the twelve divisions of 
Sutra texts as well, exist within the nature of people, that 1s originally complete within 
them. If you are unable to enlighten yourself, you should seek out the Insfruction of a 
Good Knowing Advisor who wIll lead you to see your nature. If you are one who 1s able 
to achieve self-enlightenment, you need not seek a teacher outside. If you 1nsIst that 1f 1s 
necessary to seek a Good Knowing Advisor In the hope of obtaining liberation, you are 
mistaken. Why? Within your own mind, there 1s self-enlightenment, which 1s a Good 
Knowing Advisor Ifself. But If you give rise to deviant confusion, false thoughts and 
perversions, though a Good Knowing Advisor outside of you 1nstructs you, he cannot save 
you. lÝ you gIve rIse to øenuine Prajna contemplation and illumination, In the space of an 
Iinstant, all false thoughts are eliminated. If you recognize your self-nature, In a single 
moment of enlightenment, you wIÏll arrive at the level of Buddha. 


(X) Thấy Chân Lý tức thì qua một cái nhìn chứ không từ từ, cũng không liền tục— To see the 
truth imumediately at one gÌance, no gradafions, no confinuous unƒolding: Pháp Bảo Đàn 
Kinh chứa đựng tất cả giáo lý đốn ngộ. Lục Tổ dạy: "Này thiện tri thức! Đừng trụ bất cứ 
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đâu, ở trong ở ngoài, thì lui tới được tự do. Đừng để tâm chấp trước thí thông suốt hết, 
không còn gì vướng mắc. Kẻ ngu nếu bỗng chốc trí sáng, tâm mở thì với người trí chẳng 
sai khác gì. Nếu ngộ được phép đốn giáo ắt ngươi khỏi chấp theo ngoại cảnh để sửa mình, 
chỉ cần nơi tự tâm khởi lên cái thấy chân thực là không phiển não trần lao nào nhiễm 
được vào ngươi. Đó là thấy tánh. Cách thấy ấy là thấy tức thì, con mắt huệ nắm lấy toàn 
thể sự thực qua một cái nhìn, cái thực siêu việt tất cả những kiến giải nhị nguyên dưới tất 
cả mọi hình thức. Đốn là như vậy, không diễn ra tuần tự, cũng không diễn ra lần hồi và 
liên tục. —The Platform Sutra contains all the essentials of the abrupt doctrines. The 
SIxth Patriarch taught: "Oh my friends, have no fixed abode Inside or outside, and your 
conduct wIll be perfectly free and unfettered. Take away your attachment and your walk 
wIll know no obstructlons whatever. The Ignorant will ørow wise If they abruptly get an 
understanding and open their hearts to the truth. When the abrupt doctrine 1s understood 
there 1s no need of disciplining oneself in things external. Only let a man always have a 
right view within his own mind, no desires, no external objects wIll ever defile him. Thịs 
1s the seeing Into his Nature. The seeing 1s an Instant act as far as the mental eye takes 
the whole truth at one glance, the truth which transcends all kinds of dualism 1n all form; 
1f 1s abrupt as far as 1t knows no gradations, no confinuous unfolding." 


(XI)Nhất Tướng Tam Muội— Samadhi oƒ one mark: Lục TỔ nhắn với tứ chúng rằng: “Các 
thiện tri thức! Các ông mỗi người nên tịnh tâm lắng nghe tôi nói pháp, nếu muốn thành 
tựu chủng trí phải đạt được nhất tướng tam muội và nhất hạnh tam muội. Nếu ở tất cả 
chỗ mà không trụ tướng, ở trong tướng kia, không sanh yêu ghét, cũng không thủ xả, 
chẳắng nghĩ các việc lợi ích, thành hoại, vân vân, an nhàn điểm tịnh, hư dung đạm bạc, 
đây gọi là nhất tướng tam muội. Nếu ở tất cả chỗ đi, đứng, nằm, ngồi thuần một trực tâm, 
không động đạo tràng, chơn thành Tịnh độ, đây gọi là nhất hạnh tam muội. Nếu người đủ 
hai tam muội nầy như đất đã có chứa hạt giống, nuôi dưỡng lớn lên, thành thục được hạt 
kia, nhất tướng, nhất hạnh cũng lại như thế. Nay tôi nói pháp ví như khi mưa ướt khắp cả 
quả đất, Phật tánh của các ông ví như hạt giống gặp được sự thấm ướt nầy thảy đều phát 
sanh, nương lời chỉ dạy của tôi, quyết định được Bồ Đề, y theo hạnh của tôi, quyết định 
chứng được diệu quả, hãy nghe tôi nói kệ: 

“Đất tâm chứa hạt giống, 

Mưa rưới thấy nẩy mâm, 

Đốn ngộ hoa tình rồi, 

Quả Bồ Đề tự thành.” 
The Sixth Patriarch told the assembly: “All of you Good Knowing Advisors should purIfy 
your minds and listen to my explanation of the Dharma. If you wish to realize all 
knowledge, you must understand the Samadhi of One Mark and the Samadhi of One 
Conduct. IÝ you do not dwell in marks anywhere and do not gIve rise to hate and love, do 
not gørasp or reJect and do not calculate advantage or disadvantage, production and 
destruction while In the midst of marks, but 1nstead, remain tranquil, calm and yielding, 
then you will have achieved the Samadhi of One Mark. In all places, whether walking, 
standing, sitting or lying down, to mainfain a straipht and uniform mind, to attain the 
unmoving Bodhimandala and the true realization of the Pure Land. That 1s called the 
Samadhi of One Conduct. One who perfects the two samadhis 1s like earth in which seeds 
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are planted; buried In the ground, they are nourished and grow, rIpening and bearing fruit. 
The One Mark and One Conduct are Just like that. Now, I speak the Dharma, which 1s 
like the falling of the timely rain, moistening the great earth. Your Buddha-nature 1s like 
the seeds, which receiving moisture, wIll sprout and grow. Those who receive my 
teaching wIll surely obtain Bodhi and those who practice my conduct certainly certify to 
the wonderful fruit. Listen to my verse” 

The mind-ground confains every seeds; 

Under the universal rain they all sprout 

Flower and feeling-Sudden 

Enlightenment 

The Bodhi-fruit accomplishes 1†self.” 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and Sixty-Eight 


Hương Thiền Trong Kinh Pháp Cú 
The Fragrance 0ƒ Zen 1m the Dhanunapada Sutta 


(I Tổng quan về Kinh Pháp Cú—An Overview oƒ the Dhammapada Suffa: Kinh Pháp Cú 
gồm những thí dụ về giáo lý căn bản Phật giáo, rất phổ thông trong các xứ theo truyền 
thống Phật giáo nguyên thủy. Tuy nhiên, bộ kinh nầy thuộc văn học thế gian và được 
nhiều người biết đến ở các nước theo Phật giáo cũng như các nước không theo Phật giáo, 
vì ngoài những giáo lý của đạo Phật, bộ kinh còn chứa đựng những ý tưởng răn dạy 
chung mọi người. Kinh có 423 câu kệ, xếp theo chủ để thành 26 chương. Kinh Pháp Cú 
bàn về các nguyên tắc chủ yếu của triết học Phật giáo và cách sống của người Phật tử 
nên được các tu sĩ trẻ tại các nước vùng Nam Á học thuộc lòng. Hành giả tu thiển nên 
nhớ những lời đức Phật nhắc nhở trong Kinh Pháp Cú. Thứ nhất, đức Phật nhấn mạnh 
trong Kinh Pháp Cú về việc: “Đừng làm điều ác, tu tập hạnh lành, và giữ cho tâm ý 
thanh sạch.” Thứ nhì, phải theo Trung Đạo và Bát Thánh Đạo của các vị Phật; phải dựa 
vào Tam Bảo. Thứ ba, kinh khuyên hành giả nên tránh việc sự hành xác. Thứ năm, kinh 
cũng khuyên hành giả đừng nên chỉ nhìn bể ngoài đẹp đế của vạn pháp mà phải nhìn kỹ 
những khía cạnh không tốt đẹp của chúng. Thứ sáu, kinh luôn nhấn mạnh rằng tham, 
sân, si là những ngọn lửa nguy hiểm, nếu không kêm chế được chắc hẳn sẽ không có 
được đời sống an lạc. Thứ bảy, kinh đặt nặng nguyên tắc nỗ lực bản thân, chứ không có 
một ai có thể giúp mình rũ bỏ điều bất tịnh. Ngay cả chư Phật và chư Bồ Tát cũng không 
giúp bạn được. Các ngài chỉ giống như tấm bảng chỉ đường và hướng dẫn bạn mà thôi. 
Thứ tám, kinh khuyên hành giả nên sống hòa bình, chứ đừng nên dùng bạo lực, vì chỉ có 
tình thương mới thắng được hận thù, chứ hận thù không bao giờ thắng được hận thù. Thứ 
chín, kinh khuyên nên chinh phục sân hận bằng từ bị, lấy thiện thắng ác, lấy rộng lượng 
thắng keo kiết, lấy chân thật thắng sự dối trá. Thứ mười, kinh khuyên hành giả không 
dùng lời cay nghiệt mà nói với nhau kẻo rồi chính mình cũng sẽ được nghe những lời như 
thế—Dharmapada ¡ncludes verses on the basics of the Buddhis teaching, enjoying 
tremendous popularity In the countries of Theravada Buddhism. However, Dharmapada 
belongs to world literature and it is equally popular in Buddhist as well as non-Buddhist 
COUTtrles, as It contains Ideas of universal appeal besides being a sutra of Buddhist 
teachings. It consists of 423 verses arranged according to topics Into 26 chapters. The 
Dharmapada contains the Buddha's teachings or the essential principles of Buddhist 
philosophy and the Buddhist way of life, so 1t 1s learned by heart by young monks In 
Buddhist countries In South Asia. Zen practitioners should remember the Buddhaˆs 
reminders in the Dharmapada. First, the Buddha emphasizes In the Dharmapada: 
“Abstain from all evil, accumulate what 1s good, and pur1fy your mind.” Second, one musf 
follow the Middle Path, the Noble Eightfold Path of the Buddhas; one must also take 
refuge In the Three Jewels (Trinity). Third, the Dharmapada advises practitioners to 
avoid all kinds of ascetic practices of self-mortification. Fourth, the Dahrmapada advises 
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practiioners to concenfrate 1n cultivating good conduct (sila), concentration (samadhi) 
and Insight (praJna). Flfth, the Dharmapada advises practiioners not to look to the 
external attraction of things, but to take a close look of their unpleasant aspects. S1xth, the 
Dharmapada always emphasizes that greed, 1ll-will and delusion are considered as 
dangerous as fire, and unless they are held under control, it is not possible to attain a 
happy life. Seventh, the Dharmapada emphasizes the principles that one makes of onself, 
and that no one else can help one to rid oneself of Iimpurity. Even the Buddhas and 
Bodhisattvas are of little help because they only serve as masters to guide you. Eiphth, 
the Dharmapada recommends practitioners to live a life of peace and non-violence, for 
enmity can never be overcome by enmity, only kindness can overcome enmity. Ninth, the 
Dharmapada advises people to conquer anger by cool-headedness, evil by good, 
miserliness by generosity, and falsehood by truth. Tenth, the Dharmapada also enJoins 
practitioners not to speak harshly to others, as they In their turn are likely to do the same 
fo us. 


(II) Hương Thiền Trong Kinh Pháp Cú— The Fragrance of Zen in the Dhanunapada Sutta: 

(A) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Thiền định ” trong Kinh Pháp 
Cú—Zen practiioner should always remember qbout the Buddha* teachings ơn 
“meditation ” in the Dhanunapada: Tu Du-già thì trí phát, bổ Du-già thì tuệ tiêu. Biết rõ 
hay lẽ này thế nào là đắc thất, rồi nỗ lực thực hành, sẽ tăng trưởng thêm trí tuệ (282). 
Gìn giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một 
mình, thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo (362). Này các Tỳ Kheo, hãy mau 
tu thiển định! Chớ buông lung, chớ mê hoặc theo dục ái. Đừng đợi đến khi nuốt hườn sắt 
nóng, mới ăn năn than thở (371). Ai nhập vào thiền định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành 
viên mãn, phiền não lậu dứt sạch, chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn 
(386) —From meditation arises wIsdom. Lack of meditation wisdom 1s gone. One who 
knows this twofold road of gain and loss, will conduct himself to Iincrease his wisdom 
(Dharmapada 282). He who controls his hands and legs; he who controls his speech; and 
1n the highest, he who delights in meditation; he who 1s alone, serene and contented with 
himself. He 1s truly called a Bhikhshu (Dharmapada 362). Meditate monk! Meditate! Be 
not heedless. Do not let your mind whirl on sensual pleasures. Don”t waIt until you 
swallow a red-hot tron ball, then cry, “This 1s sorrow!” (Dharmapada 371). He who Is 
meditative, stainless and secluded; he who has done his duty and 1s free from afflictlons; 
he who has attained the highest goal, I call him a Brahmana (Dharmapada 386). 

(B) Lời Phật dạy về “Tình tấn Thiền định ” trong Kinh Pháp Cú— The Buddha's teachings 
ơn “Diligent meditation ” in the Dhammapada Sufa: Nhờ kiên nhẫn, dõng mãnh tu thiển 
định và giải thoát, kẻ trí được an ổn, chứng nhập Vô thượng Niết bàn (23). Sống trăm 
tuổi mà phá giới và buông lung, chẳng bằng sống chỉ một ngày mà trì giới, tu thiển định 
(110). Sống trăm tuổi mà thiếu trí huệ, không tu thiển, chẳng bằng sống chỉ một ngày mà 
đủ trí, tu thiển định (111). Sống trăm tuổi mà giải đãi không tinh tấn, chẳng bằng sống chỉ 
một ngày mà hăng hái tinh cần (112). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới luật 
tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời 
chư Phật dạy (185). Đệ tử Kiểu Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, 
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thường ưa tu thiển quán (301). Ngồi một mình, nằm một mình, đi đứng một mình không 
buồn chán, một mình tự điều luyện, vui trong chốn rừng sâu (305). Chớ nên khinh điều 
mình đã chứng, chớ thèm muốn điều người khác đã chứng. Tỳ kheo nào chỉ lo thèm 
muốn điều người khác tu chứng, cuối cùng mình không chứng được tam-ma-địa (chánh 
định) (365)—Owing to perseverance and constant meditation, the wise men always 
realize the bond-free and strong powers fo attain the highest happiness, the supreme 
Nrrvana (23). To live a hundred years, Iimmoral and uncontrolled, 1s no better than a 
single-day life of being moral and meditative (110). To live a hundred years without 
wisdom and confrol, 1s no better than a single-day life of being wIise and meditative (111). 
To live a hundred years, Idle and Inactive, 1s no better than a single-day life of intense 
effort (112). Not to slander, not to harm, but to restrain oneself in accordance with the 
fundamental moral codes, to be moderate 1n eating, to dwell in secluded abode, to 
meditate on higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (185). The discIples of 
Gotama are always awaken. Those who always contemplate delight in meditation by day 
and night (301). He who sits alone, sleeps alone, walks and stands alone, unwearied; he 
controls himself, will find Joy 1n the forest (305). Let”s not despIte what one has receIved; 
nor should one envy the gain of others. A monk who envies the gaIn of others, does not 
aftain the tranquility of meditation (365). 


Lời Phật dạy về “Thiền định Và Trí Huệ” trong Kinh Pháp Cú—The Buddha'°s 
teachings on “Medtafion and Prajna ” in the Dhanumnapada Sitfa: Không có trí huệ thì 
không có thiển định, không có thiển định thì không có trí tuệ.Người nào gồm đủ thiển 
định và trí tuệ thì gần đến Niết bàn (372). Tỳ kheo đi vào chỗ yên tĩnh thì tâm thường 
vắng lặng, quán xét theo Chánh pháp thì được thọ hưởng cái vui siêu nhân (373). Những 
Tỳ kheo tuy tuổi nhỏ mà siêng tu đúng giáo pháp Phật Đà, là ánh sáng chiếu soi thế 
gian, như mặt trăng ra khỏi mây mù (382). Ai nhập vào thiển định, an trụ chỗ ly trần, sự 
tu hành viên mãn, phiển não lậu dứt sạch, chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la- 
môn (386). Mặt trời chiếu sáng ban ngày, mặt trăng chiếu sáng ban đêm, khí giới chiếu 
sáng dòng vua chúa, thiển định chiếu sáng kẻ tu hành, nhưng hào quang Phật chiếu sáng 
khắp thế gian (387). Sự hỗ tương liên hệ giữa Thiên và Trí là điểm đặc trưng của Phật 
giáo khác với các giáo phái khác bên Ấn Độ vào thời đức Phật. Trong đạo Phật, Thiển 
phải đưa đến trí, phải mở ra cái thấy biết như thực; vì không có thứ Phật giáo trong sự 
trầm tư mặc tưởng suông. Và đó chính là lý do khiến cho đức Phật không thỏa mãn với 
giáo lý của các vị đạo sư của mình, cái học ấy, theo lời của đức Phật, "không đưa đến 
thắng trí, giác ngộ va Niết Bàn." An trụ trong hư vô kể ra cũng đủ thích thú, nhưng như 
vậy là rơi vào giấc ngủ sâu, mà đức Phật thì không có ý muốn ngủ cả đời mình trong 
mộng tưởng. Ngài phải quán chiếu vào cuộc sống, và vào chân tướng của vạn hữu. Theo 
đức Phật, trí tuệ Bát Nhã là phần chủ yếu của đạo lý, trí tuệ ấy phải phát ra từ Thiển 
định; Thiển mà không kết thành trí thì nhất định đó chẳng phải là của Phật giáo. Đành 
rằng Bát Nhã phải là "chiếc thuyển không," nhưng ngồi yên trong căn nhà trống rỗng 
không làm gì hết, là bị "không chướng" là mai một; một con mắt phải mở to ra để chiếu 
kiến một cách rõ ràng vào thực tại, vì chính cái thực tại ấy mới giải thoát chúng ta khỏi 
mọi phiển trược và chướng ngại của cuộc sống—There is no concentration in one who 
lacks wisdom, nor 1s there wisdom In him who lacks concentration. He who has both 
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concentration and wisdom 1s near Nrrvana (372). A monk who has retired to a lonely 
place, who has calmed his mind, who perceives the doctrine clearly, eXperlences a Joy 
transcending that of men (373). The Bhihkshu, though still young, ceaselessly devotes 
himself to the Buddha”s Teaching, I1llumines this world like the moon escaped from a 
cloud (382). He who 1s meditative, stainless and secluded; he who has done his duty and 
1s free from afflictions; he who has attained the highest goal, I call him a Brahmana (386). 
The sun shines In the day; at night shines the moon; the armor shines the warrior king; the 
Brahman 1s bright in his meditation. But the Buddha shines In glory ceaselessly day and 
night (387). This mutual dependence of meditation and wisdom 1s what distinguished 
Buddhism from the rest of the Indian teachings at the time of the Buddha. In Buddhism, 
medifation must Issue in wIsdom, must develop Into seeing the world as 1t really 1s; for 
there 1s no Buddhism in meditation merely as such. And this was the reason why the 
Buddha got dissatisfied with the teaching of his teachers; 1t, to use the Buddha's own 
words, “did not lead to perfect Insight, to supreme awakening, to Nirvana." To be abiding 
in the serenity of nothingness was enjoyable enough, but It was falling Into a deep 
slumber, and the Buddha had no desire to sleep away his earthly life in a daydream. 
There must be a seeing Into the life and soul of things. To hìm “Prajna” (wisdom) was the 
most essential part of his doctrine, and 1t had to grow out of dhyana, and the dhyana that 
dịd not terminate in "PraJna”"” was not at all Buddhistc. The boat was to be emptied 
indeed, but staying In an "empty house” and doing nothing 1s blankness and annihilation; 
an eye must open and see the truth fully and clearly, the truth that liberates life from Ifs 
many bondages, and encumbrances. 


(D) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Quán tưởng” trong Kinh Pháp 
Cú—Zen practiioner should always remember qbout the Buddha”s teachings on 
“Contemplation ” in the Dhammapada: Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô 
luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng Phật Đà (296). Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự 
tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng Đạt Ma (297). Đệ tử Kiểu Đáp Ma, 
phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng Tăng già (298). Đệ tử 
Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng sắc thân 
(299). Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường vui điều 
bất sát (300). Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường 
ưa tu thiển quán (301). Bên cạnh đó, hành giả tu Thiền nên nhớ rằng cái thấy sự vật 
"đúng như thực” có thể nói là một khía cạnh trí thức hoặc tâm linh của Giác ngộ, song 
hành giả đừng nên hiểu theo tinh thần tư biện. Tuy nhiên, sự Giác ngộ là sự chứng 
nghiệm đạt được thứ gì đó hơn hẳn việc chỉ đơn thuần là chiếu kiến vào thực tại. Thật 
vậy, nếu Giác ngộ chỉ vỏn vẹn là cái thấy ấy, hoặc cái chiếu diệu ấy, ắt nó không soi 
sáng được nội tâm đến độ khử diệt được tất cả dục vọng và chứng đến tự do tự tại. Vì 
trực giác không sao đi sâu được vào mạch sống, không trấn an được sự ngờ vực, không 
đoạn tuyệt được tất cả phiền trược chấp trước, trừ khi nào ý thức được chuẩn bị chu đáo 
để nhận cái Tất cả trong hình tượng toàn diện cũng như trong thể tánh "như thị". Giác 
quan và ý thức thường tục của chúng ta quá dễ bị khuấy động và lệch xa con đường hiện 
thực chân lý. Vì thế mà kỹ luật tu tập trở nên rất cần thiết. Hành giả tu Thiển cũng nên 
luôn nhớ rằng chính đức Phật cũng đã nhận lấy kỹ luật ấy dưới sự hướng dẫn của hai vị 
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đạo sư thuộc phái Số Luận, và ngay cả sau ngày thành đạo, đức Phật vẫn đặt sự tham 
Thiển ấy làm phép thực tập cho các đổ đệ của mình. Chính ngài, khi thuận tiện, cũng 
thường hay lánh mình vào nơi cô tịch. Chắc chắn rằng đó không phải Ngài buông thả 
trong thú trầm tư hoặc sa đà theo ngoại cảnh phản chiếu trong gương tâm của Ngài. Mà 
đó chính là một phép tu tập tâm, cả đến đối với đức Phật, và cả đến sau khi Ngài đã 
thành đạo. Về phương diện này, đức Phật chỉ giản dị làm theo phép tu luyện của các nhà 
hiền triết và các bậc đạo sư Ấn Độ khác. Tuy nhiên, đức Phật không cho đó là tất cả. 
Ngài còn thấy ở kỷ luật tu tập một ý nghĩa thâm diệu hơn, đó là cốt đánh thức dậy một ý 
thức tâm linh siêu tuyệt nhất để hiểu được Pháp. Chắc chắn rằng nếu thiếu sự thức tỉnh 
rốt ráo ấy thì việc hành Thiền, dầu cho có tinh tấn đến đâu đi nữa, vẫn thiếu hiệu lực 
viên thành trong cuộc sống đạo. Nên Pháp Cú 372 nói: "Không có trí huệ thì không có 
thiển định, không có thiển định thì không có trí tuệ. Người nào gồm đủ thiển định và trí 
tuệ thì gần đến Niết bàn."——The disciples of Gotama are always well awake. Those who 
always contemplate the Enlightened One by day and night (Dharmapada 296). The 
disciples of Gotama are always well awake. Those who always contemplate the Dharma 
by day and night (Dharmapada 297). The disciples of Gotama are always awake. Those 
who always contemplate the Sangha by day and night (Dharmapada 298). The disciples 
of Gotama are always awake. Those who always contemplate the body by day and night 
(Dharmapada 299). The disciples of Gotama are always awaken. Those who always 
contemplate delight in harmlessness or compasslon by day and night (Dharmapada 300). 
The disciples of Gotama are always awaken. Those who always contemplate delight In 
meditation by day and night (Dharmapada 301). Besides, Zen practitioners should always 
remember that viewing things "as they are” 1s, so to speak, the Intellectual or noetic 
aspect of Enlightenmernt, though not in the sense of discursive understanding. However, 
Enlightenmert 1s the realization thus attained 1s something more than simply seeing Into 
the truth. If Enlightenment were Just this seeing or having 1nsight, it would not be so 
spiritually enlightening as to bring about a complete riddance of evil passions and the 
sense of perfect freedom. Intuitions could not go so penetratingly Into the source of life 
and set all doubts at rest and sever all bonds of attachment unless one's conscIousness 
were thoroughly prepared to take In the All in its wholeness as well as 1ts suchness. Qur 
senses and ordinary conscIousness are only too apt to be disturbed and to turn away from 
the realization of truth. Mental discipline thus becomes 1ndispensable. Zen practifIoners 
should always remember that the Buddha had this discipline under his two Samkhya 
masters and that even after his Enlightenment he made 1t a rule for his disciples to tran 
themselves In the dhyana exercises. He himself retired into solitude whenever he had the 
opportunites for 1t. This was not of course merely ¡indulging in contemplation or In 
making the world reflect in the mirror of consciousness. lt was a kind of spiritual training 
even for himself and even after Enlipghtenmernt. In this respect, the Buddha was simply 
following the practice of all other Indian sages and philosophers. This, however, was not 
all with him; he saw some deeper meaning ¡n the discipline which was to awaken the 
highest spiritual sense for comprehending the Dharma. Indeed, without this ultimate 
awakening, dhyana, however, exalting, was of no Import to the perfection of Buddhist 
le. So we have In the Dharmapada 372: "There 1s no concentration in one who lacks 
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wisdom, nor 1s there wisdom 1n hiím who lacks concentraton. He who has both 
concentration and wIsdom 1s near NIrvana." 


(E) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Ác tri thức” trong Kinh Pháp 
Cú —Zen pracHtioner should always remember qbout the Buddha”s teachings on “Evil 
ƒriends ” in the Dhamưmapada Sufta: Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được 
kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội 
(61). Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cản ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính 
yêu bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, chớ 
nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, với người chí khí cao 
thượng (78). Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buôn. Ở chung với kẻ ngu 
khác nào ở chung với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân 
(207)—Äấf a traveler does not meet a companion who 1s betfer or at least equal, let him 
firmly pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the foolish 
(Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad (Dharmapada 77). Do 
not assoclate or make friends with evil friends; do not assoclate with mean men. 
Assoclate with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools grieves for a long time. To be with the foolish 1s ever paiInful as 
with an enemy. To assoclate with the wise 1s ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207). 


(F) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Ái dục ” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen pracHiioner should aqlways remember about the Buddha's teachings on “Love and 
desire ” in the Dhamưnapada: Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh hoạt 
là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng luân hồi là khổ. Vậy các 
ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy 
mà bị ái dục buộc ràng, thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa 
(335). Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, thì sâu khổ 
tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: 
“Các người hãy dồn sức vào để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ 
tỳ-la phải nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cổ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái dục 
mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 
dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người 
đã có tâm tà kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). Lòng ái dục 
tuôn chảy khắp nơi như giống cổ man-la mọc tràn lan mặt đất. Ngươi hãy xem giống cỏ 
đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục đi (340). Người đời thường vui thích theo 
ái dục, ưa dong ruổi lục trần, tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong 
chốn trầm luân (341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng buộc 
ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì trục theo ái dục, khác 
nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục nên phải trước tự gắng la dục (343). 
Người đã ha dục xuất gia, lại tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy 
xem hạng người đó, kẻ đã được mở ra tồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
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buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng luyến ái vợ con tài 
sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bền (345). Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự 
trói buộc chắc bến, nó hình như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy 
đoạn trừ đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm theo ái 
dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được sự ràng buộc không còn 
dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì 
không còn sợ hãi; xa la ái dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ 
còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa lìa ái dục không 
nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp của tự cú, đó thật 
là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh 
nữa (352). Dũng cảm đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác (Niết bàn) (383)—It is difficult to renounce 
the world. It is difficult to be a householder. It is painful to associate with those who are 
not friends. It 1s painful to be wandering In the samsara forever. Reaching the 
enlightenment and let wander no morel Let's suffer no morel (Dharmapada 302). 
Whoever binds to craving, his sorrows flourish like well-watered birana gfrass 
(Dharmapada 335). Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). This 1s my advice to you: 
“Root out craving; root 1t out, Just like birana grass 1s rooted out. Let not Mara crush you 
again and agaIn as a flood crushes a reedl (Dharmapada 337). Latent craving 1s not 
conquered, suffering recovers and grows agaIn and again, Just like a tree hewn down 
Øørows up again as long as 1s roofs 1s unroo(ed (Dharmapada 338). If in any man, the 
thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded person 1s still looking for 
pleasure and passion, and torrential thoughts of lust sweep him away (Dharmapada 339). 
Sfreams of pleasure and passion flow In all directions, Just like the creeper sprouts and 
stands. Seeing the creeper that has sprung up In your mind, cut 1t off with wisdom 
(Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment and thirsf; they are always 
happy with pleasure; they run after passion. They look for happiness, but such men 
caught In the cycle of. birth and decay again and again (Dharmapada 341). Men who are 
crazed with craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by fetters, 
bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). Men who are crazed 
with craving, are terrified Just like hunted hares. Therefore, a monk who wishes his own 
passionlessness, should first banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from 
desire for the household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the foresf, yet 
run back to that very home. Look at that man! He runs right back Into that very bondage 
again! (Dharmapada 344). To a wise man, the bondage that 1s made of hemp, wood or 
1ron, 1s not a strong bond, the longing for wives, children, Jewels, and ornamenfs 1s a 
greater and far stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break them! Cut off 
desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A man Infatuated with lust falls back 
1nto the stream as a spIder Into the web spun by 1tself. He who cuts off. this bond, retire 
from the world, with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He who 
has reached the goal, without fear, without craving and without desire, has cut off the 
thorns of life. Thịs 1s his final mortal body (Dharmapada 351). He who 1s without craving, 


1830 


without attachment; who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wise who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive hard to cut off the 
stream of desires. Ohl Brahman! Knowing that all conditioned things wIll perish. Ohl! 
Brahman! You are a knower of the Unmade Nirvana! (Dharmapada 383). 


(G) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Dục ” trong Kinh Pháp Cú—Zen 
pracHHioner should aqlways remember qbout the Buddha?s teachings on “Destre” in the 
Dhammapada: Nếu buông lung thì tham ái tăng lên hoài như giống cỏ Tỳ-la-na mọc tràn 
lan, từ đời nầy tiếp đến đời nọ như vượn chuyển cây tìm trái (334). Nếu ở thế gian nầy 
mà bị ái dục buộc ràng, thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa 
(335). Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, thì sầu khổ 
tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: 
“Các người hãy dồn sức vào để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ 
tỳ-la phải nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cổ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái dục 
mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 
dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người 
đã có tâm tà kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). Lòng ái dục 
tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. Ngươi hãy xem giống cỏ 
đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục đi (340). Người đời thường vui thích theo 
ái dục, ưa dong ruổi lục trần, tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong 
chốn trầm luân (341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng buộc 
ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì trục theo ái dục, khác 
nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục nên phải trước tự gắng ha dục (343). 
Người đã la ái dục xuất gia, lại tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy 
xem hạng người đó, kẻ đã được mở ra tồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng luyến ái vợ con tài 
sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bền (345). Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự 
trói buộc chắc bền, nó hình như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy 
đoạn trừ đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm theo ái 
dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. Ai dứt được sự ràng buộc không còn 
dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao du tự tại (347). Những kẻ bị tư tưởng xấu 
ác làm tao loạn, thường cầu mong dục lạc thật nhiều. Mong dục lạc tăng nhiều là tự trói 
mình càng thêm chắc chắn (349). Muốn lìa xa ác tưởng hãy thường nghĩ tới bất tịnh. Hãy 
trừ hết ái dục, đừng để ác ma buộc ràng (350). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ 
hãi; xa lìa ái dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một thân 
nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục không nhiễm trước, 
thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí 
đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Ta đã 
hàng phục tất cả. Ta đã rõ biết tất cả. Ta không nhiễm một pháp nào. Ta xa ha hết thầy, 
diệt trừ ái dục mà giải thoát và tự mình chứng ngộ, thì còn ai là Thây ta nữa (353). Trong 
các cách bố thí, pháp thí là hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, 
pháp hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ (354). Giàu 
sang chỉ làm hại người ngu chứ không phải để cầu sang bờ giác. Người ngu bị tài dục hại 
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mình như mình đã vì tài dục hại người khác (355). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, ái 
dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa ái dục, sẽ được quả báo lớn 
(359).—Craving grows like a creeper which creeps from tree to tree Just like the Ignorant 
man wanders from life to life like a fruit-loving monkey in the forest (Dharmapada 334). 
Whoever binds to craving, his sorrows flourish like well-watered birana gfrass 
(Dharmapada 335). Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). This 1s my advice to you: 
“Root out craving; root 1t out, Just like birana grass 1s rooted out. Let not Mara crush you 
again and agaIn as a flood crushes a reedl (Dharmapada 337). Latent craving 1s not 
conquered, suffering recovers and grows agaIn and again, Just like a tree hewn down 
Øørows up again as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any man, the 
thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded person 1s still looking for 
pleasure and passion, and torrential thoughts of lust sweep him away (Dharmapada 339). 
Sfreams of pleasure and passion flow In all directions, Just like the creeper sprouts and 
stands. Seeing the creeper that has sprung up In your mind, cut 1t off with wisdom 
(Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment and thirsf; they are always 
happy with pleasure; they run after passion. They look for happiness, but such men 
caught In the cycle of. birth and decay again and again (Dharmapada 341). Men who are 
crazed with craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by fetters, 
bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). Men who are crazed 
with craving, are terrified Just like hunted hares. Therefore, a monk who wishes his own 
passionlessness, should first banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from 
desire for the household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) in the forest, yetf 
run back to that very home. Look at that man! He runs right back Into that very bondage 
again! (Dharmapada 344). To a wise man, the bondage that 1s made of hemp, wood or 
1ron, 1s not a strong bond, the longing for wives, children, Jewels, and ornaments 1s a 
greater and far stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break them! Cut off 
desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A man Infatuated with lust falls back 
I1nto the stream as a spIder Into the web spun by 1tself. He who cuts off. this bond, retire 
from the world, with no clinging, wIll leave all sorrow behind (Dharmapada 347). Men 
who are disturbed by evil thoughts, swayed by strong passions and yearned only for 
pleasure; his craving grows more and more. Surely he strengthens his own fetters 
(Dharmapada 349). He who wants to subdue evil thoughts, should meditate on the 
Impuritiles of the body. Be mindful to make an end of craving, and to stop Mara”s bond 
(Dharmapada 350). He who has reached the goal, without fear, without craving and 
without desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body (Dharmapada 
351). He who 1s without craving, without attachment; who understands subtletiles of 
words and meanings; they are truly a great wise who bear the final mortal body 
(Dharmapada 352). I[ have overcome myself, I do know all. I am attached to none. I have 
renounced all, Ï am free from all craving; having by myself attained supernatural 
knowledge, to whom shall I call my teacher? (Dharmapada 353). No gIft 1s better than the 
gift of Truth (Dharma). No taste 1s sweeter than the taste of truth. No Joy 1s better than the 
Joy of Truth. No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t overcomes all 
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suffering (Dharmapada 354). Riches ruin the foolish, not the seekers of Nirvana. He who 
craves for wealth destroys himself as If he were ruining others (Dharmapada 355). 
Human beings are damaged by craving Just like weeds damage the fields. Therefore, to 
gIve to those who rid of craving, yields great reward (Dharmapada 359). 


(H) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Bà La Môn ” trong Kinh Pháp 
Cú—Zen practiioner should always remember qbout the Buddha* teachings ơn 
*Brahmana ” im the Dhamưmapada: Dũng cảm đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là 
Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác (Niết bàn) 
(383). Nhờ thường trú trong hai pháp, hàng Bà-la-môn đạt đến bờ kia; dù có bao nhiêu 
ràng buộc, đều bị trí tuệ dứt sạch (384). Không bờ kia cũng không bờ nầy, hai bờ đều 
không thật, chỉ xa lìa khổ não chẳng bị trói buộc nữa. Ta gọi họ là Bà-la-môn (385). AI 
nhập vào thiển định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiển não lậu dứt sạch, 
chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn (386). Mặt trời chiếu sáng ban ngày, mặt 
trăng chiếu sáng ban đêm, khí giới chiếu sáng dòng vua chúa, thiển định chiếu sáng kẻ tu 
hành, nhưng hào quang Phật chiếu sáng khắp thế gian (387). Dứt bỏ các ác nghiệp, gọi là 
Bà-la-môn; thường tu hành thanh tịnh, thì gọi là Sa-môn; còn trừ bỏ cấu uế, gọi là người 
xuất gia (388). Chớ nên đánh đập Bà-la-môn! Bà-la-môn chớ nên sân hận! Người đánh 
đập mang điều đáng hổ, người sân hận hay lấy oán trả oán lại càng đáng hổ hơn (389). 
Bà-la-môn! Đây không phải là điều ích nhỏ, nếu biết vui mừng chế phục tâm mình. Tùy 
lúc đoạn trừ tâm độc hại mà thống khổ sẽ được ngăn dứt liền (390). Chế ngăn thân, ngữ, 
ý không cho làm các điều ác, chế ngăn được ba chỗ đó, Ta gọi họ là Bà-la-môn (391). 
Được nghe đấng Chánh đẳng giác thuyết pháp, bất luận ở nơi nào, hãy đem hết lòng 
cung kính như Bà-la-môn kính thờ thần lửa (392). Chẳng phải vì núm tóc, chẳng phải vì 
chủng tộc, cũng chẳng phải tại nơi sanh mà gọi là Bà-la-môn; nhưng ai hiểu biết chân 
thật, thông đạt chánh pháp, đó mới là kẻ Bà-la-môn hạnh phúc (393). Người ngu bó tóc 
đùm hay cạo tóc, và chuyên mặc áo da lộc hay áo cà sa đâu có ích chi? Trong lòng còn 
chứa đầy tham dục, thì dung nghi bên ngoài chỉ là trang điểm suông (394). Dù mặc áo 
phấn tảo, gầy ốm lộ gân xương, mà ở rừng sâu tu thiển định, Ta gọi lá Bà-la-môn (395). 
Bà-la-môn không phải chấp chặt vào chuyện từ bụng mẹ đẻ ra hay do sự giàu có. Người 
nào lìa hết chấp trước như vậy, dù nghèo Ta gọi Bà-la-môn (396). Đoạn hết các kiết sử, 
không còn sợ hãi chi, không bị đắm trước ràng buộc. Ta gọi là Bà-la-môn (397). Như 
ngựa bỏ đai da, bổ cương dây và đồ sở thuộc, người giác tri bỏ tất cả chướng ngại, Ta gọi 
là Bà-la-môn (398). Nhẫn nhục khi bị đánh mắng, không sanh lòng sân hận; người có đội 
quân nhẫn nhục hùng cường, Ta gọi là Bà-la-môn (399). Đầy đủ các đức hạnh không 
nóng giận, trì giới thanh tịnh không dục nhiễm, thì chỉ ngang thân nầy là cuối cùng, 
không bị tiếp tục sanh nữa, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (400). Người nào không 
nhiễm đắm những điều ái dục như giọt nước trên lá sen, như hột cải đặt đầu mũi kim, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (401). Nếu ngay tại thế gian nầy, ai tự giác ngộ và 
diệt trừ đau khổ, trút bổ gánh nặng mà giải thoát, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn 
(402). Người có trí tuệ sâu xa, biết rõ thế nào là đạo, thế nào là phi đạo và chứng đến 
cảnh giới vô thượng, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (403). Chẳng lẫn lộn với tục 
luân, chẳng tạp xen với Tăng lữ, xuất gia la ái dục, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn 
(404). Thả bỏ con dao sát hại đối với bất luận loài nào, lớn hay nhỏ, mà đã người như 
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thế, Ta gọi là Bà-la-môn (405). Ở giữa đám người cừu địch mà gây tình hữu nghị, ở giữa 
đám người hung hăng cầm gậy mà giữ khí ôn hòa, ở giữa đám người chấp đắm mà lòng 
không chấp đắm, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (406). Từ lòng tham dục, sân nhuế, 
kiêu mạn cho đến lòng hư ngụy đều thoát bỏ cả như bột cải không dính đấu mũi kim, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (407). Chỉ nói lời chân thật hữu ích, chẳắng nói lời thô 
ác, chẳng xúc giận đến ai, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (408). Đối với bất luận vật 
øì xấu hay tốt, dài hay ngắn, thô hay tế mà người ta không cho thì không bao giờ lấy, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (409). Đối với đời nầy cũng như đời khác đều không 
mống lòng dục vọng, vô dục nên giải thoát, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (410). 
Người không còn tham dục và nghi hoặc thì được giác ngộ chứng bậc vô sanh, người như 
thế, Ta gọi là Bà-la-môn (411). Nếu đối với thế gian nầy tâm không chấp trước thiện ác, 
thanh tịnh không ưu lo, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (412). Dứt sạch ái dục không 
cho tiếp tục sanh ra, như trăng trong không bợn, như nước yên lặng sáng ngời, người như 
thế, Ta gọi là Bà-la-môn (413). Vượt khỏi con đường gỗ ghềể lầy lội, ra khỏi biển luân 
hồi ngu si mà lên đến bờ kia, an trú trong thiển định, không dục vọng, không nghi lầm, 
cũng không chấp đắm rằng mình chứng Niết Bàn tịch tịnh, người như thế, Ta gọi là Bà- 
la-môn (414). Xa bỏ dục lạc ngay tại đời nầy mà xuất gia làm Sa-môn, không cho phát 
sinh trở lại, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (415). Xa bỏ ái dục ngay tại đời nầy mà 
xuất gia làm Sa-môn, không cho phát sinh trở lại, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn 
(416). Ra khỏi trói buộc của nhân gian, vượt khỏi trói buộc ở thiên thượng, hết thầy trói 
buộc đều xa lánh, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (417). Xa bổ những điều đáng 
mừng và điều không đáng mừng, thanh lương không phiển não, dũng mãnh hơn thế gian, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (418). Nếu biết tất cả loài hữu tình tử thế nào, sinh 
thế nào, rồi đem tâm khôn khéo vượt qua, không chấp trước, người như thế, Ta gọi là Bà- 
la-môn (419). Dù chư thiên, Càn-thát-bà hay nhân loại, không ai biết được nơi chốn của 
những vị A-la-hán đã dứt sạch phiền não, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (420). Đối 
với pháp quá khứ, vị lai hay hiện tại, người kia chẳng có một vật chi; người không chắp 
đấm một vật chi ấy, Ta gọi là Bà-la-môn (421). Hạng người dũng mãnh tôn quý như trâu 
chúa, hạng người thắng lợi vô dục như đại tiên, hạng người tắm xong sạch sẽ và giác 
tỉnh, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (422). Những vị Mâu Ni (thanh tịnh) hay biết 
đời trước, thấy cả cõi thiên và các cõi đau khổ (ác thú), đã trừ diệt sự tục sinh, thiện 
nghiệp hoàn toàn, thành bậc vô thượng trí; người viên mãn thành tựu mọi điều như thế, 
Ta gọi là Bà-la-môn (423)—Strive hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahmanl 
Knowing that all conditioned things wIll perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383). Abiding In the two states of tranqguility and Insight, 
a Brahaman 1s freed from all fetters and reaches the other shore (Dharmapada 384). 
There exists neither the hither nor the farther shore, nor both the hither and the farther 
shore. He who 1s undistressed and unbound, I call him a Bramana (Dharmapada 385). He 
who 1s meditative, stainless and secluded; he who has done his duty and 1s free from 
afflictions; he who has attained the highest goal, I call him a Brahmana (Dharmapada 
386). The sun shines In the day; at night shines the moon; the armor shines the warrlor 
king; the Brahman 1s bright in his meditation. But the Buddha shines in glory ceaselessly 
day and night (Dharmapada 387). He who has discarded evil 1s called a Brahmana. He 
who lives in peace called a Sramana. He who gives up all impurities 1s called a Pabbajita 
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(religious recluse) (Dharmapada 388). One should not hurt a Brahmana, nor should a 
Brahmana let himself become angry on the one who hurt him (return evil for evil). Shame 
on him who strikes a Brahmanal More shame on him who let himself become angry, or 
who returns evil for evil! (Dharmapada 389). Brahmana! This 1s no small advantage. He 
who refrains from the pleasures of the senses; where non-violence 1s practiced, suffering 
wIll cease (Dharmapada 390). He who does no evil in body, speech and mind, who has 
firmly controlled these three, [ called him a Brahmana (Dharmapada 391). If from anyone 
one should understand the doctrine preached by the Fully Enlightened One, one should 
reverence him profoundly as a Brahmin worship before the ritual fire (Dharmapada 392). 
Not by matted harr, nor by family, nor by noble birth, one becomes a Brahmana. But he In 
whom there exIsts both truth and righteousness; he who practices truth and Dharma; he 
who makes himself holiness, I call him a Brahmana (Dharmapada 393). What will matted 
or shaved hatir do? What 1s the use of garment of goatskin, or yellow saffron robe? What 
1s the use of polishing the outside when the Inside 1s full of passions? (Dharmapada 394). 
The person who wears dust-heap robes, but who 1s lean and whose veins stand out, who 
meditates alone In the forest, I call him a Brahmana (Dharmapada 395). I do not call him 
a Brahmana merely because he 1s born of a Brahmin family or his mother 1s a Brahmnn; 
nor do I call him who 1s wealthy a Brahmana. However, the poor man who 1s detached, I 
call himm a Brahmana (Dharmapada 396). He who 1s fetter-free, who trembles not, who 1s 
unshackable (goes beyond ties or free from all ties), I call him a Brahmana (Dharmapada 
397). He who has cut the strap of hatred, the thong of craving, and the rope of heresies, 
who has thrown up the cross bar of ignorance, who 1s enlightened, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 398). He who 1s never angry, who endures reproach, whose powerful army 
1s folerance, I call him a Brahmana (Dharmapada 399). He who 1s never angry, but 1s 
dutiful and virtuous, free from craving, who 1s pure and restrained; who bears his final 
body, I call him a Brahmana (Dharmapada 400). He who does not cling to sensual 
pleasures, like water on a lotus leaf, like a mustard seed on the point of a needle, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 401). He who realizes even here In this world the 
destruction of his sorrow, whose burden 1s ended and whose sufferings are over, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 402). He whose knowledge Is deep and wisdom 1s 
profound, who knows right from wrong, who has reached the highest goal (realizes the 
truth), I call him a Brahmana (Dharmapada 403). He who 1s not Intimate either with 
householders or with the homeless ones, who wanders without an abode, who has no 
desires, I call him a Brahmana (Dharmapada 404). He who does not use the rod to 
damage creatures, big or small, who neither harms nor kills, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 405). He who 1s friendly among the hostile, who 1s peaceful among the 
violent, who 1s unattached among the attached, I call him a Brahmana (Dharmapada 406). 
He whose passion, hatred, pride and hypocrisy fall off like a mustard seed from the poInt 
of a needle, I call him a Brahmana (Dharmapada 407). He whose speech 1s truthful, 
useful, free from harshness that 1s inoffensive, I call him a Brahmana (Dharmapada 4086). 
He who takes nothing that 1s not given, good or bad, long or short, small or great, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 409). He who, in this life or the next, has no desires and 
emancipated, I call him a Brahmana (Dharmapada 410). He who has no longings, who 1s 
free from doubt through knowledge, who immerses himself in the deathless, I call him a 
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Brahmana (Dharmapada 4I1). He who has gone beyond the bondage of good and evIil, 
who 1s pure and without grief, I call him a Brahmana (Dharmapada 412). He who Is 
desireless and spotless as the moon, who 1s pure, serene and unperturbed, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 413). He who has passed beyond the muddy road, the ocean of 
life the delusion, and reaches the other shore; who 1s meditative, free from craving and 
doubts, free from attachment or clinging to a so-called Nirvana, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 414). He who, In this very world, øives up sensual pleasures, wanders 
homeless, has renounced all desire for exIstence, I call hm a Brahmana (Dharmapada 
415). He who, In this very life, ø1ves up craving, wanders homeless, who destroys craving 
and becoming, I call him a Brahmana (Dharmapada 416). He who 1s free from human ties 
and transcending celestial ties, who 1s completely delivered from all ties, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 417). He who gives up pleasurable and unpleasurable, who 1s 
cool and undefiled, who has conquerd the three worlds, I call hm a Brahmana 
(Dharmapada 418). He who, in every way, knows the death and rebirth of beings, who 1s 
non-attached, happy and awakened, [ call him a Brahmana (Dharmapada 419). He whose 
ways are known to neither gods, nor gandhabba, nor men, who has exhausted his sins and 
become a saint, [ call him a Brahmana (Dharmapada 420). He who owns nothing, 
whether In the past, present and future, who 1s poor and attached to nothing, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 421). He who 1s brave like a bull, noble, wise, pure, the 
conqueror, the desireless, the cleanser of defilements, the enlightened, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 422). The sage who knows his former abodes; who sees the 
blissful and the woeful states; who has reached the end of births; who, with superior 
wIsdom, who has perfected himself; who has completed all that needed to be done, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 423). 


Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Bất tịnh ” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen practtioner should aqlways remember qbout the Buddhaˆs teaqchings on “Iimpurity ” 
in the Dhanunapada Suffa: Ngươi hãy tự tạo cho mình một hòn đảo an toàn, gấp rút tỉnh 
cần làm kẻ khôn ngoan, gột sạch bao nhiêu phiển não bất tịnh, để bước lên Thánh cảnh 
hàng chư thiên (236). Ngươi hãy tạo lấy cho mình một hòn đảo an toàn, gấp rút tinh cần 
làm kẻ khôn ngoan, gột sạch bao nhiêu phiển não bất tịnh, chớ trở lui đường sanh lão 
nguy nan (238). Hết sát na nầy đến sát na khác, người trí lo gột trừ dần những cấu uế bất 
tịnh nơi mình như anh thợ vàng cần mẫn lọc trừ quặng bã khỏi chất vàng ròng (239). 
Không tụng tập là vết nhơ của kinh điển, không siêng năng là vết nhơ của nghiệp nhà, 
biếng nhác là vết nhơ của thân thể và nơi ăn chốn ở, phóng túng là vết nhơ của phép hộ 
vệ (241). Tà hạnh là vết nhơ của người đàn bà, xan lẫn là vết nhơ của sự bố thí; đối với 
cõi nầy hay cõi khác, thì tội ác lại chính là vết nhơ (242). Trong hết thẩy nhơ cấu đó, vô 
minh cấu là hơn cả. Các ngươi có trừ hết vô minh mới trở thành hàng Tỳ kheo thanh tịnh 
(243). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh cũng bởi ta. 
Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có thể làm cho ai thanh tịnh được (244). Sống 
biết hổ thẹn, thường cầu thanh tịnh, sống không đam mê dục lạc, sống khiêm tốn, sống 
trong sạch, sống dồi dào kiến thức, sống như thế mới thật khó làm (245)—Make yourself 
an Island. Be wise to strive quickly! When you cleanse your Impurities, you wIll enter 
into the heavenly world of the Ariyas (gods) (Dharmapada 236). Make an island for 
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yourself. Be wise to strive quickly! When you cleanse your Impurifies, you wIlÏ not come 
back again to birth and old age (Dharmapada 238). From ksana to ksana, a wise person 
should remove his own ¡impuriles as a goldsmith removes the dross of silver 
(Dharmapada 239). Non-recitation 1s the rust of Incantation; non-repaIr 1s the rust of 
houses; sloth 1s the rust of bodily beauty and shelters; carelessness 1s the rust of the 
culfivator (watcher) (Dharmapada 241). Misconduct 1s the taint of a woman; stingIness 1s 
the taint of a donor. Tainfs are indeed all evil things, both in this world and in the next 
(Dharmapada 242). The worst taint 1s Ignorance, the greatest taint. Oh! Bhikshu! Cast 
aside this taint and become taintless (Dharmapada 243). By oneself the evil 1s done, by 
oneself one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. Ño one can purIfy 
another (Dharmapada 244). But life is hard for a modest, for one who seeks purIty, one 
who 1s detached, humble, clean and clear thinking (Dharmapada 245). 


(J) Hương thơm “Bố Thí” cho hành giả tu thiền trong Kinh Pháp Cú— The ƒragrance oƑ 
“Giving” for Zen practitioners in the Dharmapada Suira: Bố Thí là hạnh tu đầu của sáu 
phép Ba La Mật. Ba La Mật có nghĩa là đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; 
giải thoát khỏi bệnh tật, nghèo đói, vô minh, phiển não, sanh tử. Bố thí cũng là một trong 
mười khí giới của Bồ Tát, vì bố thí có thể diệt trừ tất cả xan tham. Chư Bồ Tát an trụ nơi 
pháp nây thời có thể diệt trừ những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả 
chúng sanh. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên người ta mới 
bố thí, trái lại kể có tâm ganh ghét người khác được ăn, thì ngày hoặc đêm kẻ kia không 
thể nào định tâm được (249). Nhưng kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng 
ấy, thì ngày hoặc đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí là 
hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp hỷ là hơn cả; người 
nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ (354). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, 
tham dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa tham, sẽ được quả báo 
lớn (356). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy 
nên bố thí cho người lìa sân, sẽ được quả báo lớn (357). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, 
ngu si làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa si, sẽ được quả báo lớn 
(358). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố 
thí cho người lìa dục, sẽ được quả báo lớn (359)”—Practicing generosity ¡s the first of the 
SIX paramifas. Paramita means to help others reach the other shore, the shore of liberation 
from sickness, poverty, hunger, ipgnorance, desires and passions, and birth and death. 
Giving 1s also one of the ten weapons of enliphtening beings, destroying all stinginess. 
Enliphtening Beings who abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and 
compulsion accumulated by all sentient beings In the long nipht of ignorance. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Some people give according to their faith, or 
according to their pleasure. He who 1s envious of others” food and drink, will not attain 
tranqguility by day or by night (Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and 
destroyed such feeling, gain peace by day and by night (Dharmapada 250). No gIÍt Is 
better than the gift of Truth (Dharma). No taste 1s sweeter than the taste of truth. No Joy 1s 
better than the Joy of Truth. No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t 
overcomes all suffering (Dharmapada 354). Human beings are damaged by lust Just as 
weeds damage the fields. Therefore, what 1s øgIven fo those who are lustless, yIelds great 
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reward (Dharmapada 356). Human beings are damaged by hatred In just the same 
mamner as weeds damaøge the fields. Therefore, to give to those who are free from hatred, 
yields great reward (Dharmapada 357). Human beings are damaged by delusion Just like 
weeds damage the fields. Therefore, to gIve to those who are free from delusion, yields 
great reward (Dharmapada 358). Human beings are damaged by craving Just like weeds 
damase the fields. Therefore, to gøIve to those who rid of craving, yields great reward 
(Dharmapada 359).” 


(K) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Cà Sa ” trong Kinh Pháp Cú—Zen 
pracHHioner should aqlways remember qbout the Buddha°s teachings on “Kasaya ” in the 
Dhammapada: Mặc áo cà sa mà không rời bỗ những điều uế trược, không thành thật 
khắc kỷ, thà chẳng mặc còn hơn (9). Rời bỏ những điều uế trược, giữ gìn giới luật tinh 
nghiêm, khắc kỷ và chân thành, người như thế đáng mặc áo cà sa (10). Không ngăn trừ 
ác hạnh thì dù mặc áo cà sa, người ác cũng sẽ vi nghiệp ác, chết phải đọa địa ngục 
(307) —Wearing a yellow saffron robe with an impure mind. What will the robe do 1f 
truthfulness 1s lacking and discipline or self-control 1s denied? (Dharmapada 9). He who 
drops all stain, stands on virtue, learns discipline and speaks the truth. Then the yellow 
robe wIll fit him (Dharmapada 10). ÀA yellow saffron robe does not make him a monk. He 
who 1s of evil character and uncontrolled or unrestrained; such an evil-doer, by his evil 
deeds, 1s born in a woeful state (Dharmapada 307). 


(L) Bát Chánh Đạo là con đường duy nhất, chỉ có con đường nây, chẳng còn con đường 
nào khác đối với hành giả tu thiền— The Eighffold Path ¡s the only way, thís is the only 
way, there is no other way for Zen practiioners: Bát Chánh Đạo là đạo thù thắng hơn các 
đạo. Tứ đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp thù thắng hơn các pháp. Cụ nhãn là 
bậc thù thắng hơn các bậc Thánh hiển (273). Chỉ có con đường nầy, chẳng còn con đường 
nào khác có thể làm cho tri kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, thì bọn 
ma bị rối loạn (274). Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, thì khổ não sẽ dứt hết, 
và biết rằng Đạo ta nói có sức trừ diệt chông gai (275). Các ngươi hãy tự nỗ lực đi vào 
con đường Chánh đạo! Như Lai chỉ dạy cho con đường giác ngộ, chứ không giác ngộ cho 
ai được. Sự trói buộc của ma vương sẽ tùy sức thiển định của các ngươi mà được cởi mở 
(276). Khi đáng nỗ lực, không nỗ lực, thiếu niên cường tráng đã lười biếng, ý chí tiêu 
trầm và nhu nhược: kẻ biếng nhác làm gì có trí để ngộ được Chánh Đạo (280). Thận 
trọng lời nói, kểm chế ý nghĩ, thân không làm ác, ba nghiệp thanh tịnh, là được Chánh 
Đạo mà Thánh Nhơn đã liễu ngộ (281)—The best of paths ¡s the Eightfold Path. The best 
of truths are the Four Noble Truths. Non-attachment 1s the best of states. The best of men 
1s he who has eyes to see (273). Thịs 1s the only way. There 1s no other way that leads to 
the purity of vision. You follow this way, Mara 1s helpless before 1t (274). Entering upon 
that path, you will end your suffering. The way was taught by me when I understood the 
removal of thorns (arrows of grief) (275). You should make an effort by yourself! The 
Tathagatas are only teachers. The Tathagatas cannot set free anyone. The medifative 
ones, who enter the correct way, are delivered from the bonds of Mara (276). One who 
does not sfrive when 1t 1s time to strive, who though young and strong but slothful with 
thoughts depressed; such a person never realizes the path (280). Be watchful of speech, 
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control the mind, don't let the body do any evil. Let purify these three ways of action and 
achieve the correct path realized by the sages (281). 


(M)Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Thanh Tịnh Đạo” trong Kinh 
Pháp Cú—Zen pracifoner should always remember about the Buddha°s teachings on 
the “Way oƒ Pur[fication ” in the Dhanunapada Sufa: Các hành đều vô thường: khi đem 
trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ dể đi đến giải thoát. Đó là Đạo 
thanh tịnh (277). Các hành đều là khổ; khi đem trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm 
ha thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (278). Hết thắy pháp đều vô ngã; 
khi đem trí tuệ soi xét như thế thì sẽ nhàm la thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo 
thanh tịnh (279)——AIll conditioned, or created things are transient. One who perceives this 
with wisdom, ceases grief and achieves liberation. This 1s the path to purity (277). All 
conditioned things are suffering. One who perceives this with wisdom, ceases grIef and 
achieves liberation. Thịs 1s the path of purity (278). All conditioned things are without a 
real self. One who perceives this with wisdom, ceases grIef and achieves liberation. Thịs 
1s the path of purity (279). 


(N) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Chánh pháp ” trong Kinh Pháp 
Cú—Zen practiioner shoull always remember qbout the Buddha° teachings on 
%Correct Laws ” in the Dhamưnapada Suffa: Sự lỗ mãng đâu phải hạnh của người phụng 
thờ Chánh pháp; vậy các ngươi cần biện biệt cho rõ đâu chánh và đâu tà (256). Không 
khi nào lỗ mãng, đúng phép và công bình mới là người dẫn đạo. Kẻ trí nhờ hộ trì Chánh 
pháp nên gọi là người an trụ Chánh pháp (257). Chẳng phải cậy nhiều lời mà cho là 
người có trí, nhưng an tịnh không cừu oán, không sợ hãi mới là người có trí (258). Chẳng 
phải cậy nhiều lời mà cho là người hộ trì Chánh pháp, nhưng tuy ít học mà do thân thực 
thấy Chánh pháp, không buông lung, mới là người hộ trì Chánh pháp (259).——Violence is 
not dharma; he who uses If 1s not righteous. A wise man should distinguish both right and 
wrong (256). Non-violence 1s Dharma; he who uses It 1s righteous. An Intelligent person 
who 1s a guardian of the law, 1s called one who abides by the law (257). ÀA man Is not 
called a learned man because he talks muụch. He who 1s peaceful, without hatred and 
fearless, 1s called learned and wise (258). A man 1s not called a guardian of the Dharma 
because he talks much. He who hears little and sees Dharma menfally, acts the Dharma 
well, and does not neglect the Dharma, 1s indeed, a follower 1n the Dharma (259). 


(O) Hương thơn “Chân Lý ” tỏa rộng trong Vườn Hoa Pháp Cú— The ƒfragrance gƒ “True 
Principle” Spreads widely in the Garden oƒ Dharmapada: Hão huyền mà tưởng là chơn 
thật, chơn thật lại thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế không thể 
nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi chơn biết là phi chơn, cứ tư 
duy một cách đúng đắn, người như thế mới thật chứng được chơn thật. Chân lý về con 
đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp 
nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân 
hồi sanh tử.” (12)-——In the untruth the foolish see the truth, while the truth is seen as the 
unfruth. Those who harbor such wrong thoughts never realize the truth (Dharmapada 11). 
What 1s truth regarded as truth, what 1s untruth regarded as untruth. Those who harbor 
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such right thoughts realize the truth. The truth of the PATH that leads to the cessation of 
suffering (the way of cure). The truth of the right way, the way of such extinction. To 
practice the Eight-fold Noble Truths, the Buddha taught: “Whoever accep(s the four 
dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to births and deaths. 
(Dharmapada 12). 


(P) Hương Thiên thoang thoảng qua “Đức Hạnh ” trong Kinh Pháp Cú — The fragrance 0ƒ 
meditation waƒfted on “Virtues ” in the Dharmapada Sưíra: Mùi hương của các thứ hoa, 
dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có 
mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương 
(54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả 
thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều 
là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư 
thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong 
chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống đức hạnh là 
vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333)—The 
scent of flowers does not blow_ against the wind, nor does the fragrance of sandalwood 
and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows against the wind; the virtuous man 
pervades every direction (Dharmapada 54). Of little account 1s the fragrance of sandal- 
wood, lotus, Jasmine; above all these kinds of fragrance, the fragrance of. virtue 1s by far 
the best (Dharmapada 55). Of little account 1s the fragrance of sandal; the fragrance of 
the virtuous rises up to the gods as the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the 
path of those who are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s 
pleasant; to attain wIsdom 1s pleasant; not to do evIl 1s pleasant (Dharmapada 333). 


(0) Hương thơm “Cúng dường ” cho hành giả tu thiền trong Kinh Pháp Cú— The ffagrance 
0ƒ “Offerings ” for Zen practiioners in the Dharmapada Suira: Mỗi tháng bỗ ra hàng 
ngàn vàng để sắm vật hy sinh, tế tự cả đến trăm năm, chẳng bằng trong giây lát cúng 
dường bậc chân tu; cúng dường bậc chân tu trong giây lát thắng hơn tế tự quỷ thần cả 
trăm năm (106). Cả trăm năm ở tại rừng sâu thờ lửa, chẳng bằng trong giây lát cúng 
dường bậc chân tu; cúng dường bậc chân tu trong giây lát thắng hơn thờ lửa cả trăm năm 
(107). Suốt một năm bố thí cúng dường để cầu phước, công đức chẳng bằng một phần tư 
sự kính lễ bậc chính trực (chánh giác) (108). Thường hoan hỷ, tôn trọng, kính lễ các bậc 
trưởng lão thì được tăng trưởng bốn điều: sống lâu, đẹp đẽ, tươi trẻ, khỏe mạnh (109). Kẻ 
nào cúng dường những vị đáng cúng dường, hoặc chư Phật hay đệ tử, những vị thoát ly hư 
vọng, vượt khỏi hối hận lo âu (195). Công đức của người ấy đã cúng dường các bậc tịch 
tịnh vô úy ấy, không thể kể lường (196). Hàng Tỳ kheo dù được chút ít cũng không sinh 
tâm khinh hiểm, cứ sinh hoạt thanh tịnh và siêng năng, nên đáng được chư thiên khen 
ngợi (366)—Month after month, even though one makes an offerings of a thousand for a 
hundred years, yet 1t 1s no better than one momernt that he pays homage fo a saint who has 
perfected himself (Dharmapada 106). Should a man, for a hundred years, tend the 
sacrificial fire In the forest, yet 1t 1s no better than Just one moment he honours the sainf 
who has perfected himself; that honour 1s indeed better than a century of fire-sacrIflce or 


1840 


fire-worship (Dharmapada 107). Whatever alms or offering a man has done for a year to 
seek merit, 1s no better than a single quarter of the reverence towards the righteous man 
(Dharmapada 108). For a man who has the habit of constant honour and respect for the 
elder, four blessings will Increase: longevity, beauty, happiness, and good health 
(Dharmapada 109). Whoever pays homage and offering, whether to the Buddhas or their 
disciples, those who have overcome i1llusions and got rid of grief and lamentation 
(Dharmapada 195). The merit of him who reverences such peaceful and fearless Ones 
cannot be measured by anyone (Dharmapada 196). Though receiving little, 1ƒ a Bhikhshu 
does not disdain his own gains, even the gods praise such a monk who Just keeps his life 
pure and industrious (Dharmapada 366). 


(R) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Địa ngục ” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen practiioner should always remember qbout the Buddha”s teachings on “Holls ” ín 
the Dhanunapada Sufa: Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người 
tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục (306). Không ngăn trừ ác hạnh thì dù mặc áo 
cà sa, người ác cũng sẽ vi nghiệp ác, chết phải đọa địa ngục (307). Phá giới chẳng tu 
hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). 
Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị 
chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương 
kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng 
nắm cỏ cô-sa (cỏ thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục 
(311). Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao 
chứng thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi 
chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định 
thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Như thành 
quách được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như thế. Một 
giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát buông lung là một giây lát sa đọa địa ngục 
(315). Không đáng hổ lại hổ, việc đáng hổ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó 
lánh xa (316). Không đáng sợ lại sợ, việc đáng sợ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục 
khó lánh xa (317). Không lỗi tưởng là lỗi, có lỗi lại tưởng không, cứ ôm tà kiến ấy, địa 
ngục khó lánh xa (318). Lỗi biết rằng lỗi, không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh 
kiến ấy, đường lành thấy chẳng xa (319)—The speaker of untruth goes down; also he 
who denies what he has done, both sinned against truth. After death they go together to 
hells (Dharmapada 306). A yellow saffron robe does not make him a monk. He who 1s Of 
evil character and uncontrolled or unrestrained; such an evil-doer, by his evil deeds, 1s 
born in a woeful state (Dharmapada 307). It 1s better to swallow a red-hot 1ron ball than to 
be an Iimmoral and uncontrolled monk feeding on the alms offered by good people 
(Dharmapada 308). Four misfortunes occur to a careless man who commits adultery: 
acquisition of demerit, restlessness, moral blame and downward path (Dharmapada 309). 
There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the friphtened man. The 
king Iimposes a heavy punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who wrongly grasped. Even 
so the monk who wrongly practfised ascetism leads to a woeful state (Dharmapada 31 1). 
An act carelessly performed, a broken vow, and a wavering obedience to relig1Ious 
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discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). Thing should be 
done, let”s strive to do 1t vigorously, or do 1t with all your heart. ÀA debauched ascetic only 
scatters the dust more widely (Dharmapada 313). An evil deed Is better not done, a 
misdeed wIll bring future suffering. A good deed Is better done now, for after doing 1t one 
does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontier fortress is well guarded, so guard 
yOurself, inside and outside. Do not let a second sÏlip away, for each wasted second makes 
the downward path (Dharmapada 315). Those who embrace the wrong views, are 
ashamed of what 1s not shameful, and are not ashamed of what 1s shameful, will not be 
able to avoid the hell (Dharmapada 316). Those who fear when they should not fear, and 
don't fear in the fearsome, embrace these false views, will not be able to avoid the hell 
(Dharmapada 317). Those who perceive faults In the faultless, and see no wrong in what 
1S Wrong; such men, embracing false doctrines, wIll not be able to avoid the hell 
(Dharmapada 318). Those who perceive wrong as wrong and what 1s right as ripht, sụch 
men, embracing right views and go to the blissful state (Dharmapada 319). 


(S) Hương thơmn “Giới Hạnh” trong Kinh Pháp Cú— The fragrance 0ƒ “Virfmes ” im the 
Dharmapada Sưíra: Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay 
hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân 
chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già 
la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là 
hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng không 
sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu các 
giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma 
không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, 
đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333)——The scent of flowers does not blow 
agaInst the wind, nor does the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the fragrance of 
the virtuous blows against the wind; the virtuous man pervades every direction 
(Dharmapada 54). Of little account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above 
all these kinds of fragrance, the fragrance of. virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). 
Of little account 1s the fragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rises up to the 
gods as the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are 
virtuous, careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be virtue 
until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; 
not to do evIl 1s pleasant (Dharmapada 333). 


(T) Hương thơm “Hạnh phúc ” trong Kinh Pháp Cú — The ƒragrance 0ƒ “Happiness ” ín the 
Dharmapada Sutra: Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh 
pháp! Hạnh phúc thay Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung 
sướng thay chúng ta sống không thù oán giữa những người thù oán; giữa những người thù 
oán, ta sống không thù oán (197). Sung sướng thay chúng ta sống không tật bệnh giữa 
những người tật bệnh; giữa những người tật bệnh chúng ta sống không tật bệnh (198). 
Sung sướng thay chúng ta sống không tham dục giữa những người tham dục; giữa những 
người tham dục, chúng ta sống không tham dục (199). Sung sướng thay chúng ta sống 
không bị điều gì chướng ngại. Ta thường sống với những điều an lạc như các vị thần giữa 
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CỐI trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù oán, thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới 
thắng bại, sẽ sống một đời hòa hiếu an vui và hạnh phúc (201). Không lửa nào bằng lửa 
tham dục, không ác nào bằng ác sân si, không khổ nào bằng khổ ngũ ấm, và không vui 
nào bằng vui Niết bàn (202). Đói là chứng bệnh lớn, vô thường là nổi khổ lớn; biết được 
đúng đắn như thế, đạt đến Niết bàn là hạnh phúc tối thượng (Dharmapada 203). Vô bệnh 
là điều rất lợi, biết đủ là kẻ rất giàu, thành tín là nơi chí thân, Niết bàn là niềm hạnh 
phúc tối thượng (Dharmapada 204). Ai đã từng nếm được mùi độc cư, ai đã từng nếm 
được mùi tịch tịnh, người ấy càng ưa nếm pháp vị để xa lìa mọi tội ác, sợ hãi (205). Gặp 
được bậc Thánh nhân là rất quý, vì sẽ chung hưởng sự vui lành. Bởi không gặp kẻ ngu sĩ 
nên người kia thường cảm thấy hạnh phúc (Dharmapada 206). Đi chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. lộ) chung với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. Ở 
chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân (207). Đúng như vậy, người hiển trí, 
người đa văn, người nhẫn nhục, người trì giới chân thành và các bậc Thánh giả là chỗ 
nương dựa tốt nhất cho mọi người. Được đi theo những bậc thiện nhân hiển huệ ấy, khác 
nào mặt trăng đi theo đường tịnh đạo (208). Nếu bỏ vui nhỏ mà được hưởng vui lớn, kẻ 
trí sẽ làm như thế (290). Gặp bạn xa lâu ngày là vui, sung túc phải lúc là vui, mệnh 
chung có được thiện nghiệp là vui, ha hết thống khổ là vui (331). Được kính dưỡng mẹ 
hiển là vui, kính dưỡng thân phụ là vui, kính dưỡng sa-môn là vui, kính dưỡng Thánh 
nhơn là vui (332). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ 
là vui, không làm điều ác là vui (333). Người nào thường nghĩ đến sự sanh diệt của các 
uẩn, thì sẽ được vui mừng hạnh phúc. Nên biết: người đó không bị chết ((374)—Happy is 
the birth of. Buddhas!l Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s the harmony In 
the sangha! Happy 1s the discipline of the united onesl (Dharmapada 194). Oh! Happily 
do we live without hatred among the hateful! Among hateful men we dwell unhating! 
(Dharmapada 197). Oh! Happily do we live 1n good health among the ailing! Among the 
ailing we dwell in good health! (Dharmapada 198). Oh! Happily do we live without greed 
for sensual pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell free from greedl 
(Dharmapada 199). Oh! Happily do we live without any hindrances. We shall always live 
in peace and Joy as the gods of the Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds 
hatred, defeat breeds suffering; giving up both victory and defeat wIll lead us to a 
peaceful and happy life (Dharmapada 201). There 1s no fire like lust; no evil like hatred. 
There 1s no 1ÏI like the body; no bliss higher than Nirvana (Dharmapada 202). Hunger Is 
the greatest disease, agsgregates are the øgreatest suffering. Knowing this as 1t really 1s, the 
wise realize Nirvana: supreme happiness (203). Good health 1s a great benefit, 
contentment 1s the richest, trust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s the highest bliss (204). He 
who has tasted the flavour of seclusion and tranquility, will prefer to the taste of the Joy 
of the Dharma, and to be free from fear and sin (Dharmapada 205). To meet the sage Is 
good, to live with them 1s ever happy. If a man has not ever seen the foolish, he may ever 
be happy (206). He who companies with fools grieves for a long time. To be with the 
foolish 1s ever painful as with an enemy. To assoclate with the wise 1s ever happy like 
meeting with kinsfolk (Dharmapada 207). Therefore, one should be with the wise, the 
learned, the enduring, the dutiful and the noble. To be with a man of such virtue and 
Iintellect as the moon follows the starry path (Dharmapada 208). If by giving up a small 
happiness or pleasure, one may behold a larger Joy. À far-seeing and wise man will do 
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this (a wise man wIll leave the small pleasure and look for a larger one) (Dharmapada 
290). It 1s pleasant to have friends when need arises. EnJoyment 1s pleasant when shared 
with one another. Merit is pleasant when lIfe 1s at 1fs end. Shunning of (giving up) all evil 
1s pleasant (Dharmapada 331). To revere the mother 1s pleasant; to revere the father Is 
pleasant; to revere the monks 1s pleasant; to revere the sages 1s pleasant (Dharmapada 
332). To be virtue until old age 1s pleasanf; to have steadfast faith 1s pleasant; to aftain 
wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). He who always reflects 
on the rise and fall of the aggregates, he experiences Joy and happiness. He 1s deathless 
(374). 


(U) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Hỷ Ái ” trong Kinh Pháp Cú—Zen 
pracHtHoner should always remermmber about the Buddha°s teachings on “Affection ” in 
the Dhamunapada Suffa: Chuyên làm những việc không đáng làm, nhác tu những điều 
cần tu, bỏ việc lành mà chạy theo dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố 
gắng thành công, cũng chỉ là hâm mộ suông (209). Chớ kết giao với người đáng ưa, chớ 
kết giao với người không đáng ưa: không gặp được người thương yêu là khổ, mà gặp phải 
người cừu oán cũng khổ (210). Thế nên chớ đắm yêu, vì đắm yêu bị biệt ly là khổ. Nếu 
không còn những niệm yêu ghét, tức không điều gì ràng buộc được (211). Từ hỷ ái sinh 
lo, từ hỷ ái sinh sợ; xa la hết hỷ ái, chẳng còn lo sợ gì (212). Từ tham ái sinh lo, từ tham 
ái sinh sợ; xa lìa hết tham ái, chẳng còn lo sợ gì (213). Từ tham dục sinh lo, từ tham dục 
sinh sợ; xa lìa hết tham dục, chẳng còn lo sợ gì (214). Từ lạc dục sinh lo, từ lạc dục sinh 
sợ; xa lìa hết lạc dục, chẳng còn lo sợ gì (215). Từ ái dục sinh lo, từ ái dục sinh sợ; xa lìa 
hết ái dục, chẳng còn lo sợ gì (216). Đầy đủ giới hạnh và Chánh kiến, an trú Chánh pháp, 
rõ lý chơn thường và viên mãn các công hạnh, là người đáng kính mến (217). Khát cầu 
pháp ly ngôn, sung mãn tâm lự sát, không đắm mê dục lạc, ấy là bậc thượng lưu (218). 
Người khác ly hương lâu ngày, khi từ phương xa trở về yên ổn được bà con thân hữu đón 
mừng thế nào (219). Thì người tạo phước nghiệp cũng vậy, khi từ cõi đời nầy sang cõi 
đời khác, phước nghiệp của họ là kẻ thân hữu đón mừng họ (220)—He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be cultivated; forgets 
the good, but goes after pleasure. It's only an empty admiration when he says he admires 
people who exert themselves in meditation (209). Be not friend with the pleasant, nor 
with the unpleasant. Not seeing what 1s pleasant 1s painful; seeing what 1s unpleasant 1s 
paInful (210). Therefore, one should hold nothing pleasant, for separation from those 1s 
suffering. Those who hold nothing pleasant and unpleasant have no fetters (211). From 
pleasure springs grief; from pleasure springs fear. For him who 1s free from pleasure, 
there will be neither grief, nor fear (212). From affection springs grief; from affection 
springs fear. For him who 1s free from affection, there wIll be neither grief nor fear (213). 
From desire springs grief; from desire springs fear. For him who 1s free from desire, will 
be neither grief nor fear (214). From lust springs grief; from lust springs fear. For him who 
1S free from lust, there wIll be neither grief nor fear (215). From craving springs grIef; 
Írom craving springs fear. For him who 1s free from craving, there wIll be neither grief 
nor fear (216). He who 1s perfect in virtue and Insight, and estalished in the Correct Law, 
has realized the Truth and fulfils his own duties. He 1s trully admired by everyone (217). 
He who has developed a wish for the Nirvana; he whose mind 1s thriled with the three 
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fruits (SotapattI, Sakadagami and Anagami), he whose mind 1s not bound by material 
pleasures, such a man 1s called an “Upstream-bound One.” (218). À man who has gone 
away for a long time and returned safe from afar, his kinsmen and friends welcome him 
on his arrival (219). Likewise, a man”s good deeds will receive the well-doer who has 
gone from this world to the next, as kinsmen and friends receive a dear one on his return 
(220). 


(V) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Kiếp Nhân Sinh ” trong Kinh Pháp 
Cú—Zen practiioner shouldl always remember qbout the Buddha* teachings on 
Human lịƑe” in the Dhammapada: Được sinh làm người là khó, được sống còn là khó, 
được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra đời là khó (182). “Mùa mưa ta ở đây, 
đông hạ ta cũng ở đây,” đấy là tâm tưởng của hạng người ngu si, không tự giác những gì 
nguy hiểm (286). Người đắm yêu con cái và súc vật thì tâm thường mê hoặc, nên bị tử 
thần bắt đi như xóm làng đang say ngủ bị cơn nước lũ lôi cuốn mà không hay (287). Một 
khi tử thần đã đến, chẳng có thân thuộc nào có thể thế thay, dù cha con thân thích chẳng 
làm sao cứu hộ (288). —It 1s difficult to obtain birth as a human being; 1t 1s difficult to 
have a life of mortfals; 1t 1s difficult to hear the Correct Law; It 1s even rare to meet the 
Buddha (Dharmapada 182). Here I shall live in the rainy season, here In the winter and 
the summer. These are the words of the fool. He fails to realize the danger (of his final 
destination) (Dharmapada 286). Death descends and carrles away that man of drowsy 
mind greedy for children and cattle, just like flood sweeps away a sleeping village 
(Dharmapada 287). Nothing can be saved, nor sons, nor a father, nor even relatIves; there 
1s no help from kinsmen can save a man from death (Dharmapada 288). 


(W)Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Ngã sở” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen practiioner should qlways remember qbout the Buddha”s teqchings on “Mine ” in 
the Dhamumapada Suífa: “Đây là con ta, đây là tài sẵn ta,” kẻ phàm phu thường lo nghĩ 
như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không thiệt có, huống là con ta hay tài sẵn ta? 
(62). Nếu với thân tâm không lầm chấp là “ta” hay “của ta.” Vì không ta và của ta nên 
không lo sợ. Người như vậy mới gọi là Tỳ Kheo (367) —These are my sons; this 1s my 
wealth; with such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of himself. 
Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). He who has no thought of “[” and 
“mine,” for whatever towards his mind and body he does not grieve for that which he has 
not. He 1s indeed called a Bhikhshu (Dharmapada 367). 


(X) Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Nghiệp ” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen pracHfioner should always remember qbout the Buddha°s teachings on “kqarma ” ïn 
the Dhamumapada Sufa: Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ 
lệ dâm dể, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai ( 67). Những người tạo các 
thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy 
quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, 
nhưng khi ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Những vị 
A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có 
chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. 
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Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ 
làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ 
(117). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa 
lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi 
nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Khi nghiệp lành chưa thành thục, người 
lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ 
khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhu lâu 
ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên 
(121). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết 
giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi 
ít mà nên (122). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện 
nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). —The deed 1s not well done of which 
a man must repent, and the reward of which he receives, weeping, with tearful face; one 
reaps the fruit thereof ( 67). The deed Is well done when, after having done If, one 
repents not, and when, with Joy and pleasure, one reaps the fruit thereof (68). As long as 
the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks 1t 1s as sweet as honey; but when 1t 
rIpens, then he comes to grief (69). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech and 
deed are calm. They have also obtained right knowing, they have thus become quiet men 
(96). Lets  hasten up to do good. Let”s restrain our minds from evil thoughts, for the 
minds of those who are slow In doing good actions delight in evil (116). lf a person 
commits evil, let him not do 1t again and again; he should not reJoIce therein, sOrrOW IS 
the outcome of evil (117). If a person does a meritorious deed, he should do 1t habitually, 
he should find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (118). Even an evil- 
doer sees good as long as evil deed has not yet ripened; but when his evil deed has 
ripened, then he sees the evil results (119). Even a good person sees evil as long as his 
good deed has not yet ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the 
good results (120). Do not disregard (underestimate) small evil, sayIng, “1t will not matfer 
to me.” By the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full 
of evil, even If he gathers It little by little (121). Do not disregard small good, saying, “1t 
wIll not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewIse, 
the wise man, gathers his merit litle by litle (122). An evil deed 1s better not done, a 
misdeed will bring future suffering. À good deed 1s better done now, for after doing 1t one 
does not grieve (314). 


(Y) Lời Phật dạy về Ác Nghiệp trong Kinh Pháp Cú— The Buddhaˆs teachings on Evil 
karma in the Dharmapada Sutra: Ở chỗ nầy ăn năn, tiếp ở chỗ khác cũng ăn năn, kẻ 
làm điều ác nghiệp, cả hai nơi đều ăn năn; vì thấy ác nghiệp mình gây ra, kẻ kia sanh ra 
ăn năn và chết mòn (15). Ở chỗ nầy than buôn, tiếp ở chỗ khác cũng than buồn, kẻ gây 
điều ác nghiệp, cả hai nơi đều than buồn: nghĩ rằng “tôi đã tạo ác” vì vậy nên nó than 
buồn. Hơn nữa còn than buồn vì phải đọa vào cõi khổ (17). Kẻ phàm phu không giác ngộ 
nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, những người tạo ác nghiệp nhất định 
phải cùng ác nghiệp đi đến khổ báo (66). Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn 
năn khóc lóc, nhỏ lệ dầm dễ, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). Khi ác 
nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành 
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thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Người cất sửa bò, không phải chỉ sáng 
chiều đã thành ra vị đề hồ được. Cũng thế, kẻ phàm phu tạo ác nghiệp tuy chẳng cảm thụ 
quả ác liền, nhưng nghiệp lực vẫn âm thầm theo họ như lửa ngún giữa tro than (71). Hãy 
gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa 
chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm 
việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là 
vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Chẳng phải bay lên không 
trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thắm, dù tìm khắp 
thế gian nây, chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây (127). Kẻ ngu phu tạo các ác 
nghiệp vẫn không tự biết có quả báo gì chăng ? Người ngu tự tạo ra nghiệp để chịu khổ, 
chẳắng khác nào tự lấy lửa đốt mình (136). Ác nghiệp chính do mình tạo, từ mình sinh ra. 
Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như kim cang phá hoại bảo thạch (161). Việc 
hung ác thì dễ làm nhưng chẳắng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất 
khó làm (163). Những người ác tuệ ngu sĩ, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, 
vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để tự mang lấy bại hoại, như 
giống cổ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liễn tiêu diệt (164). Như sét do sắt sinh ra rồi trở 
lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt người ta đi vào cõi ác 
(240). Người nào dứt hết các điều ác, không luận lớn hay nhỏ; nhờ dứt hết các ác, mà 
được gọi sa-môn (265). Làm lành thì danh được vang xa, tổ rạng như lên núi tuyết, làm 
ác thì tối tăm như bắn cung ban đêm (304). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt 
định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Dứt bỏ 
các ác nghiệp, gọi là Bà-la-môn; thường tu hành thanh tịnh, thì gọi là Sa-môn; còn trừ bỏ 
cấu uế, gọi là người xuất gia (388) —The evil-doer grieves ¡n this world and in the next; 
he grieves In both. He grieves and suffers when he perceives the evil of his own deeds 
(15). The evil man suffers In this world and In the next. He suffers everywhere. He 
suffers whenever he thinks of the evil deeds he has done. Furthermore he suffers even 
more when he has gone to a woeful path (17). A fool with little wit, goes through life with 
the very self as his own greatest enemy. In the same manner, evil doers do evil deeds, 
the fruit of which 1s bitter (66). The deed 1s not well done of which a man must repent, 
and the reward of which he receives, weeping, with tearful face; one reaps the fruIt 
thereof (67). As long as the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks 1t 1S as 
sweet as honey; but when It rIpens, then he comes to grIef (69). An evil deed committed 
may not immediately bear fruit, Just as newl drawn milk does not turn sour at once. In the 
same manner, smouldering, 1t follows the fool like fire covered with ashes (71). Lets 
hasten up to do good. Let”s restrain our minds from evil thoughts, for the minds of those 
who are slow in doing good actions delight in evil (116). If a person commits evil, let him 
not do 1t again and again; he should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil 
(117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet riIpened; but when his 
evil deed has ripened, then he sees the evil results (119). Neither in the sky, nor in mid- 
OCean, nor In mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (127). A fool does not realize when he commits wrong 
deeds; by his own deeds the stupid man 1s tormented, like one 1s lighting fires wherein he 
must be burnt one day (136). The evil is done by oneself; 1t is self-born, it 1s self-nursed. 
Evil grinds the unwise as a diamond grinds a precious stone (161). Bad deeds are easy to 
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do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the contrary, 1t 1s very difficult to 
do that which 1s beneficial and good for oneself (163). The foolish man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the righteous and the Noble Ones. He follows false doctrine, 
ripens like the kashta reed, only for its own destruction (164). Às rust sprung from Iron 
eats I1fself away when arisen, Just like I1ll deeds lead the doer to a miserable state 
(Dharmapada 240). A man who wholly subdues evil deeds, both small and big, 1s called a 
monk because he 1s a subduer of his passion (265). Good men shine, even afar like the 
peaks of Himalaya, but wicked men fade away just like the arrow shot by night (304). An 
evil deed 1s better not done, a misdeed will bring future suffering. A good deed 1s better 
done now, for after doing it one does not grieve (314). He who has discarded evil 1s 
called a Brahmana. He who lives in peace called a Sramana. He who gIves up all 
1mpurtifies 1s called a PabbaJita (religious recluse) (388). 


(Z) Lời Phật dạy về Thiện Nghiệp trong Kinh Pháp Cú—The Buddha°s teachings on 
Wholesome karma in the Dharmapada Sutra: Ở chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác cũng vui; 
kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai nơi đều an vui; vì thấy thiện nghiệp mình gây ra, người 
kia sanh ra an lạc và cực lạc (16). Ở chỗ nầy hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan hỷ, kẻ 
tu hành phước nghiệp, cả hai nơi đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã tạo phước” vì vậy nên 
nó hoan hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ vì được sanh vào cõi lành (18). Những người tạo các 
thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy 
quả báo tương lai (68). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc 
lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, người lành 
cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ khinh 
điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày 
cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). 
Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt 
nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít 
mà nên (122). Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa con 
đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi 
cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn tay không thương tích, có thể nắm thuốc 
độc mà không bị nhiễm độc, với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem 
ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kể làm 
ác như ngược gió tung bụi (125). Hãy làm lành theo Chánh pháp, việc ác tránh không 
làm. Người thực hành đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui đời sau cũng vui (169)—The 
virtuous man reJoIces In this world, and In the next. He 1s happy in both worlds. He 
rejoices and delights when he perceives the purity of his own deeds (16). The virtuous 
man 1s happy here In this world, and he 1s happy there In the next. He 1s happy 
everywhere. He 1s happy when he thinks of the good deeds he has done. Furthermore, he 
1s even happIer when he has gone to a blissful path (18). The deed ¡1s well done when, 
after having done 1t, one repents not, and when, with Joy and pleasure, one reaps the fruIf 
thereof (68). If a person does a meriforious deed, he should do 1t habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (118). Even a good person sees 
evil as long as his good deed has not yet ripened; but when his good deed has ripened, 
then he sees the good results (120). Do not disregard (underestimate) small evil, say1ng, 
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“it wIll not matfer to me.” By the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, 
the fool becomes full of evil, even 1f he gathers 1t little by little (121). Do not disregard 
small good, saying, “1t wIll not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the wIise man, gathers his merit litle by litle (122). A 
merchant with great wealth but lacks of companions, avoids a dangerous route, Just as 
one desiring to live avoIds poIson, one should shun evil things in the same manner (123). 
With a hand without wound, one can touch poison; the poison does not afftect one who 
has no wound; nor 1s there 1ll for hmm who does no wrong (124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that fool, like dust 
thrown against the wind (125). Follow the path of righteousness. Do not do evil. He who 
practices this, lives happlly both in this world and In the next (169). 


(AA)Hương thơn “Nhẫn Nhục” cho hành giả tu thiền trong Kinh Pháp Cú— The 
Jragrance 0ƒ “Endurance ” for Zen practiioner in the Dharmapada Suữa: Voi xuất trận 
nhẫn chịu cung tên như thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. 
Thật vậy, đời rất lắm người phá giới (thường ghét kẻ tu hành) (320). Luyện được voi để 
đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn 
trước sự chê bai, mới là người có tài điêu luyện hơn cả mọi người (321)——As an elephant 
1n the battlefield endures the arrows shot from a bow, I shall withstand abuse In the same 
mamner. Truly, most common people are undisciplined (who are jealous of the 
disciplined) (Dharmapada 320). To lead a tamed elephant In batfle 1s good. To tame an 
elephant for the king to ride 1t better. He who tames himself to endure harsh words 
patlently 1s the best among men (Dharmapada 321). 


(BB)Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Phá giới ” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen pracHfioner should always remember qbout the Buddha°s teachings on “Breaking 
Precepís ” in the Dhanunapada Sufta: Sự phá giới làm hại mình như dây mang-la bao 
quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người phá giới chỉ là người làm điều mà kẻ 
thù muốn làm cho mình (162). Phá giới chẳng tu hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực 
lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc 
bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô 
phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. 
Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng nắm cổ cô-sa (cổ thơm) thì bị đứt tay, làm 
sa-môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài 
nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy 
làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). Không 
tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm 
lành nhứt định thọ vui (314). Như thành quách được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi 
cũng phải nên phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát 
buông lung là một giây lát sa đọa địa ngục (315) —Breaking commandmenfs IS sO 
harmful as a creeper 1s strangling a sala tree. A man who breaks commandments does to 
himself what an enemy would wish for him (Dharmapada 162). It 1s better to swallow a 
red-hot iron ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding on the alms 
offered by good people (Dharmapada 308). Four misfortunes occur to a careless man who 
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commits adultery: acquisition of demerit, restlessness, moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the 
frightened man. The king Imposes a heavy punishment. Therefore, man should never 
commit adultery (Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism leads to a woeful 
state (Dharmapada 311). An act carelessly performed, a broken vow, and a wavering 
obedience to religious discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 
312). Thing should be done, let”s strive to do 1t vigorously, or do 1t with all your heart. A 
debauched ascetic only scatters the dust more widely (Dharmapada 313). An evil deed Is 
better not done, a misdeed will bring future suffering. A good deed 1s better done now, 
for after doïng 1t one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontier fortress 1s well 
guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second sÏlip away, for each 
wasted second makes the downward path (Dharmapada 315). 


(CC)Hành giả tu thiền phải luôn nhớ về lời Phật dạy về “Vô mình ” trong Kinh Pháp Cú— 
Zen practiioner should always remermber qbout the Buddha?s teaqchings on “lgnorance ” 
in the Dhammmapada Sufa: Người ngu suốt đời gần gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì 
Chánh pháp, ví như cái muỗng múc canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của 
canh (64). Kẻ phàm phu không giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, 
những người tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến khổ báo (66). Khi ác 
nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành 
thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ tháng này qua tháng khác, với món ăn 
bằng đầu ngọn cỏ Cô-sa (cỏ thơm), người ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm 
ấy không có giá trị bằng một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). Kẻ ngu 
xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: chỗ ngồi cao trong Tăng chúng, 
oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng giữa các gia tộc khác (73).—If a fool associates with 
a wIse man even all his life, he will understand the Dharma as litle as a spoon tastes the 
flavour of soup (Dharmapada 64). A fool with little wit, goes through life with the very 
self as his own øreatest enemy. In the same manner, evil doers do evil deeds, the fruit of 
which 1s bitter (Dharmapada 66). As long as the evil deed done does not bear fruit, the 
fool thinks It 1s as sweet as honey; but when 1t ripens, then he comes to grIef 
(Dharmapada 69). Let a fool, month after month, eats only as much food as can be picked 
up on the tip of a kusa blade; but he 1s not worth a sixteenth part of them who have 
comprehended the truth (Dharmapada 70). The fool always desire for an undue 
repufation or undeserved honour, precedence among the monks, authorty in the 
monasteries, honour among other families (Dharmapada 73). 
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Chương Một Trăm Sáu Mươi Chín 
Chapter Qne Hundred and Sixty-Nine 


Hương Thiền Trong Kinh Pháp Hoa 
Zen Fragrance in the Lotus Sufra 


(ID Tổng Quan về Kinh Diệu Pháp Liên Hoa—An Overview oƒ the Lotus Sutra: 

1) Hoa sen là biểu tượng cao quý nhất trong Phật giáo—The lotus flower is one oƒ the 
noblest symbols in Buddhism: Kinh Pháp Hoa mang tên hoa Sen, một biểu tượng cao quí 
nhất trong Phật giáo. Hoa sen có ba phẩm chất đặc biệt. Thứ nhất, cánh hoa mang gương 
sen (trái) giống như pháp phương tiện được giảng giải để hiển bày chân lý. Thứ nhì, khi 
hoa sen nở, thì gương sen cũng hiện ra ngay bên trong, như chân giáo ẩn tàng trong giáo 
pháp phương tiện. Thứ ba, khi gương sen (trái) khô thì cũng là lúc bông rụng, ý nói khi 
chân giáo đã được thiết lập thì pháp phương tiện không còn cần thiết nữa. Hoa sen tiêu 
biểu cho sự thanh khiết vì nó không bị nhiễm ô trong bùn nơi mà nó đã mọc lên. Như 
vậy, hoa sen tượng trưng cho bản tánh chân thật của con người, mà bùn thế gian không 
thể nào vấy bẩn được. Bản tánh nầy được thực hiện qua đại giác hay Bồ để. Trong tranh 
tượng, hoa sen là biểu hiện của ngôi Phật. Những người tuân thủ lời Phật dạy hướng đến 
sự thanh khiết như hoa sen. Họ hy vọng duy trì được sự thanh khiết trong một thế giới với 
dẫy đầy ô nhiễm. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ hoa sen tiêu biểu cho cuộc sống chúng 
ta vươn lên từ nơi nhiễm trược để trở nên thanh tịnh. Đừng bao giờ tự tách mình ra khỏi 
những phiền trược của trần thế. Hãy như hoa sen giữa hạ, lấy những nhiễm ô trong cuộc 
sống làm cơ hội tiến tu. Chính vì vậy mà cổ đức có dạy: “Trong đầm gì đẹp bằng sen, lá 
xanh, bông trắng lại chen nhụy vàng, nhụy vàng, bông trắng lá xanh, gần bùn mà chẳng 
hôi tanh mùi bùn.”—The sutra bears the name of “Lotus” flower, the noblest symbol In 
Buddhism. There are three special qualities 1n the lotus flowers. FIrst, the petals are made 
to bear the fruit, in the same manner with expedient teachings are expounded 1n order to 
reveal the true teaching. Second, when the lotus flower opens, the fruit 1s seen therein, in 
the same manner we find the true teaching latent in the expedient teachings. Third, when 
the fruit 1s rIpened, at the same time the flower also falls. In the same manner, when the 
true teaching 1s established, the expedient teachings are no longer necessary. The lotus 
flower represenfs purIty because 1t 1s not dirtied by the filth of the mud in which 1t grows. 
Thus, lotus 1s a symbol of the true nature of beings, which remains unstained by the mud 
of the world of samsara. This nature 1s realized through enlipghtenment or bodhi. In 
pIctures, lotus Is a form of the seat or throne of the Buddha. Those who follow the 
Buddhaˆs teachings aim to be like the lotus. They hope to remain pure in a world of 
1mpure temptafions. Zen practitioners should remember that the lotus blossoms symbolize 
how we rise above the mire of life to become pure through our practice. Yet Just as the 
lotus blossoms grow out of, but we are not independent of the mire, we should never 
remove ourselves from the suffering or Ignore the world in the name of practice. Just as 
lotus blossoms grow In the heart of the summer, we need to turn the bothersome troubles 
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and defilement of our lives Into opportuniftles to further our practice and cultivation. 
Therefore, ancient virtues taught: “In the pond, there 1s nothing prettier than the lotus, 
green leaves, white flowers and yellow buds, yellow buds, white flowers and green 
leaves, the lotus has 1ts roots in the mud, 1t blooms Info perfect beauty and purity In the 
sunlipht.” 

Kinh mang tên “Bông Sen” hay Pháp Hoa được xem là kinh căn bản của truyền thống 
Phật giáo Đại Thừa— The Sutra named “Lotus” or the Lotus Sutrd ¡S one oƒ the mosf 
important sutras oƒ Mahayana Buddhism: Thời gian giữa Đại Hội Kết Tập lần thứ nhì và 
thế kỷ thứ nhất trước Tây Lịch, văn hóa Đại Thừa phát triển tại Ấn Độ và sự phổ biến 
một số kinh điển quan trọng. Sau đó là hàng trăm kinh điển Đại Thừa được viết bằng 
tiếng Phạn xuất hiện. Liên Hoa Kinh, được viết vào thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch, một 
trong những kinh chính của Phật giáo Đại thừa vì nó chứa đựng những ý tưởng chủ yếu 
của Đại thừa, ý tưởng về bản chất siêu việt của Phật và việc phổ cứu chúng sanh. Trong 
nhiều phương diện, kinh Pháp Hoa được xem là kinh căn bản của truyền thống Phật giáo 
Đại Thừa. Kinh nầy ảnh hưởng rất lớn đến thế giới Phật tử Đại Thừa, không những chỉ ở 
Ấn Độ mà còn tại các xứ khác như Trung Hoa, Nhật Bản, và Việt Nam, qua các tông 
Thiên Thai, Nhật Liên và những tông khác. Hơn nữa, kinh nầy dẫn giải con đường từ bi 
vô lượng, cũng như cốt lõi hướng đi căn bản của truyền thống Đại Thừa, đó là tâm đại từ 
bi. Phật giáo Đại thừa coi Kinh Liên Hoa là bộ kinh chứa đựng toàn bộ học thuyết của 
Phật. Kinh nầy được Phật thuyết giảng trên núi Linh Thứu. Kinh Pháp Hoa là một trong 
những bộ kinh lớn trong giáo pháp của Phật. Ý nghĩa của kinh nây là Đức Phật đã gom 
tam thừa Thanh Văn, Duyên Giác, và Bồ Tát về một thừa duy nhất là Phật Thừa. Trong 
kinh nầy Đức Phật đã giải thích rõ ràng về nhiều phương pháp đạt tới đại giác như Thanh 
văn, Duyên giác, Bồ tát, v.v. chỉ là những phương tiện được đặt ra cho thích hợp với trình 
độ của từng người. Thật ra chỉ có một cỗ xe duy nhất: Phật thừa dẫn đến đại giác cho 
chúng sanh mọi loài. Kinh Pháp Hoa tiêu biểu cho giai đoạn chuyển tiếp từ Phật giáo 
Tiểu Thừa sang Đại Thừa. Phần lớn kinh được dùng để chứng minh rằng Đức Phật đã 
giảng giáo pháp Tiểu Thừa cho lớp người đầu óc thấp kém, vì đối với những người nầy 
không thể giải bày toàn bộ chân lý được. Các Phật tử Tiểu Thừa được Phật khuyên nên 
hành trì ba mươi bảy phẩm trợ đạo, hay các phép tu dẫn đến sự giác ngộ để rũ sạch 
phiền não, nên hiểu rõ Tứ Diệu Đế, luật Nhân Quả và nhận thức Nhân Không hay Vô 
Ngã, để qua đó có thể đạt được niết bàn. Sau đó Đức Phật nhấn mạnh rằng những người 
nầy cần nỗ lực thêm nữa ở đời sau, tạo được những công đức và phẩm hạnh cần thiết của 
một vị Bồ Tát để chứng đắc Phật quả. Kinh được Ngài Dharmaraksa dịch ra Hán văn 
năm 268 và Cưu Ma La Thập dịch năm 383. Chúng ta nên nhớ Tằng Kinh Pháp Hoa, 
nguyên đã được ngài Cưu Ma La Thập phiên dịch thành bảy quyển gồm 27 phẩm. Pháp 
Hiển, tìm kiếm một phẩm nữa nên du hành sang Ấn Độ vào năm 475. Khi đến Khotan, 
ông tìm thấy phẩm về Đề Bà Đạt Đa. Đề Bà Đạt Đa là anh họ và cũng là kẻ phá hoại 
Phật. Ông trở về, và yêu cầu Pháp Ý, người Ấn, phiên dịch phẩm nầy. Phẩm nầy về sau 
được phụ thêm vào bản kinh trước. Do đó kinh Pháp Hoa hiện thời có 28 phẩm. Năm 602 
hai vị Jnanagupta và Dharmagupta cũng dịch bộ kinh nầy sang Hán văn. Mặc dầu trường 
phái Pháp Hoa, nguyên trước đây là một nhánh của trường phái Tịnh độ. Giáo lý căn bản 
của trường phái nầy là kinh Pháp Hoa, và tín đồ trong trường phái nầy cố gắng vượt 
những đam mê bằng cách tuân theo giới luật và thường niệm Hồng Danh Đức A Di Đà 
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để khi chết được vãng sanh Tịnh Độ, hành giả tu Thiển vẫn có thể tu tập thiển định qua 
những lời dạy của Đức Phật về cách phá trừ “Ngũ Uẩn” để tự thanh tịnh chính mình— 
The period between the Second Council and the first century B.C., Mahayana literature 
developed In India, and the emergence of a number of Important texts. After that, 
hundreds of Mahayana sutras were composed In Sanskrit. Sutra of the Lotus Flower, sutra 
of the Lotus of the Good Dharma, written in the first century A.D., one of the most 
Important sutras of Mahayana Buddhism because 1t contains the essential teachings of 
Mahayana, Including the doctrines of the transcendenfal nature of the buddha and of the 
possiIblity of universal liberation. In many ways, the Lotus 1s the foundation sutra of the 
Mahayana tradition. It has great influence in the Mahayana Buddhist world, not only In 
India, but also in China, Japan, and Vietnam, where 1t 1s the favorite text of the T”ien- 
Trai, Nichiren and some other schools. Moreover, It expounds the way of great 
compassion, the lotus sutra represents the essence of the Mahayana tradition”s 
fundamental orientation, which 1s great compassion. It 1s considered In the Mahayana as 
that sutra that contains the complete teaching of the Buddha. The Lotus Sutra 1s a 
discourse of the Buddha on Vulture Peak Mountain. Dharma Flower Sutra or the Maha 
Saddharma-pundarika Sutra, or the Lotus Sutra, 1s one of the øgreatest sutras taught by the 
Buddha. Its significance 1s that the Buddha united all three vehicles of Sravaka-Yana 
(Sound-Hearer Vehicle), Pratyeka-Buddha-Yana, and Bodhisattva-Yana and said there 1s 
only one vehicle and that 1s the vehicle of Buddhahood. In it the Buddha shows that there 
are many methods through which a beiIng can attain enlightenment such as shravaska, 
pratyekabuddha and bodhisattva, etc. These are only expedients adapted to varying 
capabilities of beings. In reality, there 1s only one vehicle: Buddhayana (Buddha vehicle), 
which leads all beings to enlightenment, Including Mahayana and Hinayana. The 
Saddharma-pundarika sutra represents the perlod of transtion from Hinayana to 
Mahayana Buddhism. A large part of this sutra is devoted to proving that Hinayana 
Buddhism was preached by the Buddha for the benefit of people of lower intelligence, to 
whom the whole truth was not divulged. Hinayana Buddhists were adivised to practise the 
thirty-seven limbs of enlightenment in order to rid themselves of moral impurities, to 
comprehend the Four Noble Truths and the Law of Causation, and to realize the absence 
of soul or individuality whereby they can reach a place of rest or nirvana. The Buddha 
then advises those who had reached perfection In these attainmentfs, to exert themselves 
further In their future existences in order to acquire the merits and virtues prescribed for 
the Bodhisattvas for the attainment of Buddhahood. The sutra was translated into Chinese 
by Kumarajiva. We should bear In mind that the Lotus Sutra was originally translated Into 
Chinse by Dharmaraksa In 268 and Kumarajiva in 383 in seven volumes of twenfty-seven 
chapters. Fa-Hsien, In quest of another chapter, started for India in 475 A.D. When he 
reached Khotan, he found the chapter on Devadatta, a treacherously acting cousin of the 
Buddha. He eturned and requested FEa-I, an Indian monk, to translate 1t. This translation 
was later added to the earlier text. Thus, there are twenty-eight chapters In the present 
text. In 601A.D., Jnanagupta and Dharmagupta also translated this sutra Into Chinese. 
Although the Lotus sect was one time a branch of the Pure Land school, 1ts doctrine 1s 
based on the Lotus Sutra, thus it 1s called the Lotus school, and 1ts followers try to 
overcome all passions by strictly observing precepts and reciting or calling upon the name 
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of Amitabha, hoping after death, they will be welcomed by Amitabha Buddha ¡n the Pure 
Land, Zen practitioners can still follow the Buddha”s teachings on how to eliminate the 
“Five Aggregates” to purIfy themselves. 


(I1) Việc trau dồi trí tuệ, tánh không, vai trò của đạo đức, và từ bi đối với hành giả tu Thiền 
trong Kinh Pháp Hoa— The perƒection 0ƒ wisdom, emptiness, the role gƒ morality and 
cornpassion ƒor Zen practtioners in the Lotus Sufra: Bộ kinh Liên Hoa hay Diệu Pháp 
Liên Hoa Kinh là một trong những bản kinh phổ thông và có ảnh hưởng lớn nhất trong 
Phật giáo Đại Thừa, đặc biệt tại các xứ Trung Hoa, Nhật Bản và Việt Nam. Hiện kinh 
văn gốc vẫn còn tồn tại bằng chữ Bắc Phạn, những phần xưa nhất của nó có thể tính từ 
thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch hoặc sau đó, đây là bộ kinh hay và trong sáng, được biên 
soạn thành văn vần và văn xuôi (người ta thường cho rằng bản kinh văn vần có trước bản 
văn xuôi). Kinh Liên Hoa được Đức Phật thuyết giảng trên núi Linh Thứu, gần thành 
Vương Xá, ngày nay là Rajgir, trước thính chúng bao gồm các đệ tử và các vị trưởng lão. 
Kinh sử dụng những ngụ ngôn khác nhau, Đức Phật giải thích rằng chỉ có một phương 
tiện duy nhất để cứu độ và nhấn mạnh sự quan trọng trong việc sử dụng những phương 
tiện khéo léo (thiện xảo) trong việc truyền dạy và trau đồi trí tuệ. Vai trò của đạo đức, 
tánh không, và từ bi được nhấn mạnh trong Bồ Tát Đạo. Kinh này có một năng lực thần 
kỳtheo sự đúng đắn của chính nó, một công đức vô lượng được tích lũy cho những ai tán 
dương và truyền bá nó. Trí tuệ của Phật biết hết tất cả những hình thức luân hồi của tất 
cả chúng sanh. Hành giả tu thiển nên luôn nhờ rằng theo Kinh Pháp Hoa, có bốn Tri 
Kiến Phật. Đó là Khai-Thị-Ngộ-Nhập. Nói cách khác, đó là khai Phật tri kiến, thị Phật tri 
kiến, giác ngộ Phật tri kiến, và nhập Phật tri kiến—The Lotus Sutra or the Sutra on the 
Lotus of the Good Dharma 1s one of the most popular and influential discourses of 
Mahayana Buddhism, especially in China, Japan, and Vietnam. Extant In Sanskrit, Ifs 
oldest parts probably date from the first century B.C. or later. It 1s a beautiful and lucid 
text, set in verse and elaborated In prose (it 1s generally assumed that the verse pre-dates 
the prose). The Lotus Sutra 1s delivered by the Buddha at Vulture Peak Rock, near 
RaJagrtha, present day RaJgir, In front of a great assembly of disciples and teachers. 
Using varlous parables he explains that there is only one vehicle to salvation, 
emphasizing the importance of the skilful use of means In teaching and perfecting 
wisdom. The role of morality, emptIness and compassion 1s stressed In the path of the 
Bodhisattva. The sutra supposedly has magical powers In 1fs own ripht, and øreat merIt 
accrues for those who extol and disseminate 1t. Buddha knowledge of of the 
transmigratory forms of all beings. According to the Lotus Sutra, there are four purposes 
of the Buddha”s appearing, that the Buddha”s knowledge might be. Zen practitioners 
should always remember that according to the Lotus Sutra, there are four purposes of the 
Buddha's appearing, that the Buddha's knowledge might be. These are Revealed- 
Proclaimed-Understood-Entered. In other words, these Iinclude opening the knowledge 
and vision of the Buddha, demonstrating the knowledge and vision of the Buddha, 
awakening to the knowledge and vision of the Buddha, and entering Into the knowledge 
and vision of the Buddha. 
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(HI)Kinh Pháp Hoa và Sự Giác Ngộ Chân Lý Tối Thượng trong Thiền— The Lotus Sutra 
and the Enhightenment 0ƒ the UHimate Truth im Zen: Khái niệm giác ngộ tác động mãnh 
liệt như thế nào trong dòng diễn tiến của Đại Thừa, cả chiều rộng lẫn chiều sâu, điều 
này dễ nhận thấy trong nội dung của bộ kinh Pháp Hoa, chính thức được xem như là bộ 
kinh thâm áo nhất của Đại Thừa. Theo trường phái Nguyên Thủy, Phật thành đạo ở rừng 
Già Da trong khi ngài ngồi kiết già dưới cội cạy Bồ Đề, nhưng trường phái này xem Phật 
như một chúng sanh như họ, bị gắn liền vào những điều kiện lịch sử và tâm lý. Nhưng đối 
với trường phái Đại Thừa, họ không thể thỏa mãn được với những kiến giải quá thực thà 
và thông tục ấy về nhân cách của đức Phật; họ cảm thấy có cái gì đó vi diệu hơn thâm 
nhập trong tâm họ, và họ khao khát được ngộ nhập ngay trong cái ấy. Họ đã đi tìm và 
cuối cùng họ bắt gặp và nhận ra rằng coi Phật như một chúng sanh bình thường là sai 
lầm, rằng Như Lai đã chứng quả Chánh Đẳng Chánh Giác từ vô lượng a tăng kỳ kiếp, 
rằng những sự kiện về cuộc đời của ngài được ghi chép lại trong văn học A Hàm hoặc 
Kinh Bộ toàn là phương tiện thiện xảo. Ngài tạm mượn để dẫn dắt chúng sanh hướng 
thượng trên con đường Phật. Nói cách khác, giác ngộ là lý do tuyệt đối của vũ trụ, là yếu 
lý của Phật tánh; vậy thì giác ngộ tức là thực chứng ở trong chúng ta cái thực tại tối 
thượng ấy của vũ trụ thường hằng bất diệt. Trong khi kinh Pháp Hoa để cao khía cạnh 
Phật của Giác Ngộ thì Thiền khác hơn, hướng hết tinh thần vào khía cạnh giác ngộ của 
Phật Tánh. Một khi vận dụng trí thức quan sát khía cạnh giác ngộ này, hành giả có đủ 
triết học chánh thống Phật giáo như các trường phái Thiên Thai, Hoa Nghiêm, Pháp 
Tướng, vân vân. Thiền đi thẳng vào mặt thực tiễn của đời sống, nghĩa là công phu đi đến 
giác ngộ ngay trong chính cuộc sống. Cứu cánh của Thiền là giác ngộ chân lý tối thượng, 
nên thái độ của Thiền trong tu tập là muốn thấu triệt giác ngộ. Vì vậy hành giả phải vận 
dụng một khả năng nội tại khác hơn là tri thức, nếu họ còn may mắn có được cái khả 
năng ấy. Mọi lời giảng đều không giúp hành giả đạt đến được cứu cánh, trong khi khát 
vọng của chúng ta đến cái không thể nắm bắt được không bao giời nguôi ngoai. Hành giả 
tu Thiển đã nỗ lực hết sức mình để giải quyết vấn để này, và cuối cùng họ nhận ra rằng 
dầu sao đi nữa thì mình cũng có đủ tất cả những gì mình cần trong tu tập giác ngộ, miễn 
là mình cố gắng nỗ lực. Đây chính là do uy lực trực giác của tâm, có khả năng phóng 
chiếu vào thực tại của tâm linh để phơi trần trước mắt chúng ta tất cả then máy huyền vi 
của cuộc sống mường tượng phần nào với nội dung của quả vị giác ngộ của Phật. Đây 
không phải là một tràng luận chứng thường của tri thức, mà chính là một năng lực phóng 
ngay, trong chớp nhoáng, và bằng con đường thẳng nhất, vào chỗ tinh yếu nhất, mà Phật 
giáo gọi là "Bát Nhã". Và Thiển tông, vì lẽ trực thuộc với lý giác ngộ, có mục đích thân 
thiết đánh thức dậy ở trong chính chúng ta ánh sáng Bát Nhã ấy bằng phép tu thiền định. 
Trong Kinh Pháp Hoa, đức Phật day: "Này Xá Lợi Phất, diệu pháp ấy, chư Phật Như Lai 
đúng thời mới nói, như hoa linh thoại đúng tiết mới trổ... Pháp ấy không thể lấy óc suy 
lường, phân biệt mà hiểu được. Chỉ có Phật, Thế Tôn, mới biết được. Tại sao vậy? Chư 
Phật, Thế Tôn chỉ vì một đại sự nhân duyên mà xuất hiện nơi đời để 'khai thị ngộ nhập' 
cho chúng sanh. Chư Phật, Thế Tôn muốn khiến cho chúng sanh mở cái tri kiến của Phật, 
chỉ cho thấy cái tri kiến của Phật, nhận rõ cái tri kiến của Phật, và đi vào cái tri kiến của 
Phật. Những ai hành trì theo pháp ấy của Phật đều chứng vào trí huệ tối thượng của Phật 
(nhất thiết chủng trí)." Kỳ thật, nếu 'đại sự nhân duyên' của việc đức Phật xuất hiện ở thế 
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gian là vậy, làm sao chúng ta ngộ nhập, và thành tựu thánh trí ấy? Nếu đạo Giác Ngộ 
đứng ngoài tất cả giới hạn của trí năng, thì không một triết lý nào giúp chúng ta thành 
tựu mục đích. Vậy thì làm sao học được ở Như Lai? Hắn nhiên là không học được thẳng 
từ miệng Ngài, từ các bộ kinh, cũng không thể từ nếp sống của việc hành xác, mà chính 
từ cái tâm thâm diệu bên trong của chính chúng ta bằng vào phép thiển định. Và đây 
chính là chủ trương của cả Thiển lẫn kinh Pháp Hoa—How extensively and intensively 
the concept of Enlightenmernt influenced the development of Mahayana Buddhism may 
be seen In the composition of the Lotus Sutra (Saddharmapundarika), which 1s really one 
of the profoundest Mahayana protests against the Theravada conception of the Buddha s 
Enliphtenment. According to the Theravada, the Buddha attained enlightenment at Gaya 
while meditating under the Bodhi-tree, for they regarded the Buddha as a mortal being 
like themselves, subJect to historical and psychological conditions. But the Mahayanists 
could not be satisfled with such a realistic common sense 1nterpretation of the personality 
of the Buddha; they saw something ¡In it whiịch went deep Into their hearts and wanted to 
come 1n immediate touch with it. What they sought was finally given and they found that 
the Idea of the Buddha's being a common soul was a delusion, that the Tathagata arrived 
in his Supreme Perfect Enlightenment many hundred thousand myriads of kotis of aeons 
ago, and that all those historical facts In his lie which are recorded In the Agama or 
Nikaya literature are his skilful devices to lead creatures to full ripeness and go in the 
Buddha Way. In other words, this means that Enlightenment 1s the absolute reason of the 
universe and the essence of Buddhahood, and therefore that to obtain Enlightenment 1s to 
realize In one's Iinner consciousness the ultimate truth of the world which for ever 1s. 
While the Lotus Sutra emphasIzes the Buddha-aspect of Enlightenment, Zen directs 1ts 
aftention mainly to the Enlightenment-aspect of Buddhahood. When the Enlipghtenment- 
aspect of Buddhahoodis considered ¡ntellectually, we have the philosophy of Buddhist 
dogmatics, which 1s studied by scholars of the T'len- ai, Avatamsaka, Dharmalakshana, 
and other schools. Zen approaches 1t from the practical side of life, that 1s, to work out 
Enliphtenmernt in life 1tself. The final aim of Zen 1s the Enlightenment of the ultimate 
Truth, so the position of Zen In cultivation 1s to comprehend the truth of Enlightenmett. 
Therefore, Zen practitioners must exercise some other mental power than Intellection, 1f 
they are at all in possession of such power. All discoursing falls to help practitioners 
reach the goal, and yet we have an unsatiated aspiration after the unattainable. Zen 
practitioners have applied themselves most earnestly to the solution of the problem and 
have finally come to see that they have after all within themselves what they need In 
therr own cultivation as long as they try their best. This 1s the power 0Ÿ Infuition possessed 
by sprrit and able to comprehend spiritual truth which wIll show us all the secrets of life 
making up the content of the Buddha's Enlightenment. lt 1s not an ordinary intellectual 
process of reasoning, but a power that will grasp something most fundamental in an 
instant and In the directest way, which Buddhism calls 1t "PraJna". And what Zen 
Buddhism aIms at In 1fs relation to the doctrine of Enliphtenment 1s to awaken PraJna by 
the exercise of meditation. In the Saddharma-pundarika Sutra, the Buddha taught: "O 
Saripufra, the true Law understood by the Tathagata cannot be reasoned, 1s beyond the 
pale of reasoning. Why? For the Tathagata appears In the world to carry out one øreat 
obJect, which 1s to make all beings accept, see, enter Into, and comprehend the 
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knowledge and Insight gained by the Tathagata, and also to make them enter upon the 
path of knowledge and Insight attained by the Tathagata... Those who learn It from the 
Tathagata also reach his Supreme Perfect Enlightenmernt. If such was the one great obJect 
of the Buddha's appearance on earth, how do we get Iinto the path of insight and realize 
Supreme Perfect Enlightenment? And 1f this Dharma of Enlightenment 1s beyond the 
limits of the understanding, no amount of philosophizing wIll ever bring us nearer the 
goal. How do we then learn It from the Tathagata? Decidedly not from his mouth, nor 
from the records of his sermons, nor from the ascetic practice, but from our own Inner 
conscIousness through the exercise of dhyana. And this 1s the doctrine of both Zen and 
the Saddharma-pundarika Sutra." 


(IV)Hành giả tu Thiền và Pháp Hoa Tam Muội—Zen practitioners and the Lotus-Blossom 
Samadhi: Pháp Hoa Tam Muội là một trong mười sáu môn tam muội trong kinh Pháp 
Hoa, phẩm Diệu Âm Bồ Tát đã trần thuật. Theo ý chỉ của tông Thiên Thai, thì ba để 
viên dung là “Pháp,” quyển thật không hai là “Hoa.” Ví như hoa sen khi cánh hoa quyển 
chưa nở, mà gương sen thật đã thành, gương với cánh đồng thời; nơi một đóa hoa mà 
gồm đủ ý nghĩa quyển và thật vậy. Nói theo tông Tịnh Độ thì tức niệm là Phật, tức sắc 
là tâm; một câu niệm Phật gồm đủ tất cả ba đế, nhiếp cả thật quyền. Nếu tỏ ngộ lý nầy 
mà niệm Phật, gọi là tu hạnh Pháp Hoa Tam Muội. Chúng ta phải nói rằng Diệu Pháp 
được Phật thuyết giảng trong kinh Pháp Hoa được xem như là một đại luân, được giải 
thích như là nhân của “Nhất Thừa,” bao gồm toàn bộ chân lý Phật pháp, so với phần giáo 
hay phương tiện thuyết mà Đức Phật đã nói trước; tuy nhiên cả hai đều bao gồm trong 
trong “Toàn Chân Giáo” của Đức Phật. Khi tu môn tam muội nầy, hành giả tu tịnh độ 
dùng hai oai nghi ngồi và đi mà thay đối để niệm Phật; trong khi hành giả tu thiển có thể 
quán Phật cho đến khi nào chứng nhập vào chánh định—The Lotus-Blossom Samadhi is 
one of the sixteen samadhis explained in Chapter 24 of the Lotus Sutra. According to the 
Tien-T”ai School, the “three truths” (emptiness, conditional existence, the Middle Way) 
perfectly fused, are “Dharma,” while the Expedient and the True, being non-dual, are 
“blossom.” For example, when the petals (the Expedient) of the lotus blossom are not yetf 
opened, 1ís seeds (the True) are already formed; the seeds and the petals exIst 
simultaneously. Thus, In a single flower, the full meaning of the True and the Expedient 
1s examplified. In Pure Land terminology, we would say, “recitation 1s Buddha,” “form 1s 
Mind,” and one utterance of the Buddha's name 1ncludes the “three truths,” 
encompassing the True and the Expedient. If we recite the Buddha's name while 
understanding this principle, we are practicing the Lotus Blossom Samadhi. We must say 
that the wonderful truth as found In the Lotus Sutra 1s the One Vehicle Dharma, which 1s 
said to containn Buddha”s complete truth as compared with his previous partial, or 
expedient teaching, but both are included 1n this perfect truth. In cultivating this samadhi, 
the practiioner of Buddha Recitation alternates between sitting, walking, and reciting 
Amitabha Buddha, while a Zen practitloner can visualize the good image of the Buddha 
to the point where he or she can enter samadhI. 


(V) Hành giả tu Thiền và Tam Quán “Không-Giả-Trung”—Zen practiioners and the 
Three Observafions 0ƒ “Unreality-Reality-Middle”: Giáo pháp của Pháp Hoa, đặc biệt là 


1) 


2) 


3) 
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của tông Thiên Thai, dạy về tánh không thực của vạn pháp, phá bỏ kiến chấp thường 
hữu, ngã không, pháp không, hữu vị không, vô vi không. Tông Thiên Thai đã dựng lên ba 
đế “Không Giả Trung”. Hệ thống “Tam Quán" nầy dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, 
người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai—The teaching in the Lotus Sutra, 
especially in the T”1en-T”ai sect, which regards everything as unreal or Immaterial, which 
also denies that there can be any static existence. The T”ien-T”ai sect established the 
three prongs of “Unreality-Reality-Middle”. The system of threefold observation 1s based 
on the philosophy of Nagarjuna, who lived In south-eastern India about the second 
century A.D. 

Dùng “Không” để phá bỏ ảo tưởng của cảm quan— Uirilising “Unreality” to destroy 
iliusions: Không đĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất 
cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có 
thật). 'Không' còn là sự phá bổ ảo tưởng của cẩm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng 
(praJna)——Unreality, that things do not exIst in reality. Sunya (universality) annihilates all 
relatives. The “Emptyˆ mode destroys the 1llusion of sensuous perception and consfructs 
supreme knowledge (prajna). 

Dùng “Giả” để chấm dứt những lậu hoặc— Utilizing “Reality” to eliminate defilemenis: 
Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp 
quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, 
không bền, vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải thoát 
khỏi các điều xấu —Reality, things exist though ¡in “derived” or “borrowed” form, 
consisting of elements which are permanent. Particularity establishes all relativitles. The 
“Hypothetical" mode does away with the defilements of the world and establishes 
salvation from all evils. 

Dùng “Trung” để phá bỏ ảo giác khởi lên từ vô minh— Utilising “Middle” to destroy 
hallucination arsing from ignorance: Trung đĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để phá cái 
hoặc vô minh và thấy được sự huyền diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng 
phải không không, cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). 
“Trung” là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ—The 
“middle” doctrine of the Madhyamaka School, which denies both positions 1n the 1nteresfs 
of he transcendental, or absolute. The middle path transcends and unites all relativities. 
The “Mediallt mode destroys hallucinaton arising from Ignorance (avidya) and 
establishes the enlightened mind. 


(VI)Hành giả tu Thiền và cách phá trừ Ngũ Ấm trong kinh Pháp Hoa—Zen pracHfioners 


and methods 0ƒ elimination oƒ the Five Aggregdafes in the Lofus Sufra: Theo Phật giáo, có 
năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. 
Thứ nhất là “Sắc uẩn” hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các 
giác quan và đối tượng của chúng. Thứ nhì là “Thọ uẩn” hay tính tri giác gồm tất cả các 
loại cảm giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. Thứ ba là “Tưởng uẩn” hay ý thức 
chia các tri giác ra làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng tỉnh thần). 
Thứ tư là “Hành uẩn” hay khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những hoạt động 
tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân.Thứ năm là “Thức uẩn” hay nhận thức bao 
gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương ứng với một đối tượng tri 
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giác. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu 
của mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con 
người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Phàm phu không 
nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do 
bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên 
là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” 
“Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu 
quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách 
quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau đồi như vậy trong một thời gian, bạn sẽ 
thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và tinh 
thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát 
sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút 
từng giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn biến 
hiện.” Hành giả tu Thiển nên luôn thấy bản chất thực sự của năm uẩn nầy và luôn nhớ 
lời Phật dạy về những cách phá trừ ngũ uẩn trong kinh Pháp Hoa, bao gồm cách phá trừ 
sắc ấm trong phẩm Dược Vương, thọ ấm trong phẩm Diệu Âm, tưởng ấm trong phẩm 
Quán Thế Âm, hành ấm trong phẩm Đà La Ni, và thức ấm trong phẩm Diệu Trang 
Nghiêm Vương như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng 
mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng.” Nếu chúng ta tu hành 
y theo lời Phật dạy, chắc chắn chúng ta sẽ triệt tiêu được sắc ấm, thọ ấm, tưởng ấm, hành 
ấm và thức ấm một cách dễ dàng—According to Buddhism, there are five aggregates 
which make up a human being. First, “Form” or agsregate of matfer (material or physical 
factors), which includes four elements of our own body and other material obJects such as 
solidity, fluidity, heat and motion comprise matter. The aggregate of form includes the 
five physical sense organs and the corresponding physical obJects of the sense organs (the 
eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the tongue and taste, the 
skinn and tangible obJects). Second, “Feeling or sensation” or aggregate of feeling. 
Aggregate of feeling or sensation of three kinds pleasant, unpleasant and Indifferent. 
When an obJect 1s experlenced, that experilence takes on one of these emotional tones, 
either of pleasure, of displeasure or of Indifference. Third, “Thinking” or Thought, 
COgnition or perception. Agsregate of perception Includes acfivity oŸ recognition or 
1dentifIcation or attaching of a name to an obJect of experlence. Perceptions 1nclude form, 
sound, smell, taste, body. Fourth, “Agsgregate of mental formation” or impression. This 
mental formation 1s a conditioned response to the obJect of experience 1ncluding volition, 
attention, điscrimmination, resolve, etc. Fiíth, “Aggregate of consclousness” or 
consciousnes, which Includes the six types of conscIousness (seeiIng, hearing, smelling, 
tasting, touching and menftal conscIousness). Awareness or sensifivity to an obJect, 1.e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a visible obJect come 
Into confact, an awareness of a visible obJect occurs In our mind. Consciousness or a 


quan trọng của chúng ta. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: 


turning oŸ a mere awareness Into personal experlence 1s a combined function of feeling, 
perception and mental formation. The five skandhas are the roots of all ignorance. They 
keep sentent beings from realizing their always-existing Buddha-Nature. The five 
aggregates are considered as maras or demons fighting against the Buddha-nature of 
men. In accordance with the Dharma, life 1s comprised of five aggregates (form, feeling, 
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perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four other mental factors as 
feeling, perception, menfal formation and conscIousness combined together from life. 
We, normal people, do not see the Íive aggregates as phenomena but as an entity 
because of our deluded minds, and our innate desire to treat these as a self in oder to 
pander to our self-importance. Therefore, the Buddha taught: “If you have patlence and 
the will to see things as they truly are. If you would turn inwards to the recesses Of your 
own minds and note with just bare attention (sati), not obJectively without proJjecting an 
ego Into the process, then cultivate this practice for a sufficlent length of time, then you 
will see these five aggregates not as an entity but as a series of physical and menftal 
processes. Then you wIl not mistake the superficial for the real. You wIll then see that 
these agsgregates arise and disappear In rapid succession, never being the same for two 
consecutive momernts, never stafic but always In a state of flux, never being but always 
becoming.” Zen practitioners should always see the real nature of these Íive aggregates 
and should always remember the Teaching of the Buddha on how to eliminate these 
aggregates In the Lotus Sutra, Including the method of elimination of form aggregatfe In 
chapter Bhaisajyaraja-samudgata (Bodhisattva of Healing), elimination of feeling In 
chapter Wonderful Sound, eliminaton of perception 1n chapter AvalokIitesvara, 
elimination of mental formations In chapter Dharami, and elimination of consciousness In 
chapter Subhavyuha as follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a 
bubble, perception 1s described as a mirage, mental formations are like a banana tree and 
conscIousness 1s Just an 1llusion.” lf we practice In accordance the Buddha”s teachings, 
then surely we can easily eliminate the grasping of form, of feelings, of perceptions, of 
mental formations, and of conscIousness. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi 
Chapter One Hundred and Seventy 


Hương Thiền Trong Kinh Phật Sở Hành Tán 
The Zen Fragrance in the Buddhacaria 


(Tổng Quan Về Kinh Phật Sở Hành Tán—An Overview 0ƒ the Buddhacarita: Kinh Phật 
Sở Hành Tán hay Phật Bổn Hạnh Tập Kinh, huyền thoại về cuộc đời và sở hành của Đức 
Phật, chuyện kể đầy đủ về cuộc đời của Phật Thích Ca, từ khi đẩn sanh cho đến Niết 
Bàn (Parinirvana). Theo truyển thuyết Ấn Độ, Phật Sở Hành Tán Truyện do Hiền Thánh 
Ấn Độ soạn và Bảo Vân dịch sang Hoa ngữ vào khoảng năm 587 sau Tây Lịch. Có nơi 
nói là Kinh Phật Sở Hành Tán (nói về tiểu sử của Đức Phật Thích Ca) do Mã Minh 
Asvaghosa soạn thảo vào thế kỷ thứ nhất, và Đàm Vô Sám dịch sang Hoa ngữ vào thế 
kỷ thứ bảy—Buddhacarita or Life of Buddha, the Sanskrit tile of a poem mentioned a 
life and work of the Buddha from his birth to his parinirvana with much legendary matter. 
According to the Indian tradition, Buddhacarita was composed by some Indian Sages and 
translated into Chinese by Jnanagupta around 587 A.D. Some other sources said that this 
sutra was composed by Asvaghosa In the first century and translated into Chinese by T”an 
Wu Chˆan In the seventh century. 


(II) Hương Thiền Trong Kinh Phật Sở Hành Tán—The Z7en Fragrance in the 
Buddhacaria: Một trong những điểm chính trong Phật Sở Hành Tán là cuộc tranh luận 
mà ngài Mã Minh đã đặt vào miệng của đức Phật để phản vấn ông A-ra-la Ca-lan, một 
triết gia phái Số Luận. Khi ông A-ra-la Ca-lan dạy là phải xả thân xác để cầu tâm hồn 
như chim sổ lông, như cọng lau đã bóc hết vỏ, và kết quả là dứt bỏ lòng ngã ái, trong khi 
đó thì đức Phật nhận định như thế này: "Hễ mà hồn còn tổn tại thì sẽ không có việc dứt 
bỏ ngã ái. Hồn không tự do được đối với các thuộc tính vật chất một khi nó chưa thoát ly 
khỏi số hay căn bản vạn hữu và những cái khác; vì thế, không tự do được đối với các 
thuộc tính vật chất thì không thể có chuyện giải thoát cho linh hồn. Không có sự tách rời 
thật sự giữa thuộc tính và chủ tính, vì ngoài hình dáng và tính nóng ra, không thể có ý 
niệm về lửa. Cũng như trước khi có thân thì không có gì là hình thể, cũng vậy trước khi 
có thuộc tính không có gì là chủ tính cả; vậy nếu bổn lai là tự do, thì tại sao linh hồn lại 
có thể bị trói buộc cho được? Cái thể năng biết linh hồn vốn không hình thể ắt phải hoặc 
biết, hoặc không biết; nếu biết thì phải có một đối tượng để biết, mà nếu có đối tượng thì 
chưa phải là giải thoát! Nếu không biết thì hà cớ gì phải tưởng tượng ra linh hồn làm gì? 
Mà khi không có linh hồn thì hẳn nhiên là không có kiến thức, chẳng hạn như trong khúc 
gỗ hay bức tường. Và vì lẽ mỗi sự dứt bỏ lần hồi vẫn còn đèo theo thuộc tính, Ta chủ 
trương rằng cứu cánh chỉ đạt đến bằng phép 'nhất thiết phóng xả hết." Theo Thiển sư 
D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, hễ còn nắm lấy quan niệm nhị nguyên để cầu giải 
thoát cho linh hồn thì sẽ không bao giờ thật sự có tự do, đúng như lời Phật dạy. "Nhất 
thiết phóng xả" có nghĩa là siêu lên cái thế hai đầu của linh hồn và thể xác, của chủ và 
khách, của cái biết và cái được biết, của cái phải và cái trái, của hồn và không hồn; sự 
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siêu lên ấy không chỉ phủ nhận suông linh hồn hoặc ý chí mà được, mà phải phóng ánh 
sáng vào bản thể của nó, phải thân chứng nó đúng "như thực". Đó thuộc về hành vi của ý 
chí. Xét về thức theo như lời dạy của các nhà Số Luận không đưa đến tự do cho tỉnh 
thần, chỉ dắt hành giả đến cảnh giới tiêu cực của hư vô. Phật giáo dạy tự do, không dạy 
hủy diệt; dạy kỷ luật tinh thần, chớ không dạy hôn mê, không tưởng. Phaỉ xoay ngược lại 
nếp sống thường, phải mở rộng ra trước một tâm cảnh mới nếu muốn làm đệ tử thật sự 
của Phật. Phật chán ngán chủ trương khổ hạnh, hư vô, cũng như phóng túng, tất cả những 
điều này trở thành có thể hiểu được dưới ánh sáng này——One of the major points in in 
Buddhacarita 1s the argument that Asvaghosa puts Into the mouth of the Buddha against 
Arada or Alara Kalama, the Samkhya philosopher. When Arada told the Buddha to 
liberate the soul from the body as when the bird flies from the cage or the reed's stalk 1s 
loosened from 1(s sheath, which wIll result in the abandonment of egoism, while the 
Buddha reasons In the following way: "As long as the soul continues there 1s no 
abandonment of egoism. The soul does not become free from qualities as long as 1t 1s not 
released from number and the rest; therefore, so long as there 1s no freedom from 
qualities, there 1s no liberation declared for it. There 1s no real separation of the qualitIes 
and therr subJect; for fire cannot be conceived apart from 1ts form and heat. Before the 
body there will be nothing embodied, so before the qualities there wIll be no subJect; 
how, If it was orIginally free, could the soul ever become bound? The body-knower (the 
soul), which 1s unembodied, must be either knowing or unknowing; 1 1t 1s knowing there 
must be some obJect to be known, and !f there 1s this object 1t 1s not liberated. Or 1f the 
soul be declared to be unknowing, then what use to you 1s this imagined soul? Even 
without such a soul, the existence of the absence of knowledge 1s noforlous, as, Íor 
Instance, In a log of wood or a wall. And since each successive abandonmernt 1s held to be 
still accompanied by qualities, Ï maintain that the absolute attainment of our end can only 
be found In the abandonment of everything." According to Zen master D.T. Suzuki In 
Essays In Zen Buddhism, Volume I (p.159), as long as the dualistic conception 1s 
maintained in regard to the liberation of the soul, there wIll be no real freedom as Is truly 
declared by the Buddha. “The abandonment of everything” means the transcending of the 
dualism of soul and body, of subJect and obJect, of that which knows and that which 1s 
known, of "1t 1s” and "1t 1s not,” of soul and soul-lessness; and this transcending 1s not 
aftained by merely negating the soul or the will, but throwing lipht upon 1s nature, by 
realizing 1t as 1t 1s In 1tself. This 1s the act of the will. An intellectual contemplation which 
1s advocated by the Samkhya philosophers does not lead one to spiritual freedom, but to 
the realm of passivity which 1s their "realm of nothingness." Buddhism teaches freedom 
and not annihilation, 1t advocates spiritual discipline and not mental torpor or emptiness. 
There must be a cerfain turning away In one's oridinary course of life, there must be a 
cerfain opening up of a new visfa In one's spiritual outlook If one wanfs to be the true 
follower of the Buddha. His aversion to asceticism and nihilism as well as to hedonism 
becomes Intelligible when seen In this light. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Mốt 
Chapter Qne Hundred and Seventy-One 


Hương Thiền Trong Kinh Phổ Diệu 
The Zen Fragrance in the Lahlta-vistara-sutra 


( Tổng Quan Về Kinh Phổ Diệu —An Overview dƒ the Lalita-vistara-sutra (Fuyo-kyo): 
Còn được gọi là Phương Đẳng Đại Trang Nghiêm Kinh hay Thần Thông Du Hý Kinh. 
Kinh văn Bắc Phạn này có lẽ bắt nguồn từ trường phái Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ, 
nhưng về sau này được hiệu đính lại và thêm vào những yếu tố của trường phái Đại 
Thừa. Đây là văn bản viết về cuộc đời của Đức Phật, đặc biệt là về hai cuộc đời gần 
nhất của Ngài, rồi Ngài quyết định tái sanh tại Ấn Độ và đạt thành Phật quả, bao gồm 
những bài giảng đầu tiên của Ngài. Kinh nói về thần thông chuyên tâm của chư Phật và 
chư Bồ Tát là cứu độ chúng sanh thoát khổ—Also called Sutra of Diffusion of Shining ¡s 
a Sanskrit text that may have originated In the Sarvastivada tradition, but later revised 
with the addiion of Mahayana elements. This 1s a biography of the Buddha which 
develops the legendary aspect of his life. Name of a sutra work giving a detailed account 
of the artless and natural acts In the life of the Buddha, especially his two most recent 
lives, his decision to be reborn 1n India and attain Buddhahood. It also included his first 
sermons. The sutra on the resolve with supernatural power of Buddhas and Bodhisattvas 
1S fO Save sentient beingøs. 


(II)Hương Thiền Trong Kinh Phổ Diệu— The Zen Fragrance in the Lalita-vistara-sutra: 
Phẩm "Vô Thượng Bồ Đề" trong Kinh Phổ Diệu của Phật giáo Đại Thừa tổ ra rõ ràng 
hơn về loại dụng tâm hoặc trí tuệ đã chuyển hóa một vị Bồ Tát thành một vị Phật. Vì 
theo Kinh Phổ Diệu thì bỗng chốc trong một niệm, bằng trí Bát Nhã, đức Phật chứng Vô 
Thượng Bồ Đề. Vậy thì ở đây trí Bát Nhã ấy là cái gì? Đó một sự hiểu biết đạt đến ở 
một tầng cao hơn trong thiển định so với kiến thức tương đối bình thường. Đó là một năng 
khiếu bao gồm cả trí và tâm, và một khi nó phát động thì tất cả xiểng xích của trí thức 
đều bị bẻ gãy. Trí thức luôn kẹt ở hai đầu, có người biết (năng tri) và vật được biết (sở 
tri), nhưng Bát Nhã là sự kiến chiếu, trong một niệm, không phân biệt chủ thể khách thể, 
cả hai đều gồm thâu trong một sát na , trong một tâm (ekacitta), và giác là kết quả của 
cái đó. Bằng vào những đặc tính này của Bát Nhã, các nhà Đại Thừa chiếu rọi được 
nhiều tia sáng vào bản chất của tri giác Bồ Để (Sambodhi); khi tâm chuyển ngược lại 
nếp vận động thường, thay vì phân tán ra ngoài thì nó thu nhiếp vào trong đến chỗ nhất 
như, nó khởi đầu thành tựu trạng thái "nhất tâm chiếu kiến" hay "soi thấy trong một 
niệm," nơi mà Vô minh hết tạo tác, và những cấu nhiễm không còn hoành hành được 
nữa. Như vậy, theo Kinh Phổ Diệu, giác ngộ mà chúng ta có thể thấy là một trạng thái 
tuyệt đối của tâm dứt bặt hết mọi phân biệt (vọng tưởng hay biến kế sở chấp). Để thể 
nghiệm trạng thái kiến chiếu muôn vật "trong một niệm" ấy phải có một khí lực mạnh 
mẽ trong thiển định mãnh liệt. Thật vậy, tinh thần luận lý và thực tế của chúng ta quá 
chuộng phân tích và luận giải; nói cách khác, chúng ta hay cắt đứt thực tại thành nhiều 
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phần manh mún để tìm hiểu riêng từng phần một; nhưng khi chúng ta ráp chúng lại với 
nhau để làm cái toàn thể ban đầu thì phần nào cũng nổi bật riêng lẻ quá rõ ràng nên 
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chúng ta không thể nào thâu nhiếp cái toàn thể "trong một niệm". Và vì có lẽ có "nhất 
niệm" mới có giác nên chúng ta cần nỗ lực vượt qua cái thế đối đãi ấy của ý thức kinh 
nghiệm chấp dính vào cái nhiều thay vì cái một của sự vật. Nên việc làm thiết yếu nhất 
nổi bật trên bối cảnh ngộ đạo là Phật đã vận dụng cả khí lực bình sanh để giải quyết vấn 
đề Vô minh, tất cả hùng lực của ý chí để thoát ra cuộc chiến đấu. Khi đức Phật trở lại bờ 
sông Ni Liên Thiền, rải cỏ làm tọa cụ, ngồi kiết già dưới bóng cây mát và yên lặng. Ngài 
đã thệ nguyện nếu không chứng đạo quyết không rời nơi này: 
"Dầu thân này có khô héo nơi đây 

Dầu da xương thịt này có tan nát 

Hễ chưa chứng được Vô Thượng Bồ Đề 

Khó chứng trong nhiều kiếp 

Ta quyết không rời khỏi chỗ ngồi này." 
Với chí quyết như vậy, cuối cùng đức Phật chứng quả Chánh Đẳng Chánh Giác—The 
Mahayana account of Enlightenment as 1s found in the Lalita-vistara Sutra, Chapter on 
"Abhisambodhana”" 1s more explicit as to the kind of mental activity or wisdom which 
converted the Bodhisattva Into the Buddha. For it was through "Ekacittekshana- 
samyukta-prajna” or in a ekshatna that supreme perfect knowledge (Abhisambodhana) 
was realized by the Buddha. So what 1s this PraJna here? It is the understanding of a 
higher order in meditation than that which 1s habitually exercised In acquiring relative 
knowledge. It 1s a faculty both intellectual and spiritual, through the operation of which 
the soul 1s enabled to break the fetters of intellection. The latter is always dualistic 
Inasmuch as 1t 1s cognizant of subJect and obJect, but in the PraJna which 1s exercised "in 
unison with one-thought-viewing” there 1s no separation between knower and known, 
these are all viewed (ikshana) In one thought (ekacitta), and enlightenment 1s the 
outcome of this. By thus specifying the operation of PraJna, the Mahayanmists have 
achieved an advance in making clearer the nature of sambodhi: for when the mind 
Teverses Ifs usual course of working and, Instead of dividing 1tself externally, goes back to 
1fs Original inner abode of oneness, 1t begins to realize the state of “one-thought-viewing” 
where lgnorance ceases to scheme and the Defilements do not obtain. Therefore, 
according to the Lalita-vistara-sutra, Enlightenment we can thus see 1s an absolute state 
of mind in which no “discrimination” (parikalpana or vikalpa), so called, takes place, and 
1f requires a øreat mental effort in Intensive medifation to realize this sfate of viewing all 
things "in one thought”. In fact, our logical as well as practical consciousness 1s toogIven 
up to analysis and Ideation; that 1s to say, we cut up realitles Into elemenfs In order to 
understand them; but when they are put together to make the original whole, 1s elemenfs 
stand out foo conscpicuously defined, and we do not view the whole "in one thoughf”. 
And as If 1s only when "one thought” 1s reached that we have enlightenmeint, an effort 1s 
to be made to go beyond our relative empirical consciousness, which attaches 1tself to the 
multitudinosity and not to the unity of things. The most Important fact that lies behind the 
experience of Enlightenment, therefore, 1s that the Buddha made the most strenuous 
aftempt to solve the problem of Ignorance and his utmost will-power was brought forth to 
bear upon a successful issue of the struggle. When he came up to the bank of the 
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NarranjJana and took his seat of soft grass on a shady, peaceful spot, he made up his mind 
not to leave the place until he realized in himself what he had been after ever since his 
wandering away from home: 
"Let my body be dried up on this seat 

Let my skin and bones and flesh be destroyed 

So long as Bodhi 1s not aftained, 

So hard to attain for many kalpas, 

My body and thought will not be removed from this 

seat." 
Thus resolved, the Buddha finally came to realize Supreme Enlightenmeit. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Hai 
Chapter Qne Hundred and Sevenfy-Two 


Hương Thiền Trong Kinh Sa Môn Quả 
Zen Fragrance In the Samanna Sutra 


() Thiền Và Kinh Sa Môn Quả—Zen and the Samanna Sưữa: Thiền có nhiều liên quan 
đến những phương pháp tu tập cổ truyền có từ thuở ban sơ của Phật giáo, thật ra là có từ 
thuở khởi nguyên của văn hóa Ấn Độ. Thiền thường được dịch là tịnh lự, và đại khái có 
nghĩa là trầm tư về một chân lý, triết lý hoặc đạo đến chỗ triệt ngộ và in sâu trong nội 
thức. Tu Thiền cần tìm đến chỗ thanh vắng, xa cảnh náo nhiệt và loạn động của thế gian. 
Trong văn học Ấn Độ đã ghi lại rất nhiều về ý này: và câu nói "tìm đến chỗ vắng, trụ tâm 
ngồi tịnh" là câu nói mà chúng ta thấy được cùng khắp trong các bộ kinh A Hàm. Trong 
đó có một đoạn viết: "Đức Thế Tôn đến những khu rừng hoang vu, thâm u tĩnh mịch, 
không một tiếng động, nơi gió rì rào thổi qua cánh đồng cỏ ẩn kín không ai hay biết, nơi 
thuận tiện cho việc trầm tư quán tưởng." Một đoạn trong kinh Sa Môn Quả nói: "Ấy đó, 
thầy ta khéo điều tâm là vậy, khéo thâu nhiếp sáu căn là vậy, khéo khắc phục tâm tướng 
và tự chủ là vậy, thầy tìm đến chỗ vắng để an trụ, trong rừng già, dưới gốc cây, bên sườn 
đồi, trong hang núi, trong động đá, trong nghĩa địa, hoặc trên ổ rơm giữa đồng hoang. Sau 
thời trì bình khất thực, thây trở về đó, ngồi kiết già, thân thẳng đứng, thần trí chăm chú, 
linh mẫn."——Zen has a great deal to do with ancient methods of practice which have been 
carried on from the early days of the Buddha, indeed from the beginning of Indian 
culture. Zen 1s usually rendered in English meditation, and, generally speaking, the Idea 
1S fO medifate on a truth, religIlous or philosophical, so that it may be thoroughly 
comprehended and deeply engraved Into the inner consciousness. This 1s practiced In a 
quiet place away from the noise and confusion of the world. Allusion to this abounds In 
Indian literature; and to "to sit alone In a quiet place and to devote oneself to meditation 
exclusively" 1s the phrase one meets everywhere 1n the Agamas. Among which, a 
paragraph said, "But the Exalted One haunts the lonely and remote recesses of the forest, 
where noise, where sound there hardly 1s, where the breezes from the pastures blow, yet 
which are hidden from the eyes of men, suitable for self-commuting." A paragraph in the 
Samamna Sutta said, “Then, the Master of this so excellent body of moral precepts, gifted 
with this so excellent self-restraint as to the senses, endowed with this so excellent 
mindfulness and self-possession, filled with this so excellent content, he chooses some 
lonely spot to rest at on his way, In the woods, at the foot of a tree, on a hill side, In a 
mountain glen, in a rocky cave, In a charnel place, or on a heap of straw In the open field. 
And returning thither after his round for alms he seats himself, when his meal 1s done, 
cross-legsed, keeping his body erect, and his Intelligence alertf, Intent." 


(II Hương Thiền Và "Sự Biết Sự Vật Đúng Như Thực" Trong Kinh Sa Môn Quả—Zen 
Fragrance and the ''knowledge 0ƒ things as they redlly are" in the Samanna Sufa: 
Trong kinh Sa Môn Quả thuộc Trung Bộ Kinh, đức Phật cho biết, càng lên cao, thế nào là 
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quả vị cùng tột của đời sống đạo như sau: "Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều 
chế, xả bỏ hết ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, vị Sa Môn phát 
tâm diệt trừ phiền não. Thầy biết đúng như thực: 'Đây là cái khổ.' Thầy biết đúng như 
thực: 'Đây là nguyên nhân của cái khổ.' Thây biết đúng như thực: 'Đây là sự diệt trừ cái 
khổ.' Thầy biết đúng như thực: 'Đây là con đường diệt trừ cái khổ.' Thầy biết đúng như 
thực: 'Đây là phiển não.' Thầy biết đúng như thực: 'Đây là nguyên nhân của phiền não. 
Thầy biết đúng như thực: 'Đây là sự diệt trừ phiển não.' Thầy biết đúng như thực: 'Đây là 
con đường diệt trừ phiền não.' Biết như vậy, thấy như vậy, tâm thầy được giải thoát các 
phiền não lậu hoặc của dục ái, của hữu ái, của vô minh, và được trí huệ giải thoát. Thầy 
Sa Môn biết 'Nghiệp tái sanh đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc phải làm đã được làm 
xong, sau kiếp này không còn thọ thân nào khác." Thật vậy, hương Thiển trong kinh Sa 
Môn Quả là vị của giải thoát. Nhiệm vụ của Kinh Sa Môn Quả là kim chỉ nam chuẩn bị 
cơ duyên cho biến cố cuối cùng: Giải Thoát——ln the Samanna-phala Sutta, in the Digha- 
NÑikaya, the Buddha told us In an ascending scale what the ultimate fruits of Buddhist life 
are: "With his heart thus serene, made pure, translucent, cultured, devoid of evil, supple, 
ready to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the knowledge of the 
destruction of the Defilements. He knows as It really 1s: "This 1s pain.' He knows as 1f 
really 1s: “This 1s orIgin of pain.' He knows as 1t really 1s: "This 1s the path that leads to the 
cessation of paIn.' He knows as they really are: "These are the Defilements.' He knows as 
1t really 1s: "Phis 1s origin of the Defilements.. He knows as It really 1s: "This 1s the 
cessation of the Defilements.' He knows as It really 1s: "This 1s path that leads to the 
cessatlon of the Defilements.' To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s set Íree 
from Defilement of Lusts, 1s set free from the Defilement of ExIstence, 1s set free from 
the Defilement of Ignorance. In him, thus set free, there arises the knowledge of his 
emancipation, and he knows: 'Rebirth has been destroyed. The higher lie has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After this present life there will be 
no beyond!"” In fact, the Zen fragrance in the Samanna-phala Sutta 1s the taste of 
emancipation. The function of the Samanna-phala Sutta 1s the preparatory guideline for 
this final event: Emancipation. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Seventy-Three 


Hương Thiền Trong Kinh Trung Bộ 
The Zen Fragrance in the Middle Length Discourses 


() Tổng Quan Về Trung Bộ Kinh—An Overview doƒ the Middle Length Discourses 
(Majjhùmna Nikaya): Kinh Trung Bộ, những bài thuyết giảng không dài không ngắn. Kinh 
nói về những lời dạy và đức hạnh của Đức Phật Thích Ca cũng như các đệ tử của Ngài, 
về Giáo lý căn bản của Phật giáo nguyên thủy, Tứ đế, Thập nhị nhân duyên. Kinh nầy 
được Ngài Xá Lợi Phất trùng tụng trong lân Đại Hội Kết Tập Kinh Điển đâu tiên ngay 
sau khi Phật nhập diệt. Đây là phần thứ hai trong Tạng Kinh Pali, tương ứng với kinh 
Trung A Hàm được viết bằng chữ Bắc Phạn. Kinh gồm 152 bài thuyết giảng trong tạng 
Pali, mà người ta nói đa số là do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng. Trong khi tạng 
Trung Hoa gồm 222 quyển dịch từ tạng Sanskrit đã thất lạc. Hai bản Phạn và Pali có 97 
quyển giống nhau. Bản kinh bằng chữ Bắc Phạn được ngài A Nan trùng tụng trong lần 
kết tập kinh điển lần thứ nhất. Theo kinh Trung Bộ, tập 22, Pháp chỉ tất cả mọi phương 
cách tu hành được dạy bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp 
là phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. Giáo pháp của 
Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều 
phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta 
gắng sức bằng tay chân, bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì 
bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là phương tiện 
thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo pháp của ta như chiếc bè để vượt 
qua chứ không phải để nắm giữ.” Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta 
giảng dạy chỉ là chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc bè 
Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.”—Middle Length 
Discourses In the Pali Canon, or the Collection of Middle-Length Sayings. The Middle 
Length Discourses in the Pali Canon. The sutra preached by the Buddha about his life as 
well as those of his discIples”, fundamental doctrine of the Hinayana Buddhism, the Four 
Noble Truths and the Dependent Origination. This collection was recited by Sariputra at 
the First Buddhist Councll. This 1s the second section of the Pali Sutta-Pitaka (Basket 1f 
Discourses), corresponding to the Sanskrit Madhyama-agama. It confains 152 sermons In 
Pali, most of which are attributed to Sakyamuni Buddha. Chinese translation of the lost 
Sanskrit version of 222 sutras, Ø7 are common to both. This collection was recited by 
Ananda at the first Buddhist Council. According to Middle Length Discourses, Volume 
22, dharma refers to all the methods of cultivation taught by the Buddha which lead to 
ultimate enlightenment. They are means that lead to an end, not an end themselves. The 
Buddhaˆs teaching 1s likened a raft for going the other shore. All of us depend on the raft 
of Dharma to cross the river of birth and death. We strive with our hands, feet, and 
wIsdom to reach the other shore. When the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 
IS left behind. The form of teaching 1s not final dogma but an expedient method. 
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According to the Discourse on the Water Snake's Parable, the Buddha taught: “My 
teaching 1s like a raft for crossing over, not for carrying.” Also according to the Middle 
Length Saying, the Buddha taught: “The dharma that I teach 1s like a raft. Even Dharma 
should be relinguished, how much the more that which 1s not Dharma? The Raft of 
Dharma 1s for crossing over, not for retaining.” 


(II Hương Thiền Trong Trung Bộ Kinh—The Zen Fragrance in the Middle Length 
Discourses: 

(A) Cái vui chứng đạo rốt ráo của đời sống người tu Phật— The ultimate goal of Buddhist 
le: Dầu cho phép tu tập Thiền định có thể đem đến cho hành giả những hoan lạc siêu 
thể chất nào đi nữa, đức Phật vẫn xem những niễm vui ấy không thể sánh vào đâu với 
cái vui chứng đạo rốt ráo của đời sống người tu Phật; nên cần xả bỏ từng niềm vui một, 
nếu không thì hành giả phải vướng mắc và bị chướng ngại trên đường cầu tuệ giác Bát 
Nhã. Chỉ bằng tuệ giác ấy mới chứng được tâm giải thoát, hoặc trở về với bản chất 
nguyên thủy của chính mình. Và giải thoát ở đây, đức Phật muốn nói là thoát ly tất cả 
mọi hình thức chấp trước, cả về thể chất lẫn tinh thần. Nên trong Kinh Trung Bộ, số 138, 
đức Phật nói: "Đừng để tâm ông dao động bởi ngoại vật, mà cũng đừng để bị lệch hướng 
bởi những tưởng niệm bên trong. Hãy xa lìa tất cả mọi chấp trước, tất cả sợ sệt. Đó là 
con đường vượt qua nỗi khổ sanh tử luân hồi."—Whatever supersensual pleasures one 
may experlence 1n the meditation exercises, the Buddha considered them to be far short 
of the ulimate goal of Buddhist life; every one of such pleasures had to be abandoned as 
1t would entangle the mind and Interrupt 1ts ascending course to the awakening of praJna. 
lt was through this awakening alone that the conscIousness of emancipation or going back 
to one's orIginal spiritual abode could be attained. And by emancipation here the Buddha 
meant to be free from all forms of attachment, both sensual and intellectual. So says he 1s 
1n the MajJjhima Nikaya (Middle Length Discourses), 138: Let not thy mind be disturbed 
by external obJects, nor let It go astray among thy own ideas. Be free from attachments, 
and fear not. This 1s the way to overcome the suffering of birth and death. As long as 
there 1s the slightest trace of attachment anywhere, outwardly or inwardly, there remains 
the substratum of selfhood, and this 1s sure to create a new force of karma and Involve us 
1n the eternal cycle of birth-and-death. 


(B) Chín loại ngã chấp mà hành giả cần phải xả bỏ— Nine wrong speculations oƒ selfhood 
that Zen practitioners should get rid oƒ: Hễ còn chấp trước, dầu chỉ là một mẩy may, dầu 
ở đầu, ở trong hay ở ngoài, thì cái tôi vẫn còn nguyên gốc, và chắc chắn còn tạo nghiệp 
lực mới, cũng như lôi cuốn chúng ta vào vòng sanh tử luân hồi không biết đâu là cùng 
tận. Chấp là một hình thức ám ảnh hoặc ảo ảnh hoặc tưởng tượng mà Kinh Trung Bộ đã 
ghi lại chín loại chấp ngã, toàn do vọng tưởng tạo ra, và tự nhiên đưa đến chấp trước 
bằng mọi cách. Chúng gồm những ý tưởng này: 'Tôi là,' 'Tôi là cái ấy,' "Tôi sẽ hiện hữu," 
"Tôi sẽ không hiện hữu,' "Tôi sẽ có sắc,' "Tôi sẽ vô sắc,' "Tôi sẽ có tưởng,' "Tôi sẽ không 
có tưởng,' "Tôi sẽ không có tưởng cũng không không có tưởng.' Chúng ta phải vứt bỏ tất 
cả những vọng tưởng ấy, những khái niệm ngã chấp ngã mạn ấy, để chứng đến cứu cánh 
tối hậu của đời sống tu Phật. Hễ xả trừ được thí chúng ta hết chuốc lấy sầu hận, hết bạc 
đãi người và vướng phải lo sợ, tức là được an tâm, tức là chứng đắc Niết Bàn, và chứng 
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vào thực tế và thực tại của vạn hữu. Một khi huệ đã phát lên thì giới cũng bỏ luôn, định 
cũng bồ lại sau lưng, chỉ còn lại một trạng thái tỉnh táo của tâm thức trong ấy chỉ có tùy 
cảm mà ứng dụng—This attachment is a form of obsession or illusion or imagination. 
Nine of such self-concetted 1llusions are mentioned in the Nikaya, all of which come out 
of the wrong speculations of selfhood and naturally lead to attachment in one way or 
another. They are the Ideas that I am,' I am that,' 'I shall be,' 'I shall not be,' TT shall have 
form,' 'I shall be without form,' T shall have thought,' 'I shall be without thought,' 'I shall 
neither have thought nor be without thought.' We have to get rid of all these Mannitams,, 
arrogant, self-asserting conceptions, in order to reach the final goal of Buddhist life. For 
when they are eliminated, we cease to worry, to harbour hatred, to be belabouring, and to 
be seized with fears; which 1s tranqu1lization (santI), and Nirvana, and the seeing 1nto the 
reality and truth of things. When 'PraJna' is awakened In us, morality 1s abandoned, 
meditation left behind, and there remains only an enlipghtened stafte of conscIousness In 
which spirit moved as 1t listed." 


(C) Chánh Pháp Thượng Xả Hà Huống Phi Pháp —AII dharmas indeed must be 
abandoned, much more un-dharmas: Một ẩn dụ nổi tiếng về chiếc bè, tuy có lẽ hơi khó 
hiểu đối với những học giả quen sống trong không khí trí thức đối nghịch, nhưng có thể 
biểu minh rõ ràng giáo lý xả chấp của đức Phật: "Cũng như một chiếc bè, tất cả các pháp 
còn phải buông bỏ huống là phi pháp," đây chính là điểm then chốt căn bản trong toàn 
bộ lịch sử giáo điều Phật giáo. Triết học "Bát Nhã Ba La Mật Đa," mà vài người xem 
như là hoàn toàn lệch hướng trong tinh thần Phật giáo nguyên thủy, cũng không khoan 
nhượng bất cứ trường phái nào trong công cuộc xả chấp, như trong Kinh Kim Cang chẳng 
hạn. Thật vậy, cái "không" của các bộ kinh Bát Nhã chẳng gì khác hơn là bài triết luận 
về giáo lý xả chấp. Kinh Kim Cang nói như vầy: "Như Lai thường dạy rằng các thầy tỳ 
khưu nên biết pháp ta nói ra ví như chiếc bè đưa qua sông: pháp còn nên bỏ huống nữa là 
chẳng phải pháp." Trong thí dụ chiếc bè, Kinh Trung Bộ, tập 22, giảng rộng ra như sau: 
"Này các thầy tỳ khưu, lời ta dạy ví như chiếc bè, để đưa qua, không phải để mang giữ. 
Hãy nhớ kỹ lời ta đây. Ví như có người suốt ngày đi đường mệt nhọc gặp phải một con 
sông rộng nước sâu; bờ sông bên này đầy lo sợ và hiểm nghèo, còn bờ bên kia thì yên 
ổn, không sợ sệt, nhưng không có ghe thuyển đưa qua sông, mà cũng không có cầu bắt 
nối hai bờ. Ví như người ấy nghĩ bụng như vầy 'Quả thật sông thì rộng nước thì sâu, bờ 
bên này đầy lo sợ và hiểm nghèo, còn bờ bên kia thì yên ổn không sợ sệt, nhưng không 
có thuyển mà cũng không có cầu đưa ta qua bờ bên kia. Sao ta không thử góp nhặt những 
lau sậy, những que cành chà lá, kết lại làm bè xem sao? Rồi ngồi trên bè, ta dùng tay 
dùng chân mà chèo, chèo êm xuôi qua bờ bên kia.' Theo đó, này các thầy tỳ khưu, ví như 
người ấy lượm lặt những lau sậy, những que cành chà lá, kết lại làm bè, rồi dùng tay 
dùng chân mà chèo, chèo êm xuôi qua bờ bên kia. Bấy giờ sông qua rồi, bờ đã đến rồi, 
ví như người ấy nói vây: 'Quả thật chiếc bè ấy đã giúp ta nên việc lớn. Nhờ nó chuyên 
chở ta, và dùng tay dùng chân làm chèo, ta mới chèo qua êm được đến bờ bên kia; bây 
giờ phỏng như ta đội chiếc bè trên đầu hoặc mang nó trên vai, và cứ thế mà lên đường đi 
đâu tùy thích? Các thầy tỳ khưu nghĩ sao? Người ấy dùng bè như vậy có khôn ngoan 
không?" Các vị tỳ khưu đáp: "Bạch Thế Tôn, nhứt định là không." Đức Phật dạy: "Vậy 
nếu là người khôn ngoan, người ấy phải xử trí làm sao với chiếc bè? Này các tỳ khưu, 
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người ấy nên nghĩ như vầy: 'Quả thật chiếc bè ấy đã giúp tôi nên việc. Nhờ ngồi trên bè, 
và chèo bằng tay chân mà tôi qua êm được bở bên kia. Giờ đây nếu tôi bỏ lại chiếc bè 
ấy bên bờ, hoặc vứt nó chìm xuống nước, và tôi lại tiếp tục lên đường?' Các thầy tỳ 
khưu, nếu làm vậy, người ấy đáng là người khôn ngoan khéo xử trí với chiếc bè. Cũng 
như vậy đó, các thầy tỳ khưu, giáo pháp ta dạy các thầy ví như chiếc bè, cốt để đưa qua, 
không phải để mang giữ. Thấu rõ ví dụ ấy, thì đối với pháp, các thầy còn phải buông xả 
huống nữa là phi pháp."—The well-known simile of the raft which may seem somewhat 
unintelligible to some of the Buddhist critics who are used to an altogether different 
'1ntellectual landscape,' 1s a good 1llustration of the Buddhist teaching of non-attachmettt. 
The teaching, "Like unto a raft, all dharmas Iindeed must be abandoned, much more un- 
dharmas!" 1s really the most fundamenfal keynote running through the whole course of 
the history of Buddhist dogmatics. The philosophy of "Prajna-paramita," which 1s 
considered by some quite deviating from the spirit of primitive Buddhism, 1s In no way 
behind ¡in upholding this doctrine of non-attachment; for Instance, as we see In the 
Vajracchedika Sutra. In fact, the theory of Sunyata as expounded ¡n all the PraJna Sutras 
1s no more than philosophizing on the doctrine of non-attachment." In Majjhima Nikaya, 
Volume 22, the simile 1tself runs as follows: "In the simile of a raft do I teach my doctrine 
to you, Ó monks, which 1s designed for escape, not for retention. Listen attentively and 
remember well what I am going to say. Suppose that a man coming upon a long Journey 
finds In his way a great broad water, the hither side beset with fears and dangers, but the 
further side secure and free from fears, and no boat wherewith to cross the flood nor any 
bridge leading from this to the other shore. And suppose this man to say to hìmself: 
"Verily this 1s a great and wide water, and the hither side 1s full of fears and dangers, but 
the further side secure and free from fears; and there 1s neither boat nor bridge to take me 
from this to that further shore. How 1Ÿ gather some reeds and twigs and leaves and bind 
them together Info a raft; and then, supported on that raft, and labouring with hands and 
Ífeet, cross In safety to that other shore? Accordingly, O monks, suppose this man go 
gather together reeds and twigs and leaves and branches and bind them together Into a 
raft, and launching forth upon 1t and labouring with hands and feet, attain in safety the 
other shore. And now, the flood crossed, the further shore attained, suppose the man 
should say: 'Very serviceable indeed has this my raft been to me. Supported by this raft 
and working with hands and feet, l am safely crossed to this other shore; how now If I lift 
the raft up on my head or lay 1t upon my shoulder, and so proceed withersoever I wish? 
What do you think, O monks? So doing, would this man be acting riphtly as regards his 
raft?" No, verily, Lord! The Buddha continued: "And what then ought this man to do 1f he 
would act riphtly as regards the raft? Thus, O monks, ought the man to consider: "Iruly 
this raft has been serviceable to me! Supported by this raft and exerting hands and feet, I 
am crossed 1n safety to this further shore. How now If [ lay the raft up on the bank or 
leave It to sink In the water and so proceed upon my Journey? So doing, O monks, the 
man would be acting rightly as regards his raft. In like manner also do I teach my 
doctrine to you 1n the simile of a raft, which 1s meant, O monks, for escape and not for 
retention. Understanding the simile of the raft, Ó monks, you must leave dharmas behind, 
how much more undharmas!" 
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(D) Thấy Vạn Hữu Đúng Như Thực — To See Things As They Really Are: Vì vậy lời dạy của 
đức Phật trong Kinh Trung Bộ, quyển 22, có thể được tóm tắt như sau: Thấy vạn hữu 
đúng như thực cũng tức là chứng đến sự tự do tuyệt đối; hoặc nói khác hơn, khi ta xả trừ 
tất cả dục vọng tai hại xây dựng lên từ vọng tưởng ngã chấp, và tâm chứng giải thoát, đó 
là lần đầu tiên ta thức tỉnh trên thực tại đúng như "tự nó là như thế”. Cả hai sự kiện, thấy 
biết và tự do, vốn liên hệ mật thiết với nhau, có cái này không có cái kia là việc không 
thể nghĩ, không thể xảy ra được; trên thực tế, đó là hai phương diện của một thực nghiệm 
đồng nhất, và chỉ bị tách đôi trong phạm vi kiến thức hữu hạn của ta. Trí không thiển 
chẳng phải trí; thiền không trí chẳng phải thiển. Giác ngộ là danh từ chỉ sự đồng nhất 
thực nghiệm của trí huệ và thiền định, của cái thấy biết như thực, của sự xả bỏ chiếc bè 
pháp, dưới bất cứ tên gọi nào. Chính đó là ánh sáng cần phải có để thấu rõ đoạn kinh sau 
đây: "Do vậy, các thầy tỳ khưu, dầu là sắc chất nào, vật chất hay thể xác, dầu ở quá khứ, 
vị lai hay hiện tại, dầu ở trong hay ở ngoài, dầu thô thiển hay tinh tế, dầu tiện hay quý, 
xa hay gần, sắc nào cũng phải quán thấy đúng như thực trong ánh sáng của chánh trí, 
nghĩa là quán sát như vầy: 'Cái này không phải là của tôi. Tôi không phải là cái này. Cái 
này không phải là tự ngã của tôi.' Những uẩn còn lại là thọ, tưởng, hành, thức, cũng như 
vậy đó. Người nào quán thấy thế gian như vậy thì la thế gian, và như thế là thoát ly tất 
cả dục vọng tai hại, chứng đến tự do. Đó là người gạt bỏ xong chướng ngại, lấp cạn hết 
hào lũy, là người đã bạt trừ, đã tự do, đã hoàn tất cuôc chiến đấu, đã trút bổ gánh nặng, 
đã giải thoát."—So the teaching of the Buddha in the Majjhima NÑikaya, volume 22, can 
be summed up as follows: Seeing thíngs thus or 'yathabhutam' 1s the same as the 
attainment of perfect spiritual freedom; or we may say that when we are detached from 
evil passions based upon the wrong Idea of selfhood and when the heart øroWs conscIous 
Of Ifšs own emancipation, we are then for the first trme fully awakened to the truth as 1t 
really 1s. These two evenfs, seeing and being freed, are mutually dependent, so 
intimately that the one without the other 1s unthinkable, 1s Impossible; 1n fact they are two 
aspects of one Identical experience, separated only In our limited cognition. PrajJna 
without Jjhana 1s no praJna, and Jjhana without praJna 1s no Jhana. Enliphtenmernt 1s the 
term designating the Identification-experience of prajna, of seeing 'yathabhutam' and 
abandoning the dhrama-raft of every denomination. In this lightshould the following be 
understood: ”“herefore, O monks, whatever of matter or body there 1s, whether of the 
past, of the future, or of the present time, whether Internal or external, whether coarse or 
fine, mean or exalted, far or near, all matter or body 1s to be regarded as 1t really 1s, in the 
light of perfect knowledge, thus: "This 1s not of me, ' "This am I not,' "This 1s not mySelf.' So 
with the rest of the fÍive aggregates: sesations, concepts, formative principle, and 
conscIousness. One who thus seeing the world turns away from the world 1s truly freed 
from evil passions and has the consciousness of freedom. Such 1s called one who has the 
obstacles removed, trenches filled, one who has destroyed, 1s free, one whose fight 1s 
over, who has laid down his burden, and 1s detached. In short, he has every quality of the 
Enlightened, in whom the will and the intellect are harmoniously blended.” 


(E) Mục Tiêu Chính Của Thiền định đề để trở thành người chế ngự những điên đảo vọng 
tưởng, bóng tối và Vô Minh— The Main Purpose gƒ Meditaion is to Become the 
Conqueror 0ƒ Confusion, Darkness, and Ilgnorance: Trung Bộ Kinh thuật lại cuộc hỏi 
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đạo của Phật với các nhà tư tưởng Số Luận có phần hơi khác với lời thuật trong thi kệ 
của các nhà Đại Thừa, nhưng cách này lại hỗ trợ tốt hơn cho sự hiểu biết của chúng ta về 
sự Giác ngộ của đức Phật. Lý do đức Phật không thỏa mãn với giáo lý của hai vị thầy U 
ra la và Uất Đầu Lam (U ra la và Uất Đầu Lam là hai vị thầy của Bồ tát Sĩ Đạt Ta. Hai 
nhà tu khổ hạnh mà Thái Tử Cổ Đàm đã tìm đến đâu tiên sau khi Ngài rời bỏ cung điện 
của vua cha để ra đi tìm đường cứu vớt nhân loại. Các đạo sư mà thái tử Sĩ Đạt Đa đã 
đến hỏi đạo sau khi Ngài xuất gia và trước khi Ngài thành Phật. Uất Đà Ca La Ma Tử đã 
đạt đến tầng thiển phi tưởng phi phi tưởng xứ. Uất Đầu Lam Phất cũng chính là thầy dạy 
của năm anh em Kiều Trần Như trước kia) được diễn ra như vầy: "Giáo lý ấy không đưa 
đến phản tỉnh, đến xả trừ, đến yên tịnh, đến thâm ngộ, đến diệu giác, đến Niết Bàn, mà 
chỉ đạt đến cảnh giới hư vô." Như vậy đức Phật hiểu Niết Bàn là thế nào, vì trên mặt chữ 
nghĩa, Niết Bàn là hủy diệt, hoặc tịch diệt (dập tắt), nhưng trong kinh Trung Bộ đức Phật 
lại ghép nó chung với những thành ngữ như diệu giác, thâm ngộ, phản tỉnh (tái thẩm 
định) và tương phẩn với hư vô? Cứ xét theo những danh phẩm ấy, không có gì phải ngờ 
vực Niết Bàn là một quan niệm rất thực tiễn chỉ vào một chứng nghiệm nào đó có thể 
xác định được. Khi đức Phật trở lại bờ sông Ni Liên Thiền, rải cổ làm tọa cụ, ngồi kiết 
già dưới bóng cây mát và yên lặng. Ngài đã thệ nguyện nếu không chứng đạo quyết 
không rời nơi này. Với chí quyết như vậy, cuối cùng đức Phật chứng quả Chánh Đẳng 
Chánh Giác sau bao nhiêu kiếp lao tâm khổ trí tầm cầu. Sự chứng đắc này có khác với 
những lần chứng trước khi đức Phật hỏi đạo ở hai vị A Ra La và Uất Đà La hay không? 
Chính đức Phật đã diễn tả như sau: "Này các đồ đệ, bấy giờ ta cũng phải sanh ra, nhưng 
xét thấy có sanh thì có khổ nên ta hướng tới an tịnh vô thượng mà ta đã chứng đến, ngay 
cả cảnh Niết Bàn vô sanh nữa. Chính ta cũng phải thành trụ và suy hoại, nhưng xét thấy 
có thành trụ và suy hoại thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng của Niết Bàn 
vốn không thành trụ và suy hoại; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết Bàn 
không có thành trụ và suy hoại nữa. Chính ta cũng phải bệnh tật, nhưng xét thấy có bệnh 
tật thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng của Niết Bàn vốn không bệnh tật; 
cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết Bàn không có bệnh tật nữa. Chính ta 
cũng phải chết đi, nhưng xét thấy có chết thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô 
thượng của Niết Bàn vốn không có chết; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả 
Niết Bàn không có chết nữa. Chính ta cũng mắc phải ưu phiển, nhưng xét thấy có ưu 
phiên thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng của Niết Bàn vốn vô ưu; cảnh 
an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết Bàn vô ưu nữa. Chính ta cũng mắc phải 
nhiễm ô, nhưng xét thấy có nhiễm ô thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng 
của Niết Bàn vốn vô nhiễm; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết Bàn vô 
nhiễm nữa. Bấy giờ, ta thấy ta biết: 'Ta tin quyết đã giải quyết xong. Đây là lần sanh 
cuối cùng của ta. Không bao giờ ta trở lại kiếp sống này nữa.” Theo Thiển sư D.T. 
Suzuki trong bộ Thiền Luận, Tập I, Niết Bàn mà không sanh tử, không nhiễm ô, không 
ưu phiền, thoát ngoài bệnh tật, ngoài "thành trụ hoại không", thì dường như quá tiêu cực, 
nhưng nếu không có gì là khẳng định hết ở những phủ nhận ấy ắt đức Phật không thể 
nghỉ yên trong cảnh "an tịnh vô thượng" ấy của Niết Bàn, và tin quyết ở cứu cánh giải 
thoát như vậy được. Do vậy, chúng ta có thể thấy cái mà đức Phật phủ nhận chính là Vô 
minh, căn nguyên của sanh tử, và vô minh ấy chỉ có thể đánh bạt được bằng tất cả khí 
lực bình sanh của ý chí, chớ không phải bằng hư luận, bằng trầm tư. Ý chí được xác định 
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như vậy, tất cả những ham muốn, cảm nghĩ và dụng công, tất cả đều dứt hết cái mê đấm 
vị ngã, hết gây nhân cho những nhiễm ô, phiền trược, và đủ thứ những chướng ngại khác 
như phần nhiều được đề cập trong văn học Phật giáo, về Đại thừa cũng như Tiểu thừa. 
Trong ý nghĩa ấy, đức Phật là người chế ngự, không phải chế ngự cái hư vô không tưởng, 
mà là chế ngự những điên đảo vọng tưởng, bóng tối và Vô Minh—The Majjhima 
NÑikayas account of the the Buddha's Iinterview with the Samkhya thinkers somewhat 
difers from the Mahayana's poefs, but in a way gIves a betfer support to our 
understanding as regards the Buddhas Enlightenment. The reason why he was not 
satisfiied with the teaching and discipline of Alara Kalama and Uddaka (Alara Kalama 
and Uddaka, two famous masters to whom the youthful Prince Gautama first went for 
spiritual help on leaving his fatherˆs home to save mankind. The teachers under whom 
pnnce Siddhartha after leaving the world and before he became the Buddha, received 
I1nstructions. The state reached by Uddaka-Ramaputta was that at which neither thought 
nor non-thought exists. Udraka-Ramaputra was also the master of Kaundinya, AsvajIt, 
Dasabala-Kasyapa, Mahanaman-Kulika, and Bhadrika before they met Prince 
Siddhartha) 1s stated to be this: "Phis doctrinne does not lead to turning away, tfO 
dispassion, fo cessation, to quietude, to perfect penetration, to supreme awakening, to 
Nirvana, but only to attainment to the Realm of Nothingness." What did then the Buddha 
understand by Nirvana which literally means annihilaton or cessation, but which 1s 
grouped here with such terms as awakening, turning away, and penetration, and 
confrasting to nothingness? There 1s no doubt, as far as we can judge from these 
qualificatlons, that Nirvana 1s a posiftive conception pointing to a certain determinable 
experience. When he came up to the bank of the NarranjJana and took his seat of soft 
grass on a shady, peaceful spot, he made up his mind not to leave the place until he 
realized In himself what he had been after ever since his wandering away from home. 
Thus resolved, the Buddha finally came to realize Supreme Enlightenment for which he 
had laboured for ever so many lives. How this vary from his former attainments under 
Alara Kalama and Uddaka? The Buddha expresses himself as follows: “Then, disciples, 
myself subJect to birth, but perceiving the wretchedness of things subject to birth and 
seeking after the Incomparable security of Nivana, which 1s birthless, to that 
incomparable security I attained, even to Nirvana which 1s birthless. Myself subJect to 
growth and decay, but perceiving the wretchedness of things subJect to growth and decay 
and seeking after the incomparable security of Nirvana which 1s free from growth and 
decay, to that incomparable security I attained, even Nirvana which 1s free from growth 
and decay. Myself subJect to disease, but perceiving the wretchedness of things subJect to 
disease and seeking after the Incomparable security of Nirvana which 1s free from 
disease, to that incomparable security I attained, even Nirvana which 1s free from 
disease. Myself subJect to death, but perceiving the wretchedness of things subJect to 
death and seeking after the Iincomparable security of Nirvana which 1s deathless, to that 
incomparable security I attained, even Nirvana which Is deathless. Myself subJect to 
SOrrow, but perceiving the wretchedness of things subJect to sorrow and seeking after the 
incomparable security of Nirvana which 1s sorrowless, to that Incomparable security I 
aftained, even Nirvana which 1s sorrowless. Myself subJect to stain, but perceiving the 
wre(chedness of things subject to stain and seeking after the incomparable securlty of 
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Nirvana which 1s stainless, to that Incomparable security I attained, even Nirvana which 1s 
stainless. Then I saw and knew: 'Assured am I of deliverance; this 1s my final birth; never 
more shall I return to this life!'” According to Zen master D.T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Volume I (161), when Nirvana 1s qualified as birthless, deathless, stainless, 
sorrowless, and free from growth and decay and disease, It looks negativistic enough. But 
1f there were nothing affirmed even In these negations, the Buddha could not rest In 
"Incomparable security" of Nirvana and been assured of final emancipation. What thus 
the Buddha denied, we can see, was Ignorance as to the true cause of birth and death, and 
this lgnorance was dispelled by the supreme effort of the will and not by mere dialectic 
reasoning and contemplation. The will was asserted and the intellect was awakened to 1s 
true significance. All the desires, feelings, thoughfs, and strivings thus 1lluminated cease 
to be egoistic and are no more the cause of defilements and fetters and many other 
hindrances, of which so many are referred to in all Buddhist literature. Mahayana and 
Hinayana. In this sense the Buddha 1s the Jina, Conqueror, not an empfy conquerOr OVer 
nothingness, but the conqueror of confusion, darkness, and Ignorance. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Seventy-Four 


Hương Thiền Trong Kinh Trường Bộ 
The Zen Fragrance im the Long-work Sutras 


( Tổng Quan Về Kinh Trường Bộ—An Overview oƒ the Long-work Sufras: Từ Pali 
"Nikaya" đồng nghĩa với “Agama” trong Bắc Phạn Sanskrit chỉ “Trường Bộ Kinh.” Đây 
là bộ kinh thứ nhất trong 5 bộ trong Kinh Tạng Pali, gồm 32 bài giảng dài của Đức Phật, 
thỉnh thoảng của một đại đệ tử của Ngài. Gần như kinh Trường A Hàm trong kinh điển 
Đại Thừa, hiện còn văn bản bằng chữ Hán với 27 bài giảng. Kinh Trường Bộ là một 
trong những kinh điển Phật giáo xưa nhất do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng về 
những công đức của Phật, sự tu hành của Phật giáo, và những vấn đề giáo lý quan trọng 
đặc biệt đối với Phật tử tại gia trong bổn phận làm cha mẹ, làm con cái, làm thầy, làm 
trò, vân vân. Kinh được hai vị Phật Đà Da Xá và Trúc Niệm Phật dịch sang Hoa ngữ—— 
The term Nikaya in Pali 1s equivalent to Agama in Sanskrit which means “Long 
Discourses,” or Collection of Long Discourses (Dialogues). Thịs 1s the first of the five 
sections of the Pali Canon”s Sutta-pitaka or Basket of Discourses, which contains thirty- 
four long discourses attributed to Sakyamuni Buddha, and sometime his Immediate 
disciples. It 1s mostly the same as the Sanskrit Dirghagama In Mahayana sutras, now 
exfant only in Chinese (twenty-seven đdiscourses are common to both). Long Collection 
(Digha-Nikaya), one of the oldest Buddhist sutras expounded by the Buddha Sakyamunmi, 
explained the Buddha”s merifs and virtues and the life of the historical Buddha, Buddhist 
philosophical theories, and theorles particularly Important for laypeople as parents, 
ch¡ildren, teachers, students, and so on. 


(II) Hương Thiên Trong Kinh Trường Bộ— The Zen Fragrance in the Long-work Sufras: 
Trong Trường Bộ, Kinh Ma-ha-lê, trong đó có ghi Ma-ha-lê hỏi đức Phật về mục đích tu 
tập Thiển định của các đệ tử, và sau đây là khái lược lời Phật day: "Người Phật tử không 
tu tập thiển định nhằm chứng phép thần thông như thiên nhãn thông hay thiên nhĩ thông. 
Có những pháp còn cao diệu hơn, thù thắng hơn, như đoạn đứt tam kiết sử (kiến, nghi và 
giới thủ kiết), và đạt được trạng thái tâm đưa đến trí tuệ cao diệu hơn trong đời sống tâm 
linh. Khi đạt được trí tuệ này thì tâm trở nên thanh tịnh, thoát khỏi sự nhiễm trược của Vô 
Minh, và trí tuệ giải thoát khởi lên. Những câu hỏi như trên của ông về mạng căn (hồn) 
và thân thể (xác) là những thứ nhàn rỗi vô bổ; vì một khi đạt được trí tuệ vô thượng, và 
ông thấy biết 'như thực', nghĩa là được giải thoát khỏi triển phược, nhiễm ô, và sanh diệt; 
những câu hỏi làm cho ông bận bịu lúc này sẽ hoàn toàn không có giá trị, và ông sẽ 
không còn đặt ra chúng nữa. Vì vậy không cần có câu trả lời của ta cho những câu hỏi 
này." Hành giả tu Thiền nên để ý cho thật kỹ cuộc đối thoại này giữa đức Phật và Ma- 
ha-lê để có thể thấy rõ mối liên hệ giữa giác ngộ và vấn để của linh hồn. Không cần 
phải tự hỏi tại sao đức Phật lại không dứt khoát giải quyết câu hỏi luôn được người ta đặt 
ra, mà chỉ phớt lờ khi ngài nói đến chuyện gì đó rõ ràng là không có chút liên hệ gì với 
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vấn để chính ở đây. Đó là một trng những trường hợp buộc chúng ta phải tự mình đi sâu 
vào chân tướng của Vô Minh——ln the Digha-Nikaya, Mahali Sutta, in which Mahali asks 
the Buddha as to the obJect of meditation In the religious life practiced by his disciples, 
and the following 1s the gist of his answer: "The Buddhists do not practice self- 
concentration in order to acquire any miraculous power such as hearing heavenly sounds 
or seeing heavenly sights. There are things higher and sweeter than that, one of which 1s 
the complete destruction of the Three Bonds (delusion of self, doubt, and trust in the 
efficacy of good works and ceremonIes) and the attainment of such state of mind as to 
lead to the Insight of the higher things in one's spiritual life. When thịs insight 1s gained 
the heart grows serene, is released from the taint of lgnorance, and there arises the 
knowledge of emancIpation. Such questions as are asked by you, O Mahali, regarding the 
I1dentity of body and soul, are Idle ones; for when you atfain to the supreme ¡1nsight and 
see things as they are 1n themselves, that 1s, emancipated from the Bonds, Taints, and 
Deadly Flows; those questions that are bothering you at the moment wIll completely lose 
therr value and no more be asked In the way you do. Hence no need of my answering 
your questions." Zen practiioners should pay very close attentlon to this dialogue 
between the Buddha and Mahali so you can see that it well illustrates the relation 
between Enlightenment and the problem of soul. There is no need of wondering why the 
Buddha did not definitely solve the ever-recurring question Instead of 1gnoring 1t In the 
mamner as he dịd and talking about something apparently in no connection with the poInt 
at Issue. This 1s one of the Instances by which we must try to see Into the meaning of 
lgnorance. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Lăm 
Chapter One Hundred and Seventy-Five 


Hương Thiền Trong Văn Thù Vấn Kinh 
The Zen Fragrance In the Manjusris Questions Suira 


(I Tổng Quan Về Kinh Văn Thà Vấn Kinh —An Overview dƒ the Manjusri-pucchap-raja 
Sưfra: Văn Thù Sư Lợi Vấn Kinh ghi lại những giới luật tu hành cho một vị Bồ Tát. Cũng 
được gọi là “Văn Thù Vấn Kinh” vì Bồ Tát Văn Thù, một bậc Bồ Tát trí tuệ, đã hỏi Phật 
về những giới luật cho một Bồ Tát tu hành thành Phật. Kinh có hai bản dịch: bản thứ nhất 
được ngài Mạn Đà La Tiên của Phù Nam Quốc dịch vào năm 503 sau tây lịch, và bản 
thứ nhì được Ngài Tăng Già Bà La cũng dịch sang Hán tự vài năm sau đó— 
ManJusripariprccha, the sutra mentioned all moral rules for a Bodhisattvaˆs dally practice. 
It 1s also called “ManJusrs Questons Sutra” because Bodhisatva ManJusn, a 
Bodhisattva of wIsdom, asked the Buddha about moral rules for a bodhisattva to practice 
to attain Buddhahood. The sutra has two translations: the first version was translated Into 
Chinese by Man-fo-lo-hsilen of Fu-nan Kuo in A.D. 503; and the second version was 
translated also into Chinese by Sanghabhara a few years later. 


(II Hương Thiền Trong Kinh Văn Thù Vấn Kinh Theo Bản Dịch Của Mạn Đà La Tiên của 
Phù Nam Quốc— The Zen Fragrance in the Manjusri-pucchap-raqja Sutra According to 
the translation text 0ƒ Man-t'o-lo-hsien oƒ Fu-nan Kuo: Hành giả tu Thiền phải nên luôn 
nhớ rằng Đức Phật sống giữa lòng những người luyện tập các thứ định tâm gọi là "Tam 
Muội," và họ cũng đã hoàn toàn làm chủ tâm lý hành trì. Kết quả là sự phát sinh của 
những kinh điển như "Quán Kinh," hay "Bát Chu Tam Muội," trong đó ghi lại tường tận 
những chỉ dẫn qua một cuộc thưa hỏi riêng tư với một đức Phật hay các đức Phật. Trước 
tiên, phải có một sự tưởng nhớ sâu xa về một vị đạo sư quá cố, và khát vọng nhiệt thành 
muốn thấy lại ngài, rồi mới phỏng định đường lối thực tập tâm linh để chiếu kiến bằng 
cách nhớ tưởng; đó là trật tự đương nhiên của vạn sự vạn vật. Hình như sự chiếu kiến này 
đã diễn ra theo hai chiều hướng theo thời gian: một là duy danh và một là duy niệm. 
Điều quan trọng là cả hai khuynh hướng này đều cò dấu tích ghi lại trong bộ kinh "Văn 
Thù Vấn Kinh" do Mạn Đà La Tiên của Phù Nam Quốc dịch vào năm 503 sau tây lịch, 
dưới triều nhà Lương. Kinh thuộc bộ Bát Nhã của nền văn học Đại Thừa và được xem là 
một trong những kinh văn xưa nhất của Đại Thừa. Kinh chứa đựng tính yếu của triết học 
Bát Nhã, nhưng cò điều lạ là cả hai khuynh hướng duy danh và duy niệm có vẻ mâu 
thuẫn nhau cũng được trình bày song song với nhau ở đây. Mở đầu kinh Văn Thù diễn tả 
ước muốn của mình là muốn thấy chân thân của Phật như: "Con muốn thấy Phật chính 
thực để làm lợi ích hết thảy chúng sinh. Con quán thấy đức Phật với Như Lai tướng, bất 
dị tướng, bất động tướng, bất tác tướng; con quán đức Phật là vô sinh, vô diệt tướng, bất 
hữu tướng, bất vô tướng, bất tại phương, bất ly phương, phi tam thế, phi bất tam thế, phi 
nhị tướng, phi bất nhị tướng, phi cấu tướng, phi tịnh tướng. Quán như thế là chánh quán 
Như Lai, lợi ích hết thảy chúng sanh." Do quán đức Như Lai bằng cách này, tâm của vị 
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Bồ Tát không có sở thủ, cũng không bất thủ, chẳng tích tụ cũng chẳng không tích tụ. Vì 
hết thảy chúng sanh mà quán thấy đức Như Lai như thế, tâm của vị Bồ Tát không dính 
mắc vào tướng chúng sinh; hướng về Niết Bàn, Bồ Tát cũng không dính mắc vào tướng 
Niết Bàn. Vì hết thảy chúng sanh mà phát đại trang nghiêm, mà tâm cũng không thấy có 
tướng trang nghiêm—Zen practitioners should always remember that the Buddha had 
been living among people who were trained ¡in all kinds of concentraton called 
"Samadhi," and who were also perfect masters of practical psychology. The result was 
the producing of such sutras as the “"Mediation Suta" or the 
Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi-Sutra, in which directions are gIven In 
details for having a personal Interview with the Buddha or the Buddhas. First, there must 
be an Intense thinking of the past master, an earnest longing to see him once more, and 
then, the spIritual exercise 1n which the thinking and longing 1s to be visualized, this 1s the 
natural order of things. Thịis visualization seems to have taken In fwo courses as time 
went on: the one was nominalistic and the other Idealistic. lt 1s of significance that these 
two tendencies are traceable In a sutra entiled "Sapta-satika-praJna-paramita Sutra," 
which was translated into Chinese by Man-fo-lo-hsien of Fu-nan Kuo In A.D. 503, of the 
Liang dynasty. The sutra belongs to the Prajnaparamita class of Mahayana literature and 
IS considered to be one of the earliest Mahayana texts. lt contains the essence of 
PraJnapramita philosophy, but what strikes us as strange 1s that the two tendencies of 
thought, nominalistic and idealistic , apparently contradicting each other, are presented 
here side by side. In the opening passage of the sutra, MaJusrI expresses his desire to 
Iinterview the Buddha in his true aspect, thus: "I desire to see the Buddha as he 1s In order 
to benefit all beings. I see the Buddha In the aspect of suchness (tathata), of no-other- 
ness, of immovability, of doIng-nothing-ness; I see the Buddha as free from birth and 
death, from form and no-form, from spacial and temporal relations, from duality and non- 
duality, from defilement and purity. Thus seen, he 1s in his true aspect and all beings are 
thereby benefited." By seeing the Buddha ¡n this manner, the Bodhisattva 1s freed from 
both attachment and non-attachment, both accumulation and dissipation... While thus 
seeing the Buddha for the sake of all beings, Bodhisattva's mind 1s not attached to the 
form of all beings. While teaching all beings so as to make them turn towards Nirvana, he 
1s not attached to the form of Nirvana. While arranging varieties of things 1n order for the 
sake of all beings, the mind does not recognize them as having Individual realities. 


(HI)Nhất Hạnh Tam Muội— Single Conduct Samadhi (I-hsing): Nửa phần sau của bẳn dịch 
Văn Thù Vấn Kinh của Mạn Đà La Tiên để cập đến một thứ "Tam Muội" trong thiển 
định, đó là "Nhất Hành Tam Muội." Đây là một trong bốn loại tam muội. Những tam 
muội kia là Bát chu Tam Muội, Tùy Tự Ý Tam Muội, và Pháp Hoa Tam Muội. Nhất 
Hạnh có nghĩa là chuyên nhất về một hạnh. Khi tu môn tam muội nầy, hành giả thường 
ngồi và chỉ chuyên nhất quán tưởng, hoặc niệm danh hiệu Đức A Di Đà. Lại tuy chỉ tu 
một hạnh mà được dung thông tròn đủ tất cả hạnh, nên “Nhất Hạnh” cũng gọi là “Viên 
Hạnh.” Từ pháp tam muội nầy cho đến hai môn sau, ba hạng căn cơ đều có thể tu tập 
được. Nhờ có Nhất Hạnh Tam Muội mà hành giả tu Thiển chứng được Vô Thượng Chánh 
Đẳng Chánh Giác và cũng nhờ đó mà hiện thấy chư Phật trong quá khứ, hiện tại và vị 
lai. Đức Phật day: "Lại có Nhất Hành Tam Muội, nếu thiện nam tử thiện nữ nhân tu tam 
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muội này thì mau được vô thượng chánh đẳng chánh giác." Văn Thù hỏi đức Phật: "Bạch 
Thế Tôn, thế nào là Nhất Hạnh Tam Muội?" Đức Phật bảo: "Pháp giới là nhất tướng, hệ 
duyên pháp giới gọi là nhất hành tam muội. Nếu có thiện nam tín nữ nào muốn nhập 
nhất hành tam muội này, trước hết phải nghe thuyết về Bát Nhã Ba La Mật rồi theo đó 
mà tu tập, sau đó mới có thể tập nhất hành tam muội, nhờ đó, họ sẽ chứng pháp giới bất 
thối chuyển, bất hoại, bất tư nghì, vô quái ngại và vô tướng. Nếu thiện nam tín nữ nào 
muốn nhập nhất hành tam muội này, phải ngồi nơi vắng vẻ, bỏ hết thấy tư tưởng tạp 
loạn, không dính mắc vào tướng mạo, buộc tâm vào một đức Phật, chuyên xưng danh của 
ngài, ngồi ngay ngắn, hướng về chỗ Phật và nhìn thẳng vào ngài. Khi niệm niệm tiếp nối 
nhau chuyên chú về một đức Phật, tức thì trong niệm mà có thể thấy chư Phật trong quá 
khứ, hiện tại và vị lai..." Tuy nhiên, hành giả tu Thiển nên luôn cẩn trọng vì theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Tổ dạy chúng rằng: “Nây thiện tri thức! Nhất 
hạnh tam muội là đối với tất cả chỗ, đi đứng nằm ngồi thường hành một trực tâm ấy 
vậy.” Kính Tịnh Danh nói: “Trực tâm là đạo tràng, trực tâm là Tịnh độ. Tâm đừng làm 
những chuyện siểm khúc, miệng nói trực, miệng nói nhất hạnh tam muội mà không hành 
trực tâm, còn hành trực tâm, đối với tất cả các pháp chớ có chấp trước. Người mê chấp 
pháp tướng, chấp nhất hạnh tam muội, chỉ nói ngồi không động, tâm vọng không khởi tức 
là nhất hạnh tam muội, người khởi hiểu thế nầy tức là đồng với vô tình, trở lại là nhơn 
duyên chướng đạo.” Thật vậy, nếu chỉ chú trọng lối xưng tụng danh hiệu mà không nói gì 
đến việc hiện kiến những đặc điểm riêng của Phật quả, nhưng hứa hẹn hành giả không 
chỉ thấy đức Phật mình đang trì danh mà còn thấy tất cả chư Phật trong quá khứ, hiện tại 
và vị lai, thì quả thật đây là điểm mà các tín đồ Tịnh Độ chú trọng ở giáo lý của họ; tức 
là chỉ thiên về tụng đọc ngôn từ hay duy danh hơn là quán chiếu hay chiếu kiến—In the 
second half of the Sapta-satika-prajna-paramita Sutra of Man-fo-lo's version, mentioned 
a Samadhi known as Single Conduct Samadhi (I-hsing). This 1s one of the four kinds of 
samadhI. The other three samadhis are Pratyutpanna Samadhi, Following One”s 
Inclinaton Samadhi, and Lotus-Blossom Samadhi. Single-Practice means specializing In 
one practice. When cultivating this samadhi, the practitioner customarily sits and 
concentrates either on visualizing Amitabha Buddha or on reciting His name. Although he 
actually cultivates only one practice, In effect, he achieves proficlency In all other 
practices; consequently, single-practice 1s also called “Perfected Practice.” This samadhi 
as well as the following two samadhis, can be put Into practice by people of all capacities. 
Owing to the Single Conduct Samadhi, the Yogin realizes supreme enlightenment and 
also comes Into the presence of the Buddhas of the past, present, and future. The Buddha 
taught: "Again, there 1s the Samadhi called Single Conduct Samadhi (i-hsing); when this 
Samadhi 1s practiced by sons and daughters of good family, supreme enlightenment wIll 
speedily realized by them." Manjusri asked, "Blessed One, what 1s this Single Conduct 
Samadhi?" The Buddha said: “The Dharmadhatu 1s characterized with oneness, and as the 
Samadhi Is conditioned by this oneness of the Dharmadhatu it 1s called Single Conduct 
SamadhI. lf sons and daughters of good family wish to enter upon this Samadhi of 
Oneness they must listen to the discourse on Prajnaparamita and practice 1t accordingly; 
for then they can enter upon the Samadhi of Oneness whereby they wIll realize the 
Dharmadhatu In Ifs aspect of not-going-back, of not-being-destroyed, of unthinkability, of 
non-obstructfion, of no-form. IŸ sons and daughters of good family wish to enter upon this 
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Samadhi of Oneness, let them sit In a solitary place, abandon all thoughts that are 
disturbing, not become attached to forms and features, have the mind fixed on one 
Buddha, and devoted themselves exclusively to reciting his name, sitting In the porper 
style in the direction where the Buddha 1s, and facing him squarely. When theirr thoughfs 
are confInuously fixed on one Buddha, they will be able to see in these thoughfs all the 
Buddhas of the past, present, and future..." However, Zen practitioners should always be 
careful because according to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch”s Dharma Treasure, 
the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing Advisors, the Single Conduct 
Samadhi 1s the constant practice of maintaining a direct, straiphfforward mind in all 
places, whether one 1s walking, standing, sitting or lying down. As the Vimalakrrti Sutra 
says, “The stralght mind 1s the Bodhimandala; the straight mind 1s the Pure Land.' Do not 
speak of straiphtness with the mouth only, while the mind and practice are crooked nor 
speak of the Single Conduct Samadhi without maintainng a straipht mìnd. Simply 
practice keeping a straipht mind and have no attachment to any dharma. The confused 
person 1s attached to the marks of dharmas, while holding to the Single Conduct Samadhi 
and saying, “[l sit unmoving and falseness does not arise in my mind. That 1s the Single 
Conduct Samadhi.` Such an Interpretation serves to make him 1nsensate and obstructs the 
causes and conditions for attaining the Way. AÀs a matfer of fact, I one emphasizes the 
uttering of the name with no allusion whatever to visualizing the personal marks of 
Buddhahood, and yet promises the practitioners their seeing not only one Buddha whose 
name they recite but all the Buddhas of the pasf, present, and future, this 1s indeed the 
poIint which the Pure Land followers lay great emphasis In their teaching; that 1s, the 
sutras preference given to verbal or nominalistic recitatlon rather than reflection or 
Visul1zation. 


(IV)Hương Thiền Trong Kinh Văn Thù Vấn Kinh Theo Bản Dịch Của Tăng Già Bà La— 
The Zen Fragrance in the ManJusri-pucchap-raja Sufra According to the translation text 
oƒ Samghapala: Theo bản dịch của Tăng Già Bà La, xuất hiện trễ hơn bản dịch của Mạn 
Đà La Tiên vài năm, theo đó, Đức Phật hỏi Văn Thù: "Ông có muốn thấy Phật chăng?" 
Văn Thù đáp: "Pháp thân của Phật vốn thật không thể thấy. Con vì hết thảy chúng sanh 
mà đến đây để thấy Phật. Còn Pháp thân của Phật vốn chẳng thể nghĩ bàn, không tướng, 
không hình, không đến, không đi, chẳng hữu chẳng vô, chẳng phải thấy chẳng phải 
không thấy, như như, thật tế. Ánh sáng này phóng ra từ đức Phật khiến những ai thấy đến 
đều có thần lực là Bát Nhã Ba La Mật, và Bát Nhã Ba La Mật là Như Lai, và Như Lai là 
hết thấy chúng sinh; con tu Bát Nhã Ba La Mật như thế." Theo Thiển sư D.T. Suzuki 
trong bộ Thiền Luận, Tập II, (p.163), trong bản dịch của Mạn Đà La Tiên của Phù Nam 
Quốc, Bát Nhã Ba La Mật này được định nghĩa là "Vô biên, vô tế, vô danh, vô tướng, phi 
tư lượng, không nương tựa, không phạm, không phước, không tối, không sáng, không thể 
hạn số...Nếu chứng được như thế tức là đã thành tựu chánh đẳng chánh giác."— 
According to the version by Samghapala, which appeared a few years later than Man-to- 
lo-hsien of Fu-nan Kuo's, the Buddhas asked ManJusri: "Do you really wish to see the 
Buddha?” ManJusri replied: “The Dharmakaya of the Buddha 1s not really be seen. That I 
come to see the Buddha here 1s for the sake of all beings and things. As to the 
Dharmakaya of the Buddha, it is beyond thinkability, 1t has no form, no shape, 1t 1s neither 
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coming nor departing, neither existing nor non-existing, neither visible nor 1nvisible, 1f 1s 
such as 1t 1s, 1t 1s reality-limit. Thịs light, that emanates from the Buddhagiving a 
supernatural power to those who can perceive It, 1s Prajnaparamita, and PrajnaparamIta 1s 
the Tathagata, and the Tathagata 1s all beings; and 1t Is In this way that I practice 
PraJnaparamita." According to Zen master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book 
II (p.163), in Man-to-lo-hsien of Fu-nan Kuos translation, this PraJnaparamita 1s defined 
to be "Limitless, boundless, nameless, formless, beyond speculation, with nothing to 
depend on, with no anchorage, neither offensive nor blessed, neither darkening nor 
1lluminating, neither divisible nor countable...And when this 1s experlenced, one 1s said to 
have atfained enlightenment." 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Sáu 
Chapter Qne Hundred and Sevenfy-Srx 


Hương Thiền Trong Tông Tào Động 
Zen Fragrance In Ts°qo-Tung Tsung 


(ID) Tổng Quan về Tào Động Tông—An Overview oƒ Ts?ao-Tung Tsung: Tào Động là 
truyền thống Thiền tông Trung Hoa được ngài Động Sơn Lương Giới cùng đệ tử của ngài 
là Tào Sơn Bổn Tịch sáng lập. Tên của tông phái lấy từ hai chữ đầu của hai vị Thiển sư 
này. Đây là một trong những phái Thiển có tầm cổ ở Việt Nam. Những phái khác là Tỳ 
Ni Đa Lưu Chi, Vô Ngôn Thông, Lâm Tế, Thảo Đường, vân vân. Có nhiều thuyết nói về 
nguồn gốc của phái Tào Động. Một thuyết cho rằng nó xuất phát từ chữ đầu trong tên 
của hai Thiển sư Trung Quốc là Tào Sơn Bổn Tịch và Động Sơn Lương Giới. Một thuyết 
khác cho rằng đây là trường phái Thiển được Lục Tổ Huệ Năng khai sáng tại Tào Khê. 
Biệt hiệu của Lục Tổ Huệ Năng. Tào Khê là tên một con suối nằm về hướng đông nam 
phủ Thiểu Châu, tỉnh Quảng Đông (thời nhà Lương có vị sư nước Thiên Trúc từ Tây 
Phương tới bơi thuyền của Tào Khê, ngửi thấy mùi hương lạ bèn nói: “Trên thượng 
nguồn ắt có thắng cảnh. Đoạn đi tìm, rỗi mở núi dựng bia nói rằng, một trăm bảy mươi 
năm sau sẽ xuất hiện môt vị Vô Thượng Pháp Sư thuyết pháp ở đây. Nay chính là chùa 
Nam Hoa của Lục Tổ Huệ Năng). Lại có thuyết khác cho rằng Tào Sơn hay núi Tào là 
biệt hiệu của Bản Tịch Thiền Sư, nhị tổ Tào Động, và cũng là học trò của Động Sơn 
Lương Giới thuộc tông Tào Động —Ts”ao Tung 1s a Chinese Ch”an tradition which was 
founded by Tung-Shan Liang-Chieh (807-869) and his student Ts°ao-Shan Pen-Chi (840- 
901). The name of the school derIves from the first Chinese characters of their names. Ït 
was one of the “five houses” of Ch'an. One of several dominant Zen secfs in Vietnam. 
Other Zen sects Include Vinitarucl, Wu-Yun-T”ung, Linn-Chih, and Shao-T”ang, etc. 
There are several theorles as to the origin of the name Ts”ao-Tung. One 1s that 1t stems 
from the first character 1n the names of two masters in China, Ts°ao-Shan Pên-Chi, and 
Tung-Shan Liang-Chieh. Another theory 1s that Ts”ao refers to the S1xth Patriarch and the 
Ch'an school was founded by Hui-Neng, the sixth patrlarch. Ts°ao-Ch”1, a stream south- 
east of Shao-Chou, Kuang-T”ung province, which gave 1ts name to Hui-Neng. There 1s 
atill another theory 1s that Ts°ao-Shan In Kiang-Su, where the Ts°ao- Tung sect, a branch 
of Ch"an school, was founded by Tung-Shan; Ts°ao-Shan was the name of the second 
patrlarch of this sect. 


(II) Triết lý chính của Thiền Mặc Chiếu— Main Philosophy oƒ Silent Illiuminating Zen: 
Triết lý chính của Thiền Mặc Chiếu là nhìn vào nội tâm, chứ không phải nhìn ra bên 
ngoài, là cách duy nhất để đạt đến sự giác ngộ mà trong tâm trí con người thì cũng giống 
như là Phật quả vậy. Hệ tư tưởng nây chú trọng vào “trực cảm,` với một đặc điểm là 
không có ngôn từ nào để tự diễn đạt, không có một phương thức nào để tự giải thích, 
không có sự chứng minh dài dòng nào về chân lý riêng của mình một cách thuyết phục. 
Nếu có sự diễn đạt thì chỉ diễn đạt bằng ký hiệu và hình ảnh. Qua một thời gian, hệ tư 
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tưởng nầy đã phát triển triết lý trực cảm của nó đến một mức độ khiến nó vẫn còn là một 
triết lý độc đáo cho đến ngày nay—The key theory of Silent Illuminating Zen ¡s to look 
Inwards and not to look outwards, 1s the only way to achieve enlightenment, which to the 
human mind 1s ultimately the same as Buddhahood. In this system, the emphasis 1s upon 
“ntuifion,” 1fs peculiarity being that 1t has no words in which to express 1tself, no method 
fo reason 1fself out, no extended demonstration of 1ts own truth In a logically convincing 
mamner. If 1t expresses 1fself at all, 1t does so in symbols and Images. In the course of time 
this system developed 1ts philosophy of Intuition to such a degree that 1t remains unique 
to this day. 


(HI)Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và các đệ tử của Ngài với Mặc Chiếu Thiền— Buddha 
Sakyamuni and His disciples with Silent Hhuminafion Zen: Mặc Chiếu Thiền (của tông 
Tào Động), nhấn mạnh đến sự chuyển hóa và giác ngộ từ bên trong. Theo Thiển Sư D.T. 
Suzuki trong Thiền Luận, Tập II, những chứng cớ có thẩm quyền mà các nhà mặc chiếu 
thiển lấy làm chỗ tựa cho tin tưởng của mình khi Đức Thích Ca Mâu Ni ở Ma Kiệt Đà, 
Ngài đóng cửa không lên tiếng trong ba tuân. Đây há không phải là một điển hình về lối 
mặc chiếu của Phật hay sao? Khi ba mươi hai vị Bồ Tát tại thành Tỳ Xá Li bàn bạc với 
ngài Duy Ma Cật về pháp môn bất nhị, cuối cùng Duy Ma Cật im lặng không nói một lời 
và Đức Văn Thù khen hay. Đây há không phải là im lặng mặc chiếu của một vị đại Bồ 
Tát hay sao? Khi Tu Bồ Đề ngồi trong hang đá không nói một lời, không thuyết một câu 
về Bát Nhã Ba La Mật. Đây há không phải là sự im lặng của một vị đại Thanh Văn hay 
sao? Khi thấy Tu Bồ Đề ngồi lặng lẽ như thế trong hang đá, Thiên Đế Thích bèn rãi hoa 
trời cúng dường, cũng không nói một lời. Đây há không phải là sự im lặng của phàm 
phu? Khi Bồ Đề Đạt Ma dạo đến Trung Quốc, ngài ngồi suốt chín năm trên Thiếu Lâm, 
lãnh đạm với tất cả những ngôn giáo. Đây há không phải là sự im lặng của tổ sư hay sao? 
Và Lục Tổ mỗi khi thấy một vị Tăng đến, ngài liền quay mặt vào tường ngôi lặng lẽ. 
Đây há không phải là sự im lặng của thiển sư hay sao?—Silent illumination Zen, 
emphasizes on Inner transformation and Inner realization. According to Zen Master D.T. 
Suzuki in the Essays In Zen Buddhism, Book II, the authoritative facts upon which the 
Zen quletists are mentioned based their belief on the fact when Sakyamuni was In 
Magadha, he shut himself up In a room and remained silent for three weeks. Is this not an 
example given by the Buddha In the practice of silence? When thirty-two Bodhisattvas at 
Vaisali discoursed with Vimalakirti on the teaching of non-duality, the latter finally kept 
silence and did not utter a word, which elicited an unqualified admiration from ManJusrI. 
ls this not an example given by a great Bodhisattva of the practice of silence? When 
Subhuti sat In the rock-cave he said not a word, nor was any talk given out by him on 
PraJjnaparamita. Is this not an example of silence shown by a great Sravaka? Seeing 
Subhuti thus quietly sitting in the cave, Sakrendra showered heavenly flowers over him 
and uttered not a word. Is this not an example of silence given by an ordinary mortal? 
When Bodhidharma came over to China he sat for nine years at Shao-LiIn forgetful of all 
wordy preachings. Is this not an example of silence shown by a patriarch? Whenever the 
SIxth Patriarch saw a monk coming, he turned towards the wall and sat quietly. Is this not 
an example of silence shown by a Zen Master? 
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(IV)Mặc Chiếu Thiền và Minh Sư theo Thiền sư Đại Huệ— Silent lllumination Zen and a 
Good Master according to Zen Master Ta-Hui: Thiền sư Đại Huệ bảo rằng chỉ mặc tọa 
không thôi thì chẳng được việc gì cả, vì nó chẳng đưa đến đâu, vì sự chuyển y không 
khởi lên trong tâm của mình, để nhờ đó mà người ta bước vào thế giới đa thù bằng một 
nhãn quan khác hẳn bây giờ. Những thiển giả mặc tọa nào mà chân trời tâm trí không 
vươn lên tới cái trình độ gọi là im lặng tuyệt đối khôn dò, họ quờ quạng trong hang tối 
vĩnh viễn. Họ không thể mở ra con mắt trí tuệ. Vì vậy họ cần được dắt dẫn bởi bàn tay 
của một thiền sư. Rồi sau đó Đại Huệ tiếp tục nêu lên những trường hợp chứng ngộ do 
một minh sư hướng dẫn; đồng thời lưu ý sự cần thiết tham cần một bậc đã tỏ ngộ và lật 
đổ hẳn toàn bộ thủ thuật im lặng vốn cẩn trở sự tăng trưởng tâm linh Thiền. Sự lật đổ 
toàn bộ cơ cấu này ở đây được. Đại Huệ nói theo một thuật ngữ của kinh là “nhập lưu 
vọng sở,` nghĩa là bước vào dòng và bỏ mất cái chổ trú,'` ở đó mãi mãi không còn ghi 
dấu sự đối đãi của động và tĩnh nữa. Ông nêu lên bốn trường hợp—Zen Master Ta-Hui 
declares that mere qulet sitting avails nothing, for 1t leads nowhere, as no turning-up takes 
place In one”s mind, whereby one comes out into a world of particulars with an outlook 
different from the one hitherto entertained. Those quietists whose mental horizon does 
not rise above the level of the so-called absolute silence of unfathomability, grope 1n the 
cave of eternal darkness. They faIl to open the eye of wisdom. This 1s where they need 
the guiding hand of a genuine Zen master. Ta-Hui then proceeds to give cases of 
enlightenment realized under a wise Insfructor, pointing out how nec€ssary If 1s fO 
Interview an enlightened one and to turn over once for all the whole silence-mechanism, 
which 1s Inimical to the growth of the Zen mind. This up-turning of the whole  system 1s 
here called by Ta-Hui after the terminology of a sutra: “Entering Into the stream and 
losing one”s abode, where the dualism of motion and rest forever ceases to obtain. He 
øIves four examples: 

*._ Hòa Thượng Thủy Lạo nhân khi đang tỉa cây đằng, hỏi Mã Tổ, 'Ý của Tổ từ Tây đến là 
øì?' Mã Tổ đáp, 'Lại gần đây ta bảo cho.` Rồi khi Thủy Lạo vừa đến gần, Mã Tổ tống 
cho một đạp té nhào. Nhưng cái té nhào nầy khiến cho tâm của Thủy Lạo hoát nhiên đại 
ngộ, bất giác đứng dậy cười ha hả, tuồng như xãy ra một việc không ngờ, nhưng rất mong 
mỏi. Mã Tổ hỏi, “Nhà ngươi thấy cái đạo lý gì đây?' Thủy Lạo đáp, “Quả thật, trăm ngàn 
pháp môn, vô lượng diệu nghĩa, chỉ trên đầu một sợi lông mà biết ngay được cả căn 
nguyên. Rồi Đại Huệ bàn: “Khi đã chứng ngộ như vậy Thủy Lạo không còn chấp trước 
vào sự im lặng của Chánh định nữa, và vì ngài không còn dính mắc vào đó nên vượt hắn 
lên hữu vi và vô vi; ở trên hai tướng động và tĩnh.” Ngài không còn nương tựa những cái 
ở ngoài chính mình nữa mà mở ra kho tàng tự kỷ, nên nói: “Ta đã thấy suốt căn nguyên 
rôi!' Mã Tổ biết thế và không nói thêm gì nữa. Về sau, khi được hỏi về kiến giải Thiển 
của mình, ngài chỉ nói: “Từ thuở nếm cái đạp nặng nễể của Tổ cho đến giờ, ta vẫn cười 
hoài không thôi.”—When Shui-Lao was trimming the wIistaria, he asked his master, Ma- 
Tsu, “What 1s the idea of the Patriarch's coming over here from the West?” Ma-Tsu 
replied, “Come up nearer and I will tell you.` As soon as Shui-Lao approached, the 
master gave him a kick, knocking him right down. Thịs fall, however, all at once opened 
his mind to a state of enlightenment, for he rose up with a hearty lauph, as If an event, 
most unexpected and most desired for, had taken place. Asked the master, “What 1s the 
meaning of all this?” Lao exclaimed, “Innumerable, indeed, are the truths taught by the 
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Buddhas, all of which, even down to their very sources, Ï now perceive at the tIp of one 
single hair.` Ta-Hui then commehnts: “Lao, who had thus come to self-realization, 1s no 
more attached to the silence of Samadhi, and as he 1s no more attached to 1t he 1s at once 
above assertion and negation, and above the dualism of rest and motion. He no more 
relies on things outside himself but carrying out the treasure from Inside his own mind 
exclaims, “I have seen Into the source of all truth.' The master recogn1zes 1t and does not 
make further remarks. When Shi-Lao was later asked about his Zen understanding, he 
simply announced, “Since the kick so heartily øgIven by the master, [ have not been able to 
stop laughing.' 

Vân Môn hỏi Động Sơn: “Ở đâu đến đây?” “Tra Đô.” “Mùa hạ ở đâu?” “Ở Báo Từ, Hồ 
Nam.” “Rời khỏi núi ấy lúc nào?” “Tháng tám, ngày hai mươi lăm.” Vân Môn kết luận, 
“Tha ngươi ba chục hèo, dù ngươi đáng tội.” Về cuộc thăm hỏi của Động Sơn với Vân 
Môn, Đại Huệ bảo rằng: “Động Sơn thật là thuần phát biết bao! Ngài cứ thật mà trả lời, 
nên đương nhiên là phải nghĩ rằng: “Mình đã thật tình mà trả lời, thế thì có lỗi gì mà phải 
bị ba chục hèo?ˆ Ngày hôm sau lại đến kiếm thầy mà hỏi: 'Hôm qua nhờ Hòa Thượng 
tha cho ba chục hèo, nhưng chưa hiểu là có lỗi gì? Vân Môn bảo: “Ôi phường giá áo túi 
cơm, vì vậy mà nhà ngươi đi từ Giang Tây đền Hồ Nam đấy! Lời cảnh giác ấy bỗng làm 
sáng mắt của Động Sơn, rồi thì chẳng có tin tức nào đáng thông qua, chẳng có đạo lý 
nào đáng nêu lên nữa. Ngài chỉ lạy mà thôi và nói: “Từ đây về sau, tôi sẽ dựng thảo am 
ở nơi không có dấu vết người; không cất lấy một hột cơm, không trồng một cọng rau, và 
tiếp đãi khách mười phương lai vãng; tôi sẽ vì họ mà nhổ hết những đinh những móc; tôi 
sẽ cởi bỏ cho họ những chiếc nón thoa dầu, những chiếc áo hôi nách, khiến cho họ được 
hoàn toàn sạch sẽ và thành những vị Tăng xứng đáng.' Vân Môn cười và nói; “Cái thân 
như một trái dừa bao lớn mà có cái miệng rộng vậy thay!"—Yun-Men asked Tung-Shan: 
“Whence do you come?” “From Chia-Tu.` “Where did you pass the summer session?” “At 
Pao-Tzu, in Hu-Nan.' “When did you come here?” “August the twenty-fifth.` Yun-Men 
concluded, “I release you from thirty blows, though you rightly deserve them.` Ôn Tung- 
Shan”s Interview with Yun-Men, Ta-Hui comments: “How simple-hearted Tung-Shan 
was! He answered the master straightforwardly, and so 1t was natural for him to reflect, 
“What fault did I commit for which I was to be given thirty blows when I replied as 
truthfully as I could?ˆ The day following, he appeared again before the master and 
asked, “Yesterday you were pleased to release me from thirty blows, but I fail to realize 
my own fault.` Said Yun-Men, “O you rice-bag, this 1s the way you wander from the west 
of the River to the south of the Lake! This remark all of a sudden opened Tung-Shan”s 
eye, and yet he had nothing to comunicate, nothing to reason about. He simply bowed, 
and said, “After this I shall build my litle hut where there 1s no human habitation; not a 
grain of rice will be kept in my pantry, not a stalk of vegetable wIll be growing on my 
farm; and yet I will abundantly treat all the visitors to my hermitage from all parts of the 
world; and I will even draw off all the nails and screws that are holding them to a stake; I 
will make them part with their greasy hats and i1ll-smelling clothes, so that they are 
thoroughly smiled and said, “What a large mouth you have for a body no larger than a 
coconut!”” 

Yến quốc sư khi còn là một học Tăng, qua nhiều năm học hỏi với Tuyết Phong. Một 
hôm, Tuyết Phong biết cơ duyên của ngài đã chín mùi, liền nắm chặt ngài và hỏi cộc lốc: 
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“Cái gì đây?” Yến như vừa chợt tỉnh cơn mê và được liễu ngộ. Ngài chỉ nhắc cánh tay 
lên đưa qua đưa lại. Phong nói: “Nhà ngươi làm gì thế?” Vị đệ tử này trả lời nhanh nhẩu: 
“Nào có gì đâu?””—Yen, the national teacher of Ku-Shan, when he was still a student 
monk, studied for many years under Hsueh-Feng. One day, seeing that his student was 
ready for a menfal revolution, the master took hold of him and demanded roughly, “What 
1s this? Yen was roused as 1f from a deep slumber and at once comprehended what 1t all 
meant. He simply lifted his arms and swung them to and fro. Feng said, “What does that 
mean?” No meaning whatever, sir, came quickly from the disciple. 

* Một hôm Hòa Thượng Quán Khê thăm Lâm Tế. Lâm Tế bước xuống ghế rơm, không nói 
không rằng, nắm chặt nhà sư lại; Quán Khê liền nói: “Tôi hiểu, tôi hiểu.”—One day 
Kuan-Ch'”i saw Lin-Chi. The latter came down from his straw chair, and without sayIng a 
word se1zed the monk, whereupon Kuan-Ch'1 said, “ I know, I know.” 


(V) Pháp Ngữ của Thiền Sư Động Sơn Lương Giới—Dharma Teachings dgƒ Zen Master 
Tung-Shan Liang-Chieh (807-869): Thiền Sư Trung Hoa nổi tiếng của tông Tào Động. 
Ông sanh năm 807 sau Tây Lịch, là tổ thứ nhất của phái Tào Động Trung Quốc và người 
đã thiết định Năm Vị hay Ngũ Sơn Tào Động. Động Sơn đến với Thư Sơn Huệ Siêu. Huệ 
Siêu hỏi: “Ông đã trụ tại một phương, nay đến đây làm gì?” Động Sơn nói: “Tôi bị dày 
vò bởi một mối ngờ, không biết phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu gọi lớn: “Lương 
Giới! (tên thật của Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: “Dạ!” Huệ Siêu hỏi: “Cái gì thế?” 
Động Sơn không biết trả lời ra sao, và Huệ Siêu nói ngay: “Phật đẹp quá, chỉ hiểm 
không có lửa sáng!” Theo Truyền Đăng Lục, vì không có lửa sáng nên sự vô trí không 
được thắp sáng, khi biết được điều nây, sẽ có sự thắp sáng. Ông là một trong những thiển 
sư có ảnh hưởng nhất dưới thời nhà Đường, và đã cùng với Tào Sơn Bổn Tịch sáng lập ra 
tông Tào Động, mà tên của tông phái này lấy hai chữ đầu của hai vị Thiền sư trên. Ông 
cũng nổi tiếng vì đã khai triển “Động Sơn Ngũ Vị” hay năm mức độ chứng đắc tâm linh. 
Ông tịch năm 869 sau Tây Lịch—Famous Chinese master of Ts°ao-Tung Zen tradition. 
He was born in 807 A.D. He was the first Patriarch of the T”ao-Tung Sect and formulator 
of the Five Degrees. Tung-Shan came to see Hui-chao of Shu-Shan, and the latter asked: 
“You re already master of a monastery, and what do you want here?” 'Tung-Shan said: “I 
am distressed with a doubt and do not know what to do, hence my coming here.” The 
master called out: “O Liang-Chieh!” which was Tung-Shan”s real name, and Liang Chieh 
replied at once, “Yes, sir.” Hui-Chao asked: “What 1s that?” Chieh failed to answer, and 
Hui-Chao gave this Judgment, “Fine Buddha no doubt, and what a pity he has no flames.” 
According to the Transmision of the Lamps, as he has no flames, his Ignorance 1s not 
1lluminating. When he becomes conscIous of the fact, there Is enliphtenment. He was 
one of the most influential Ch°an masters of the Tang dynasty, and together with Ts°ao- 
Shan-Pen-Chi (840-901) is credied with founding the Ts°ao-Tsung tradiion, which 
derives Its name from the first characters of their names. He 1s also best-known for 
developing a fivefold classification scheme of levels of spiritual attainment. He died in 
869 A.D. 

*._ Sư du phương, trước yến kiến Thiền sư Nam Tuyển Phổ Nguyện. Gặp ngày ky trai Mã 
Tổ, Nam Tuyển hỏi chúng: “Cúng trai Mã Tổ có đến hay chăng?” Cả chúng đều không 
đáp được. Sư bước ra thưa: “Đợi có bạn liền đến.” Nam Tuyền bảo: “Chú nhỏ nầy tuy là 
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hậu sanh rất dễ dũa gọt.” Sư thưa: “Hòa thượng chớ đè nén kẻ lành để nó trở thành 
nghịch tặc.”——Llang-]Ie first went to see Zen master Nan-Xuan-Pu-Yuan. At that time the 
congregation was preparing a feast for the following day In honour of Nan-Xuan'”s late 
master, Ma-Tzu. Nan-Xuan asked the congregation: “Tomorrow we will have Ma-Tzu's 
feast, but wIll Ma-Tzu come or not?” The monks were unable to answer. Liang-Jie then 
stepped forward and said: “If he has a companion, he wIll come.” When Nan-Xuan heard 
this, he approved and said: “Though this child 1s young, he has a gem worthy of 
polishing.” Liang-Jie said: “Master, donˆt crush something good Info something bad.” 
Kế đến sư tham vấn với thiển sư Qui Sơn. Sư thưa: “Được nghe Quốc Sư Huệ Trung nói 
'vô tình thuyết pháp" con chưa thấu hiểu chỗ vi diệu ấy?” Qui Sơn bảo: “Có nhớ những gì 
Quốc Sư nói chăng?” Sư thưa: “Con nhớ.” Qui Sơn nói: “Vậy thì lập lại xem sao!” Sư nói: 
“Có một vị Tăng hỏi Quốc Sư, “Thế nào là tâm của chư Phật? Quốc Sư trả lời, 'Một 
miếng ngói tường. Sư hỏi, 'Một miếng ngói tường? Có phải miếng ngói tường là vô tình 
hay không?' Qui Sơn đáp, 'Đúng vậy.` Vị Tăng hỏi tiếp, “Như vậy nó có thể thuyết pháp 
không? Quốc Sư đáp, 'Miếng ngói ấy thuyết pháp một cách rõ ràng không vấp váp.” Vị 
Tăng hỏi, “Tại sao con lại không nghe được?” Quốc sư bảo, “Tự ngươi không nghe được, 
nhưng không có nghĩa là người khác không nghe được.` Vị Tăng lại hỏi, “Như vậy ai 
nghe được? Quốc Sư đáp, 'Các bậc Thánh nhân nghe được." Vị Tăng lại nói, 'Vậy Thầy 
có nghe được không? Quốc Sư đáp, “Ta không nghe được. Nếu ta nghe được thì ta đã 
đồng là Thánh rồi còn gì! Làm gì ngươi có thể nghe ta thuyết pháp.” Vị Tăng hỏi, “Như 
vậy tất cả chúng sanh không thể hiểu được những lời thuyết nầy." Quốc Sư nói, “Ta vì 
phàm phu mà thuyết pháp, chớ không vì Thánh mà thuyết.” Vị Tăng nói, “Như vậy sau 
khi nghe được rồi thì sao? Quốc Sư đáp, “Sau khi chúng sanh đã nghe hiểu rồi thì họ đâu 
còn là phàm phu nữa." Sau đó sư làm thêm bài kệ: 

“Không môn hữu lộ nhân giai đáo, 

Đao giả phương tri chỉ thú trường. 

Tâm địa nhược vô nhàn thảo mộc, 

Tự nhiên thân thượng phóng hào quang.” 
Next, Liang-Jie studied with Kui-Shan. One day he said: “ve heard that National 
teacher Hui-Zhong taught that Inanimate beings expound Dharma. I don”t understand this 
clearly.” Kui-Shan said: “Do you remember what he said or not?” Liang-]ie said: “I 
remember.” Kui-Shan said: “Please repeat 1t!” Liang-lie said: “ÀA monk asked the 
National Teacher, “What ¡1s the mind of the anclent Buddhas?” The National Teacher 
responded, “A wall tile.` The monk said, “A wall tile? Isn't a wall tile Iinanimate?” The 
Natlonal Teacher said, “Yes.` The monk asked, “And 1t can expound the Dharma?' The 
National Teacher said, “It expounds 1t brilliantly, without letup.` The monk said, “Why 
can t I hear 1t?” The National Teacher said, “You yourself may not hear 1t. But that 
doesn”t mean others can't hear 1t. The monk said, “Who are the people who can hear 1t?” 
The National teacher said, “All the holy ones can hear 1t.” The monk said, “Can the 
master hear 1t or not?ˆ The National teacher said, “I cannot hear 1t. If I could hear It Ï 
would be the equal of the saints. Then you could not hear me expound the Dharma.' The 
monk said, “All beings can”t understand that sort of speech.'” The National Teacher said, 
“I expound Dharma for the sake of beings, not for the sake of the saints.` The monk said, 
“After beings hear it, then what?ˆ The National teacher said, “hen they are not sentient 
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beings.”——Later Liang-]ie went to see Yun-Yan and related to the master the story about 
the National Teacher and asked Yun-Yan: “Who can hear Iinanimate things expound 
Dharma?” Yun-Yan asked him: “What 1s Innanimate can hear 1t?” Liang-]ie asked: “Can 
the master hear 1t or not?” Yun-Yan said: “If [ could hear 1t, then you could not hear me 
expound Dharma.” Liang-Jie said: “Why couldn't I hear you?” Yun-Yan held up his 
whisk and said: “Can you still hear me or not?” Liang-]ie said: “[ can”t hear you.” Yun- 
Yan said: “When I expound Dharma you can'”t hear me. So how could you hear 1t when 
Inanimate things proclaim 1t?” Liang-]ie said: “What scriIpture teaches about Inanimate 
things expounding Dharma?” Yun-Yan said: “Haven”t you seen that in the Amitabha 
Sufra 1t says, “The lakes and rivers, the birds, the forests, they all chant Buddha, they all 
chant Dharma”?” Upon hearing this, Liang-Jie experlenced a great Insipht. Later he wrote 
the second verse: 

“There 1s a way to the gateless gate, 

everybody can come, 

Once you arrive there, you”ll know how wonderful 1t 1s. 

lf your mind 1s clear of idle weeds, 

Your body wIll automatically emit halo.” 
Động Sơn hỏi Vân Nham: “Con còn dư tập chưa hết.” Vân Nham hỏi: “Ngươi từng làm 
øì?' Sư thưa: “Thánh Đế cũng chẳng làm.” Vân Nham hỏi: “Được hoan hỷ chưa?” Sư 
thưa: “Hoan hỷ thì chẳng không, như trong đống rác lượm được hòn ngọc sáng.”——T°ung 
Shan asked Yun-Yan: “Are there other practices I haven” completed ?” Yun-Yan said: 
“What were you doing before you came here?” T”ung-Shan said: “[ wasn”t practicing the 
Noble Truths.” Yun-Yan said: “Were you Joyous In this nonpractice?” 'I°ung-Shan said: 
“It was not without Joy. IUs like sweeping excrement Into a pile and then picking up a 
precIous Jewel from within It.” 
Sư từ biệt Vân Nham để đi nơi khác. Vân Nham hỏi: “Đi nơi nào?” Sư thưa: “Tuy ha Hòa 
Thượng mà chưa định chỗ ở?” Vân Nham hỏi: “Phải đi Hỗ Nam chăng?” Sư thưa: 
“Không.” Vân Nham hỏi: “Phải đi về quê chăng?” Sư thưa: “Không.” Vân Nham hỏi: 
“Bao lâu trổ lại?” Sư thưa: “Đợi Hòa Thượng có chỗ thì trở lại.” Vân Nham bảo: “Từ đây 
một phen đi khó được thấy nhau.” Sư thưa: “Khó được chẳng thấy nhau.” Sắp đi, sư lại 
thưa: “Sau khi Hòa Thượng trăm tuổi, chợt có người hỏi “Tả được hình dáng của thầy 
chăng? Con phải đáp làm sao?” Vân Nham lặng thinh hồi lâu, bảo: “Chỉ cái ấy.” Sư 
trầm ngâm giây lâu. Vân Nham bảo: “Xà lê Lương Giới thừa đương việc lớn phải xét kỹ. 
Sư vẫn còn hồ nghi. Sau sư nhơn qua suối nhìn thấy bóng, đại ngộ ý chỉ trước, liền làm 
một bài kệ: 

“Thiết ky tùng tha mích, điều điều dữ ngã sơ 

Ngã kim độc tự vãng, xứ xứ đắc phùng cừ. 

Cừ kim chánh thị ngã, ngã kim bất thị cừ 

Ưng tu nhậm ma hội,Phương đắc khế như như.” 

(Rất ky tìm nơi khác, xa xôi bỏ lắng ta 

Ta nay riêng tự đến, chỗ chỗ đều gặp va 

Va nay chính là ta, ta nay chẳng phải va 

Phải nên biết như thế, mới mong hợp như như). 
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As T”ung-Shan prepared to leave Yun-Yan, Yun-Yan said: “Where are you going?” 
TPung-Shan said: “Although m leaving the master, [ don't know where ƑlI end up.” 
Yun-Yan said: “Youre not going to Hu-Nan?” T”ung-Shan said: “No, m not.” Yun-Yan 
said: “Are you returning home?” 'I”ung-Shan said: “No.” Yun-Yan said: “Sooner or later 
you'll return.” T”ung-Shan said: “When the master has an abode, then ]I return.” Yun- 
Yan said: “If you leave, It wIll be difficult to see one another again.” T”ung-Shan said: “It 
1s difficult to not see one another.” Just when T”ung-Shan was about to depart, he said: “If 
in the future someone happens to ask whether I can describe the masfer”s truth or not, 
how should I answer them?” After a long pause, Yun-Yan said: “Just this 1s 1t.” Tung- 
Shan sipghed. Then Yun-Yan said: “Worthy Liang, now you have taken on this great 
affair, you must consider 1t carefully.” T”ung-Shan continued to experience doubt. Later 
as he crossed a stream he saw his reflection In the water and was awakened to Yun-Yan”s 
meaning. He then composed this verse: 

“Avoid seeking elsewhere, for that”s far from the self. 

Now I travel alone, everywhere I meet It. 

Now 1t s exactly me, now m not It. 

lt must thus be understood to merge with thusness.” 
Một hôm nhân ngày thiết trai cúng ky Vân Nham, có vị Tăng hỏi: “Hòa Thượng ở chỗ 
Tiên Sư được chỉ dạy gì?” Sư đáp: “Tuy ở trong ấy mà chẳng nhờ Tiên Sư chỉ dạy.” Tăng 
hỏi: “Đã chẳng nhờ chỉ dạy, lại thiết trai cúng dường làm gì, như vậy là đã chấp nhận 
giáo chỉ của Vân Nham rỗi vậy?” Sư bảo: “Tuy nhiên như thế, đâu dám trái lại tiên Sư.” 
Tăng hỏi: “Hòa Thượng trước yết kiến Nam Tuyển tìm được manh mối, vì sao lại thiết 
trai cúng dường Vân Nham?” Sư đáp: Ta chỉ trọng Tiên Sư đạo đức, cũng chẳng vì Phật 
pháp —T”ung-Shan hosted a feast of commemoration on the anniversary of Yun-Yan”s 
death. A monk asked: “When you were at Yun-Yan”s place, what teaching dịd he give 
you?” T”ung-Shan said: “Although I was there, I didn”t receive any teaching.” The monk 
asked: “But you are holding a commemorative feast for the late teacher. Doesn't that 
show you approve his teaching?” I”ung-Shan said: “Half approve. Half not approve.” The 
monk said: “Why don”t you completely approve of 1t?” Tung-Shan said: “Tf I completely 
approved, then I would be disloyal to my late teacher.” 
Sư bệnh, sai sa di báo tin Vân Cư hay. Sư đặn Sa di: “Nếu Vân Cư hồi Hòa Thượng an 
vui chăng?” Ngươi chỉ nói xong phải đứng xa, e y đánh ngươi. Sa di lãnh mệnh đi báo tin, 
nói chưa dứt lời đã bị Vân Cư đánh một gậy. Có vị Tăng hỏi: “Hòa Thượng bệnh lại có 
cái chẳng bệnh chăng?” Sư đáp: “Có.” Tăng thưa: “Cái chẳng bệnh lại thấy Hòa Thượng 
chăng?” Sư bảo: “Lão Tăng xem y có phần.” Tăng thưa: “Khi lão Tăng xem chẳng thấy 
có bệnh.” Sư lại hỏi Tăng: “Lầa cái thân hình rỉ chảy nầy, ngươi đến chỗ nào cùng ta thấy 
nhau?” Tăng không đáp được. Sư bèn làm bài kệ: 

“Học giả hằng sa vô nhất ngộ 

Quá tại tầm tha thiệt đầu lộ 

Dục đắc vong hình dẫn tung tích 

Nỗ lực ân cần không lý bộ.” 

(Kẻ học hằng sa ngộ mấy người 

Lỗi tại tầm y trên đầu lưỡi 

Muốn được quên thân bặt dấu vết 
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Nỗ lực trong không bước ấy ngươi). 

TPung-Shan became 1ll. He Instructed a novice monk to go and speak to Tung-Shan”s 
Dharma hetr, Zen master Yun-Zhu. T”ung-Shan told the novice: “If he asks whether lm 
resting comfortably, you are to tell him that the lineage of Yun-Yan 1s ending. When you 
say this you must stand far away from himbecause [m afraid he”s going to hit you.” The 
novice monk diịd as T”ung-Shan Instructed him and went and spoke to Yun-zhu. Before he 
could finish speaking Yun-Zhu hit him. The novice monk said nothing further. A monk 
asked: “When the master 1s not well, 1s there stIll someone who 1s well or not?" ””I”ung- 
Shan said: “There 1s.” The monk asked: “Can the one who”s not 1ÌÏ still see the master or 
not?” Tung-Shan said: “I can still see him.” The monk asked: “What does the masfter 
see?” T”ung-Shan said: “When I observe him, I don”t see any illness.” T”ung-Shan then 
said to the monk: “When you leave the skin bag, you inhabit, where wIll you øo and see 
me again?” The monk didnˆt answer. Tung-Shan the recited a verse: 

“Studenfs as numerous as sands 1n the Gangs but more are awakened. 

They err by searching for the path in another person”s mouth. 

lf you wish to forget form and not leave any traces, 

'Wholeheartedly strive to walk in emptiness.” 
Sư sai cạo tóc tắm gội xong, đắp y bảo chúng đánh chuông, giã từ chúng ngồi yên mà 
tịch. Đại chúng khóc lóc mãi không dứt. Sư chợt mở mắt bảo: “Người xuất gia tâm chẳng 
dính mắc nơi vật, là tu hành chân chánh. Sống nhọc thích chết, thương xót có lợi ích gì?” 
Sư bảo chủ sự sắm trai ngu si để cúng dường. Chúng vẫn luyến mến quá, kéo dài đến 
ngày thứ bảy. Khi thọ trai, sư cũng tùng chúng thọ. Thọ trai xong, sư bảo chúng: “Tăng 
Già không việc, sắp đến giờ ra đi, chớ làm ồn náo.” Sư vào trượng thất ngồi yên mà tịch. 
Bấy giờ là tháng ba năm 869, đời nhà Đường. Sư thọ 63 tuổi, 42 tuổi hạ. Vua phong sắc 
là “Ngộ Bổn Thiền Sư.”——T?ung-Shan then had his attendants help him shave his head, 
bathe and get dressed. He then had the bell rung to summon the monks so that he could 
bid them farewell. He appeared to have passed away and the monks began walling 
pIteously without letup. Suddenly Tung-Shan opened his eyes and said to them: 
“Homeless monks aren't attached to things. That 1s their authentic practice. Why lament 
an arduous life and pitiful death?” T”ung-Shan then Instructed the temple director to 
organize a “delusion banquet.” The monks adoration for T”ung-Shan was unending. 
Seven days later the food was prepared. Tug-Shan had a final meal with the 
congregation. He then said: "D“ntmake a big deal about 1t. When I pass away, dont”go 
carrying on about 1t.” T”ung-Shan then returned to his room, and sitting upripht, passed 
away. It was the third month in 869. He was sixty-three years of age, he*d been an 
ordaned monk for forty-two years. Tung-Shan received the posthumous name 
“Enlightened Source.” 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Bảy 
Chapter Qne Hundred and Sevenfy-Seven 


Hương Thiền Trong Tông Thiên Thai 
Zen Fragrance In the Tten- Tai Sect 


(Tổng Quan về Thiên Thai Tông và Trí Khải Đại Sư— An Overview oƒ T°ien-T°ai Tsung 
and Great Master Chỉh-I: Do ngài Trí Khải thành lập vào khoảng những năm từ 531 sau 
Tây Lịch, giáo thuyết dựa vào bộ kinh Pháp Hoa, nói về Đại Thừa và Hiện Tượng Luận 
thuyết. Trí Khải , một trong những nhà sư nổi tiếng và triết gia có ảnh hưởng lớn của 
Thiền phái Thiên Thai, ông là đại đệ tử của Ngài Huệ Tư và được coi như là tổ thứ ba 
của tông phái này, nhưng trên thực tế, ông mới là người khai sơn ra tông phái nổi tiếng 
này. Người ta còn gọi ông là Trí Giả hay Thiên Thai Đại Sư. Tên thật của ông là Trần 
Đức An, sanh năm 538 và thị tịch năm 597 sau Tây Lịch. Sau khi ông thị tịch ông được 
ban tước hiệu “Irí Giả Đại Sư.” Quê ông ở Dĩnh Xuyên thuộc An Hội, làm tiểu năm 7 
tuổi, và thọ cụ túc giới năm 20 tuổi. Thoạt tiên ông làm đệ tử ngài Huệ Tư, và được dạy 
riêng về pháp tu quán của Kinh Pháp Hoa. Đến năm 575, tức vào khoảng tuổi 38, ông 
cùng đệ tử đến núi Thiên Thai và sáng lập ra tông phái Thiên Thai nổi tiếng, giáo thuyết 
của tông phái nầy dựa trên Kinh Pháp Hoa. Tại đây ông gặp một kỳ túc, Định Quang, đã 
đến đây khoảng 40 năm về trước. Vị nầy tiếp nhận Trí Khải và dạy cho ông tất cả những 
ngành học thuật của Phật giáo. Trí Khải cư ngụ trên núi nầy suốt chín năm và thiết lập ở 
đây một đại Tăng viện gọi là Quốc Thanh Tự. Ông thường được tôn hiệu là Thiên Thai 
Đại Sư. Tùy Dạng Đế, bấy giờ làm Tổng Quản đất Dương Châu, phong cho đại sư tước 
hiệu là Trí Giả. Bởi sự nổi bật về nhân cách và sự thâm trầm về sở học của mình, ông 
đạt địa vị cao nhất trong tất cả những học giả Phật giáo Trung Hoa đương thời. Về khả 
năng tổ chức học thuyết Phật giáo và dạy dỗ những người học Phật, chưa ai sánh ngang 
bằng ông nổi. Sự kiện toàn của tông Thiên Thai là do ở ông, và vì vậy ông được xưng 
tụng như là tổ thứ nhất của tông nầy, dù thực sự ông chỉ là vị Tổ thứ ba trong thể hệ giáo 
học của học thuyết Thiên Thai. Ngoài ra, là một thiển sư nổi tiếng, ông còn viết một số 
tác phẩm có ảnh hưởng lớn trong việc thực tập thiển quán, như bộ “Ma Ha Chỉ Quán” tập 
trung vào việc thiển tĩnh lặng và thiển quán. Về sau, Truyền Đăng Lục gán cho ngài Trí 
Khải dưới danh mục “Thiền môn đạt giả tuy bất xuất thế, hữu danh ư thời giả” nghĩa là 
những người đã đạt ngộ ở cửa Thiển tuy chẳng xuất thế nhưng có danh tiếng đương thời. 
Các môn đồ phái Thiên Thai phản đối việc nầy, nhưng theo Thiển sư D.T. Suzuki trong 
Thiển Luận, Tập I, thì quan niệm của Truyền Đăng Lục là hợp lý, vì lẽ nếu bổ phần 
huyển đàm luận diệu thì tông Thiên Thai là một dòng khác của đạo Thiển, một dòng 
phát triển độc lập với Thiển của Tổ Sư Đạt Ma, nhưng nếu khéo phát huy một cách thực 
tiễn hơn chắc chắn sẽ qui thúc ở Thiển như dưới hình thức hiện có. Rất tiếc, khía cạnh 
huyển học được khai thác một cách quá đáng, lấn qua phần thực tiễn nên các đạo sĩ 
Thiên Thai luôn luôn gây chiến với Thiền, nhất là với cánh Thiền cực tả thường cương 
quyết tố cáo cố tật của các ngài thích hý luận biện giải theo từ chương, hay khảo kinh 
điển. Tuy nhiên, dầu sao Thiên Thai cũng là một biến thể của Thiền, và chư Tổ khai 
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sáng ra tông ấy có thể xứng đáng xếp vào hàng Thiển sư, mặc dầu các ngài không cùng 
pháp hệ với Thạch Đầu, Dược Sơn, Mã Tổ, và Lâm Tế, vân vân—T”ien-T?ai Tsung was 
founded by Chih-I. The doctrine was based on the Lotus Sutra. The sutra basically 
mentions about Mahayana and Phenomenological commentaries. The Phenomenology 
completed by Chih-[ in about 531 A.D. Great master Chih-I was one of the most famous 
monks and Iinfluential philosophers of Chinese T”ien-T”ai school who was the main 
student of Hui-Ssu (515-476), and 1s considered the thrrd patriarch of T”1en-T”ai school, 
but In reality, he was the founder of the school. His real name was Ch”ên-Te-An. He was 
born around 538 A.D. and died around 597 A.D. at sixty years of age. After he died he 
was given the honorable title “Chih-Che” or “Master of Wisdom.” He was a natIve of 
Ying-Chuan In An-HuIi, became a neophyte at seven, was fully ordained at 20. At first, 
he was a follower of Hui-Su, and received special Instruction in the meditation of the 
Lotus. In 575, at the age of 38, he and his pupils went to the T”ien-T”ai mountain in 
Chekiang, where he founded his famous school on the Lotus Sutra which he viewed as 
containing the complete gospel of the Buddha (the essence of the Buddhist doctrines). 
Here he found an old scholar, Ting-Kuang who had come there some forty years ago. He 
welcomed Chi-I and gave Instructions In all branches of Buddhist learning. Chih-LI lived 
on the mountain for nine years and built the great monastery called Kuo-Ch”ing. He was 
greatly honored by the name “Great Master of T”ien-I”ai.` The Emperor Sui Yang-TI, 
who was then the Governor-General of Yang-Chou, gave him the tifle of “Chih-Chê,” a 
Man of Great Wisdom. As regard the superiority of his personal character and the depth 
of his learning, he stands high above all the rest of the Buddhist scholars of China. In his 
power of orgainzation of Buddhist doctrine of trainng of Buddhist students, no one will 
ever measure up to him. The final completion of the 'T”1en-T”ai School 1s due to him, and, 
therefore, he 1s honored as the first patriarch of the school, though he was actually the 
third patriarch 1n the lineage of learning of the T”ien-T”ai doctrine. In addition, renowned 
as a meditation master, he wrote a number of Iinfluential works on meditative practice, 
including the “Great Calming and Insighf” which focused on the practices of stabilizing 
meditation (samatha) and analytical meditation (vipasyana). Later, the Transmissions of 
the Lamp mentioned him as “Adeptfs in Zen but not appearing 1n the world, though well- 
known at the time.” This applies to some monk who does not occupy any recognized 
posItIlon In an officially registered monastery. The T”1en-T”aI followers obJect to see thetr 
Father Chi-I mentioned In the Transmissions of the Lamp as “Adepts In Zen but not 
appearing in the world, thousgh well-known at the time.” But according to Zen master D.T. 
Suzuki in the Essays In Zen Buddhism, Book I, the point of view from the Transm1issions 
of the Lamp 1s Justiiable for the reason that the T”ien-T”ai except 1ts metaphysIcs, 1s 
another current of Zen started independently of the line of Bodhidharma, and 1f this were 
allowed to take a more practical course of developmerrt 1t should surely have resulted In 
Zen as we have 1t now. But ifs metaphysical side came to be emphasized at the expense 
of the practical, and for this reason the T”Ien-T”ai philosophers were ever at war with the 
Zen, especially with the ultra-left wing, which was Inflexible in denouncing an appeal to 
raftlocination and literary discoursing and sutra-learning. T”Ien-T”ai 1s a variation of Zen 
and 1s first promulgators may justly be classed as Zen masters, though not of the 
pedigree to which belong Shih-T”ou, Yueh-Shan, Ma-Tsu, and Lin-Chi, etc. 
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(I1 Lịch sử tông Thiên Thai— The history 0ƒ the T?ien-T°ai School: Từ Thiên Thai theo 
nghĩa đen là “Thiên Đài” hay “cái đài trên cõi Trời,” một trong những tông phái Phật 
giáo chính của Trung Hoa. Tông Thiên Thai là tông phái Phật giáo duy nhất còn tổn tại 
ngày nay tại Trung Quốc. Thiên Thai là tên của một hòn núi ở Thai Châu, miền nam 
Trung Hoa. Nếu tính từ thời Ngài Long Thọ, thì Long Thọ là sơ tổ, Huệ Văn nhị tổ, rồi 
Huệ Tư tam tổ, và Trí Giả phải được tính là tứ tổ. Tuy nhiên, theo lịch sử Phật giáo Trung 
Quốc thì Phật giáo Trung Hoa vẫn xem tông Thiên Thai được Đại Sư Trí Giả đời Tùy 
sáng lập, lấy tên núi đặt tên cho tông phái. Kỳ thật, Trí Giả Đại Sư là người đã cải cách 
một cách có hệ thống tông phái này. Trí Giả Đại Sư đã trú ngụ tại núi Thiên Thai và 
giảng dạy đồ chúng suốt thời nhà Trần và Tùy. Tông phái này thường được gọi là Thiên 
Thai theo tên núi, nhưng đúng tên của nó là Pháp Hoa vì tông nầy lấy Kinh Pháp Hoa 
làm bản kinh. Sau thời Trí Giả thì tông phái này có ba bộ kinh luận chính, do ngài Trí Giả 
thuyết giáo và đệ tử của ngài là Quảng Tịnh sao chép lại: 1) Diệu Pháp Liên Hoa Kinh 
Thâm Ý; 2) Diệu Pháp Liên Hoa Kinh Văn Chú; và 3) Ma Ha Chỉ Quán. Tông phái chủ 
trương khai mở chân lý vạn pháp bằng thiển quán. Tông cực thịnh vào đời nhà Đường. 
Dưới thời nhà Tống khi tông phái nầy suy vi, thì Sư Tứ Minh khởi lên trung hưng tông 
nây và hiển dương chính tông của Sơn Gia, trong khi Sơn Ngoại thì có Sư Ngộ Ân, nhưng 
về sau nầy phái Sơn Ngoại bị mai một, còn phái Sơn Gia với giáo thuyết thâm sâu và sự 
trung hưng của Sư Tứ Minh, nên đã lan truyền qua đến Nhật Bản——The term T”ien-T?ai 
lierally means “Heavenly Platform,” one of the maJor traditions of Chinese Buddhism. 
T1en-T”ai 1s the only living Buddhist school in China today. T”1en-T”ai 1s the name of a 
mountain In T°ai-Chou, South China. If counted from NagarJuna, Nagarjuna should be the 
first patriarch, then Hui-Wen the second, Hui-Ssu the third, and Ch¡ih-I should be counted 
as the fourth patrlarch. However, according to Chinese Buddhist history, Chinese 
Buddhism considered this school to be founded by Great Master Chih-Chê (or Chịh-]). 
The T”ien-T”ai or Tendai Sect was named after the name of the mountain. In fact, great 
master Chih-I systematically reformulated the school. He lived on the mountain and 
taught his disciples during the Chˆên and Sui Dynasties. The school was generally called 
the T”1en-T”aI (after the name of the mountain), but was properly named the Fa-Hua after 
the tile of the text Saddharma-pundarika from which the doctrinne of the school 1s 
derived. After the time of Chih-[, this school adopted three maJor texts which composed 
and lectured by Chih-I and transcribed by his disciple Kuan-Ting (561-632): 1) The 
Profound Meaning of the Lotus Sutra; 2) Textual Commentarles on the Lotus Sutra; and 
3) The Great Calming and Insight. lt maintains the 1dentity of the Absolute and the world 
of phenomena, and attempts to unlock the secrets of all phenomena by means of 
medifation. It flourished during the T”ang dynasty. Under the Sung, when the school was 
decadent, arose Ssu-Ming, under whom there came the division of HilI or Tien-T”al 
School and the School outside, the later following Wu-ên and in time dying out; the 
former, a more profound school, adhered to Ssu-Ming; 1t was from this school that the 
T1en-T”ai doctrine spread to Japan. 


(HI)VỊ Trí của Thiền Trong Thiên Thai Bát Giáo— The Role oƒ Zen in the Eight Teachings 
oƒ the T?ien T°?ai School: Thiên Thai Ngũ Thời Bát Giáo là cách xếp loại những lời Phật 
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dạy theo quan điểm của phái Thiên Thai, do Trí Giả Đại Sư người Trung Quốc thiết lập. 
Phái Thiên Thai, học thuyết dựa vào Kinh Diệu Pháp Liên Hoa và thừa nhận Ngài Long 
Thọ Bồ tát làm trưởng lão đầu tiên của mình. Trường phái nầy lợi dụng tất cả mọi 
phương tiện nhằm đạt tới đại giác. Qua việc phân loại tiến trình giảng kinh và học thuyết 
Phật thành năm thời kỳ và Tám Giáo Lý (bốn loại giáo lý cộng thêm bốn phương pháp 
giảng giải) chứng tổ trường phái nầy hệ thống hóa sự thuyết giảng của Phật. Theo tông 
Thiên Thai, có năm thời kỳ, trong đó thời Hoa Nghiêm kéo dài 21 ngày, thời A Hàm kéo 
đài 12 năm, thời Phương Quảng kéo dài 8 năm, thời Bát Nhã kéo dài 22 năm, và thời 
Niết Bàn kéo dài § năm. Trong tám phương cách tu tập của tông Thiên Thai, từ đốn giáo, 
tiệm giáo, mật giáo, bất định giáo, tạng giáo, thông giáo, biệt giáo và viên giáo, thì thiển 
hay đốn giáo giữ một vai trò tối quan trọng. Ở đây Đức Phật tuyên thuyết về sở chứng 
của Ngài mà không cần đến phương tiện nào cả, đây là thời Hoa Nghiêm. Phương pháp 
đốn giáo nầy được những người thượng căn thượng trí áp dụng, vì những người nầy có 
khả năng hiểu được chân lý bằng trực giác. Đốn giáo là giáo pháp đốn ngộ hay ngộ cấp 
kỳ tức là pháp môn trực chỉ dành cho những hành giả thượng căn trong nhà Thiển. Tuy 
nhiên, trên thực tế, phương cách Thiền của tông Thiên Thai cũng bị ảnh hưởng bởi giáo 
lý bí mật bất định, nó không nhất định và biến thiên vì thính giả khuất lấp nhau bởi sức 
thần thông của Phật và mỗi người nghĩ rằng Phật chỉ giảng cho riêng mình mà thôi. 
Phương pháp bí truyền chỉ được Phật dùng khi nói riêng với một người và chỉ có người đó 
hiểu được. Khác với Thông giáo, Mật giáo dạy về nghĩa thâm mật của Phật giáo. Phương 
pháp dạy hành giả về cách bắt ấn, trì chú, tam mật tương ưng, tức thân thành Phật. Thân 
khẩu ý của hành giả tương ưng với thân khẩu ý của Phật. Bên cạnh đó, hành giả tu thiển 
trong tông Thiên Thai cũng được nhắc nhở về “Viên Giáo” hay học thuyết hoàn hảo hay 
tròn đầy, thuyết giảng con đường giữa. Viên có nghĩa là toàn thiện, biến mãn, viên mãn, 
viên thông. Biệt giáo giảng về một “trung đạo” độc lập và cách biệt, và chỉ một phương 
tiện riêng biệt, còn Viên giáo là giáo pháp tròn đầy, giảng về Trung Đạo của viên thông 
và quán triệt. Do đó, nó không phải là một trung đạo cách biệt, phiến diện, mà là một 
trung đạo thực thể, hoàn toàn hòa hợp , trên lý thuyết cũng như thực tế. Như thế “Viên” 
có nghĩa là một pháp chứa đựng tất cả các pháp, nghĩa là “Nhất tức nhất thiết và nhất 
thiết tức nhất.” Viên giáo còn gọi là “Đại Thừa Giáo Pháp Tối Thượng Thừa” như giáo 
pháp trong Kinh Hoa Nghiêm chỉ chuyên dạy cho các hàng Bố Tát Đại Sĩ Pháp Thân, từ 
Thập Trụ đến Thập Địa Bồ Tát —Five Periods and Eight Teachings of the T”ien Tai 
school, a classification of the Buddha”s teachings from the standpoint of the Tien-T”ai 
sect, made by 1ts Chinese founder Chih-I. The school of Celestial Platform of which 
doctrine 1s based on the Lotus Sutra and sees Nagarjuna as 1fs first patrlarch. This sect 
takes advantage of all expedients to practice to attain enlightenment. The classification of 
sutras and the teachings of Buddha Into five periods (or five stages) and eight teachings 
(four doctrines plus four methods of expounding them) represents and aftempt to 
systematize the teachings of Buddha. According to the T”ien-T”ai School, there are five 
periods in which the Avatamsaka period lasted for twenty-one days, the Agama period 
for twelve years, the Vaipulya period for eight years, the PraJna period for twenty-two 
years, and the Nirvana period for eight years. Among the eight teachings In the T”ien T”ai 
School, from I1nstantaneous doctrine, to gradual, secret, indeterminate, pitaka, common, 
special, and perfect doctrines, Zen or Instanftaneous doctrine keep the most Imporftanf 
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role. The Sudden or Abrupt Doctrine, in which the Buddha preached what he had 
conceived without using any expediency, this 1s the time of the Wreath. This sudden 
method or the method of the Buddhavatamsaka-Sutra, which 1s to be used with the most 
talented students who understand the truth directly. Instantaneous or Sudden Doctrine 1s 
Dharma teachings which will lead to a fast awakening and enlightenment such as Zen 
Buddhism, reserved for those at the highest level of cultivators. However, In fact, Zen 
methods taught by the T”ien Tai Sect were Influenced by the Secret Teaching, 1t 1s a 
mystical Iindeterminate doctrine. It 1s indeterminate and varied because many a listener 1s 
concealed from another by the Buddhaˆs supernatural power and each thinks that the 
Buddha 1s teaching him alone. Thus all hear separately and variously. Such 
indeterminacy exisfs from the time of the Wreath to the time of Wisdom. The secret 
method, which was used by the Buddha only when addressing to one person, in which 
case the Buddha was understood by this only person. Opposite to the Common Doctrine, 
this Dharma 1s passed on at a hidden level and has the characteristics of the deepest and 
most profound meaninss of Buddhism. Thịs doctrine teaches cultIvafors to recIte mantras, 
make Buddha seals with hands, etc. If the three karmas of the cultivators become one 
with the Buddha, then the cultivators wIll attain Buddhahood. Meaning 1f the cultivators” 
Mind, Speech and Body 1s similar to that of the Buddha, then Buddhahood 1s attained. 
Besides, Zen practitioners In the T”ien Tai Sect were also reminded about the Perfect 
Doctrine. The complete, round teaching, or perfect teaching that of the Middle-Way. 
“Round” means perfection, all pervading, all fulfiling, all permeating. The Distinct 
Doctrine teaches an Independent and separate Middle Path and 1s simple-separate mean, 
while the Round Doctrine, the most complete and penetrating which teaches the Middle 
Path of perfect permeation and mutual identification. Therefore, It 1s not a separate, one- 
sided Middle Path, but the Middle Path as noumenon, perfectly harmonious, theoretically 
and practically. Thus “round” means that one element contains all elements, 1.e., the 
pñnnciple of “One 1s all and all 1s one.” The Perfect Doctrine 1s also called the ultmate 
teaching of Mahayana Buddhism. It 1s the most complete and penetrating teaching used 
to teach the Maha-Bodhisattvas, or Enliphtened Beings striving to attain the Ultimate 
Enliphtenment of Buddhahood, such as the teachings In the Avatamsaka Sutra, which 
were taught specifically for the Great Strength Dharma Body Maha-Bodhisattvas from 
Ten-Entrances to Ten-Grounds Maha-Bodhisattvas. 


(IV)Hành giả tu Thiền và Tam Quán “Không-Giả-Trung”—Zen practitioners and the 
Three Observafions 0ƒ “Unreality-Reality-Middle”: Giáo pháp của Pháp Hoa, đặc biệt là 
của tông Thiên Thai, dạy về tánh không thực của vạn pháp, phá bỏ kiến chấp thường 
hữu, ngã không, pháp không, hữu vị không, vô vi không. Tông Thiên Thai đã dựng lên ba 
đế “Không Giả Trung”. Hệ thống “Tam Quán' nầy dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, 
người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, nếu bạn giả thuyết thật thể là một bản thể trường 
tồn là bạn hoàn toàn mê hoặc, thế nên tông Thiên Thai để ra ba chân lý hay tam đế. 
Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, 
nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện—The 
teaching In the Lotus Sutra, especially in the T”Ien-T”ai sect, which regards everything as 


1) 


2) 
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unreal or Iimmaterial, which also denies that there can be any static existence. The T”Ien- 
Tai sect established the three prongs of “Unreality-Reality-Middle”. The system of 
threefold observation 1s based on the philosophy of NagarJuna, who lived in south-eastern 
India about the second century A.D. According to Prof. Junjiro Takakusu in The 
Essentials of Buddhist Philosophy, If you suppose noumenon to be such an abiding 
substance, you will be misled altogether; therefore, the T”ien-T”ai School sets forth the 
threefold truth. According to this school the three truths are three in one, one in three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each one of the three has 
the value of all. 

Dùng “Không” để phá bỏ ảo tưởng của cảm quan— Uitilising “Unreality” to destroy 
iliusions: Không đĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất 
cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có 
thật). 'Không' còn là sự phá bổ ảo tưởng của cẩm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng 
(prajna)——Unreality, that things do not exIst in reality. Sunya (universality) annihilates all 
relatives. The “Emptyˆ mode destroys the 1llusion of sensuous perception and consfructs 
supreme knowledge (prajna). 

Dùng “Giả” để chấm dứt những lậu hoặc— Utilizing “Reality” to eliminate defilemenis: 
Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp 
quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, 
không bền, vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải thoát 
khỏi các điều xấu —Reality, things exist though ¡in “derived” or “borrowed” form, 
consisting of elements which are permanent. Particularity establishes all relativitles. The 
“Hypothetical" mode does away with the defilements of the world and establishes 
salvation from all evils. 

Dùng “Trung” để phá bỏ ảo giác khởi lên từ vô minh— Utilising “Middle” to destroy 
hallucination arsing from ignorance: Trung đĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để phá cái 
hoặc vô minh và thấy được sự huyễn diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng 
phải không không, cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). 
“Trung” là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ—The 
“middle” doctrine of the Madhyamaka School, which denies both positions 1n the 1nteresfs 
of he transcendental, or absolute. The middle path transcends and unites all relativities. 
The “Mediall mode destroys hallucinaton arising from Ignorance (avidya) and 
establishes the enlightened mind. 


(V) Ma Ha Chỉ Quán—Great Quietness and Reflecfion: Còn gọi là “Đại Chỉ Quán”, ghi lại 


những thời thuyết giảng của Sư Thiên Thai Trí Khải, vị sáng lập ra tông Thiên Thai. Bộ 
sách căn bản của tông Thiên Thai dạy về cách an dưỡng thân để tâm được trong sáng. 
Cũng được gọi là viên đốn chỉ quán, nghĩa là nhờ vào sự tập trung tinh thần mà ngưng 
bặt vọng niệm và đạt được chân trí tức thì (đây là phương pháp của tông Thiên Thai 
trong Kinh Pháp Hoa). Đây là một trong ba bộ sách lớn của Thiên Thai do đại sư Thiên 
Thai thuyết giảng và được đệ tử của ngài là Chương An ghi chép lại thành bộ. Từ ngữ 
Trung Hoa dịch ra từ thuật ngữ “Samatha” và “Vipasyana” của Bắc Phạn. “Chỉ” gán cho 
thiền ổn định nhằm phát triển khả năng duy trì tập trung vào một đối tượng, còn “Quán” 
gán cho Thiền phân tích trong đó hành giả trực nhận tánh không của đối tượng, và bằng 
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cách mở rộng sự trực nhận này đến mọi hiện tượng. Sự tu tập này đặc biệt quan trọng 
trong tông Thiên Thai, được Trí Nghĩa hệ thống hóa, chính ông đã viết những sách chỉ 
nam có ảnh hưởng trong Phật Giáo Trung Hoa, như bộ Ma Ha Chỉ Quán, trong đó ông 
vạch ra con đường tu tập bắt đầu bằng tu giới và dẫn đến trực nhận tánh không trong sự 
hiện hữu của mọi hiện tượng—AIso called Maka-shikan, a record of the lectures of 
Master Tien-T”ai Chĩh-I, founder of the T”ien-T”ai school. The foundation work on 
Tien-T”als modified form of samadhi, rest of body for clearness of vision. It 1s also 
called the concentration or menfal state, in which 1s perceived, at one and the same time, 
the unity in the diversity and the diversity 1n the unity (a method ascribed by T”ien-T”aI to 
the Lotus Sutra). It 1s one of the three foundation works of the T”Ien-T”ai School; was 
delivered by Chih-[I to his disciple Chang-Àn who committed 1t to writing. A Chinese 
translaton of the Sanskrit terms “Samatha” and “Vipasyana.” The former refers to 
stabilizing meditaton designed to develop the ability to mainftain focus on one”s 
meditative obJect, and the latter refers to analytical meditation in which one directly 
perceives the emptiness (sunyata) of the obJect, and by extension all phenomena. This 
practice 1s particularly Iimportfant In the Tien-T”ai school, which was systematized by 
Ch¡h-I, who wrote one of the most influential meditation manuals of Chinese Buddhism, 
the Great Calming and Insight (Ma Ha Chỉ Quán), in which he outlined a path of practice 
that begins with cultivation of morality and leads to perceiving all phenomena directly as 
empty of inherent exIstence. 


(VI)Kinh Kùn Quang Minh— The Sutra oƒ Golden Lighf (Suvarnaprabhasa-Sira): Kim 
Quang Minh Kinh được dịch sang Hoa ngữ vào thế kỷ thứ sáu và hai bản dịch khác về 
sau nầy (có 3 bản dịch: Đàm Vô Sám đời Bắc Lương, Nghĩa Tịnh đời Đường, Thiên Thai 
Trí Giả). Kinh được sơ tổ tông Thiên Thai là ngài Trí Giả dịch và dùng cho tông phái 
mình. Kinh Kim Quang Minh Tối Thắng Vương là kinh Đại thừa cho rằng đọc tụng sẽ 
được sự hộ trì của Tứ Thiên Vương. Chính vì thế mà thời trước kinh đóng một vai trò 
quan trọng trong việc du nhập đạo Phật vào Nhật bản. Kinh nhấn mạnh tới khía cạnh 
chánh trị của đạo Phật, và vì lý do đó nó được nhiệt liệt hưởng ứng bởi giai cấp lãnh đạo 
Nhật. \4 tưởng chánh của kinh là đức trí năng phân biệt thiện ác. Mọi người từ lãnh đạo 
đến tiện dân đều phải tuân theo “ánh sáng bên trong” ấy——Golden Light Sutra, translated 
in the sixth century and twice later, used by the founder of Tien-T”ai. Golden Light 
Supreme King Sutra, ÀA Mahayana sutra mentioned that those who recite 1t wIll receIve 
the support and protect from the four heavenly kings. That was why 1t played a major role 
in establishing Buddhism In Japan. It stressed the political aspect of Buddhism and thus 
was hiphly regarded by the Japanese ruling class. The main theme of the sutra 1s the 
virtue of wisdom (inner light) which discriminates good and evil. Each person from the 
ruler to those 1n the lowest state, must follow this “inner light.” 


(VII)Thiền Thai Lục Diệu Môn—Six WonderfHl Doors in the T?ien Tai School: Sáu 
phương cách hay cửa ngõ kỳ diệu cho người tu Phật—Six wonderful strategies or doors 
for Buddhist cultivators: 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 
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Sổ Tức Môn——Meditation by counting one's breaths: Phương pháp đếm hơi thở điều hòa 
thân tâm. Bạn có thể đếm từ một đến mười hay ngược lại (đây là một trong những 
phương pháp trọng yếu giúp ta định tĩnh)—You can count from one to ten or vise-versa. 
Tùy Tức Môn—Door of Following Breaths: Phương pháp theo dõi hay nương theo hơi thở 
(lắng tâm theo hơi thở, biết mình đang thở vào, biết mình đang thở ra)—Method of 
meditation of following one”s breaths. 

Chỉ Môn hay Tập Trung Tâm Ý——Door of Concentration: Tập trung vào chỉ quán để lắng 
tâm tĩnh lặng (đã quán số tức và tùy tức, hành giả phải cố gắng tu tập chỉ quán)— 
Method of meditation by concentrating the mind. 

Quán Tưởng Môn——Door of Contemplation: Quán tưởng vào một đề mục để trí tuệ sáng 
suốt và dứt trừ điên đảo mộng tưởng—Meditation by contemplating on any object to 
obtain wisdom and to eliminate delusions. 

Hoàn Môn—Door of Returning to the mind: Quay về chiếu rọi vào trong cái tâm năng 
quán của chính mình—Method of meditation by returning to the mind. 

Tịnh Môn—Door of Purification: Tâm thanh tịnh hay không dính mắc vào đâu, nghĩa là 
vọng động không sanh khởi (biết rõ mình chẳng trụ, chẳng đắm, nhờ đó sự sáng suốt 
chân thực khai phát và cắt đứt mọi phiển não)—Method of meditation by pacifying the 
mind. 


(VII)NHhw Như (Như Lai tính) theo tông Thiên Thai— Suchness (Tathata) explaimed byụt the 


T?ien-T?ai: Từ Phạn ngữ chỉ “thực tánh” và thường được xem như tương đương với chữ 
“tánh không” (sunyata), “pháp thân” (dharma-kaya). Nó không thay đổi, không lay 
chuyển, và vượt ra ngoài nhận thức suy nghĩ. Như Như hay tính như thế đó; khái niệm 
trung tâm của Phật giáo Đại thừa, chỉ cái tuyệt đối, hay bản tánh thật của chư pháp. 
Tathata còn có nghĩa là “Bất biến” “Bất chuyển” hay “Thường hằng” nằm ngoài mọi 
khái niệm phân biệt. Tathata là tánh vốn có của vạn vật, không có bể ngoài, không có 
hình thức, không được tạo ra, không có bản tánh riêng, không nhị nguyên. Nghĩa là 
Tathata đồng nghĩa với Phật tánh. Như Như được tông Thiên Thai giảng là chân lý cứu 
cánh, nhưng không phải là thật thể (tattva). Như có nghĩa là thật tướng của chính tất cả 
các pháp trong khi thế giới hiện tượng là tướng dạng của các pháp biểu hiện trước mắt. 
Không thể nhìn thấy trực tiếp hay tức thời được thật tướng của các pháp. Chúng ta phải 
nhìn nó trong các hiện tượng luôn luôn biến chuyển và biến dị, như thế thật tướng vốn 
linh hoạt. Chính các hiện tượng đều là thực tướng của các pháp. Thật tướng của các pháp 
là Như, nghĩa là các pháp như là biểu hiện của chúng, cũng như các làn sóng chuyển 
động không khác với nước vắng lặng. Chúng ta thường đặt mối tương phản giữa nước 
vắng lặng và sóng động; nhưng dù chuyển động hay tĩnh lặng, chúng cũng chỉ là sự biểu 
hiện của cùng một thứ là nước mà thôi. Những cái được biểu hiện hay được phát lộ ở bên 
ngoài không gì khác hơn chính là sự thế ấy. Không có gì khác biệt nào giữa cả hai— 
Suchness (the real truth of things, thusness, the oneness of reality, or the nature of 
Tathagata, or Buddhahood)—Tathata 1s a Sanskrit term that refers to the “final nature of 
reality,” and 1s commonly equated with such terms as “emptiness” (sunyata), and “truth 
body” (dharma-kaya). Suchness; central notion In the Mahayana Buddhism, referring to 
the Absolute, the true nature of all things. Tathata 1s also explained as “Immutable” or 
“Immovable” or “Permanent.” It is beyond all concepts and distinctions. Tathata as the 
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thus-being of all things, without appearance, formless, unmade, devoid of self-nature, 
nonduality. Tathata 1s similar in meaning with Tathagata-garbha, or Dharmakaya, or 
Buddha-nature. The ultimate truth taught In the T'ien-T"ai School 1s Thusness (Tathata), 
not thisness (Tattva). Thusness means the state of things in themselves, the phenomenal 
world being the state of things manifested before us. The true sfate of things cannot be 
seen directly or Iimmediately. We must see 1t in the phenomena which are ever changing 
and becoming. Thus the true state 1s dynamic. The phenomena themselves are Identical 
with the true state of things. The true state of things 1s Thusness, 1.e., things as they are 
manifested, Just as moving waves are not different from the still water. We generally 
contrast the still water with the moving waves, but moving or staying they are only the 
manifesfation of one and the same water. What 1s being manifested or shown outwardly 1s 
nothing but the thing 1tself. There 1s no difference between the two. 


(VII)Đại sư Tối Trừng và Tông Thiên Thai Nhật Bản—Zen Master Saicho and Japanese 
Tendai: Vào năm 804 sau tây lịch, khoảng chừng 2 thế kỷ sau khi Phật giáo được du 
nhập vào Nhật Bản, sư Saicho từ Trung Quốc trở về mang theo một hình thức mới của 
Phật giáo được gọi là “Tendai” (tiếng Trung Hoa là Tien-T?ai, và tiếng Việt là Thiên 
Thai). Tông phái này dựa vào giáo lý của Liên Hoa Kinh là giáo lý cuối cùng của Đức 
Phật. Từ sự khởi đầu của nó, phái Tendai là người chọn lọc, hấp thụ những phương pháp 
thiển của Thiền tông và giáo lý đầy thần bí hơn từ Mật tông. Nó cũng đặt địa vị của mình 
ở vị trí chủ chốt của Phật giáo Nhật Bản, thành lập trụ sở chính tại núi Hiei, gần Đông 
Kinh, là trung tâm tu tập và học viện của thời đó. Nhiều thế hệ chư Tăng có uy thế đạt 
được từ sự tu tập của họ tại chùa Enryaku-]i trên núi Hiei. Tendai ngày nay vẫn còn 
chiếm hơn một phần ba số Phật tử trên toàn nước Nhật. Ông thường được biết nhiều qua 
tên Dengyo-Daishi. Ông gia nhập Tăng đoàn khi còn trẻ và đi đến Trung Hoa để nghiên 
cứu thêm về đạo Phật. Tại đây ông được các luận sư của trường phái Thiên Thai nổi 
tiếng truyền dạy Chánh Pháp. Tuy nhiên, khi trở về Nhật, ông sáng lập ra tông phái mà 
giáo lý của nó được tuyển chọn hơn là những vị đi trước ở Trung Hoa, vì ông phối hợp 
những yếu tố khác của Mật giáo và Thiển tông, trong khi vẫn giữ nguyên sự nhấn mạnh 
vào Kinh Pháp Hoa của tông Thiên Thai Trung Hoa. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì Tối Trừng được Đạo Toại truyền cho học 
thuyết Thiên Thai và Bồ Tát giới, được Thuận Giáo truyền cho học thuyết Chân Ngôn 
tông, và Tu Nhiên truyền cho Thiền tông. Sau một năm lưu trú ở Trung Hoa, ông trở về 
Nhật Bản để truyền bá giáo lý mới nây tại chùa Enryakuji trên núi Tỷ Duệ (Hiei). Ngôi 
chùa nầy chẳng bao lâu đã phát triển thành một trung tâm quan trọng cho tất cả mọi công 
cuộc nghiên cứu và tu tập Phật giáo tại Nhật. Ngày nay núi Tỷ Duệ vẫn là cơ sở của 
tông Thiên Thai Nhật Bản ——In 804 A.D., some two centuries after the introduction of 
Buddhism Into Japan, the monk Saicho returned from China with a new form of Buddhism 
called “[endaiˆ n Chinese, T”ien-T”al; and In Vietnamese, Thiên Than). This sect 
focused on the teaching of the Lotus Sutra as the final and complete teaching of the 
Buddha. From Its inception, Tendai has been eclectic. Absorbing both meditative 
practices of Ch?an and more esoteric teachings derived from Tantra. It also positioned 
1fself as the hub of Jlapanese Buddhism, establishing Mount Hiel, near Kyoto, as the 
monastic and academic center of 1ts time. Generations of influential monks have obtained 
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therr training at the Enryaku-]i temple at Mount Hiel. Tendai still accounts for one-third 
of Japanese Buddhists today. He entered the Order young and went for further study to 
China, where he received Instruction in the Dharma from teachers at the famous T”Ien- 
Tai school. However, after returning to Japan, he founded a school in which he 
Incorporated other elements of esoteric Buddhism and Zen, while maintainng T”ien- 
Tals emphasis on the Lotus Sutra as 1s was In China. According to Prof. JunjJiro 
Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, he received the T”1en-T”ai doctrine 
and the Bodhisattva ordination from Tao-Sui, the mystic doctrines (mantra) from Shun- 
Chiao, and the Zen meditation from Hsiu-Jan. On his return to Japan, he propagated the 
new doctrine In the temple called EnryakuJi on Mount Hiel. This temple soon grew to be 
an Iimportant center of all Buddhist studies and practices In Japan. Today, Mount Hiei 
remains the seat of the order 1n Japan. 


(IX)Thiền Sư Eisai Zenji (1141-1215) và Tông Thiên Thai Nhật Bản—Zen Master Eisai 
Zenji and the Japanese Tendai: Thiền sư Eisai Zenji đã du hành sang Trung Hoa vào 
những năm 1168 và 1187, và ông được công nhận là người đầu tiên thành công trong 
việc mang Thiển sang truyền bá tại Nhật. Ông du hành sang Trung Hoa và theo tu tập 
với tông Thiên Thai, tông phái mà ông đã thọ giới, nhưng ông cũng tu tập thiển với ngài 
Huệ An ở Trường An của dòng Thiền Lâm Tế, chính ngài Huệ An đã chứng nhận sự giác 
ngộ của ông, và khi trở về Nhật Bản ông bắt đầu dạy đệ tử về thiển tập. Vào năm 1191 
ông sáng lập chùa Fuku-ji thuộc tông Tào Động ở Kyushu, nhưng chẳng bao lâu sau đó, 
ông có những mâu thuẫn với các vị sự thuộc tông Thiên Thai ở địa phương, những người 
oán hận lời tuyên bố của ông rằng Thiền vượt trội hơn giáo pháp Thiên Thai. Để làm 
nguôi cơn giận của các vị sư này, ông giới thiệu nghi thức của Mật tông Thiên Thai vào 
tự viện của ông và viết ngay cả một bộ luận tán thán Thiên Thai, nhưng vẫn duy trì một 
cách kiên cố rằng giáo pháp của tông Lâm Tế là “tinh túy của tất cả mọi giáo pháp và 
bao gồm toàn bộ Phật pháp.”—Zen Master Eisai Zenji traveled to China in 1168 and 
1187 and who 1s credited with being the first successfully to bring Zen to Japan. He 
traveled to China to study T”ien-T”al, the order in which he was ordained, but he also 
studied Ch"an with Hui-An Hui-Chˆang of Oryo lineage of the Lin-Chi order of Chan 
Hui-An gave Eisal a certification of awakening, and upon his return to Japan EIsal began 
Iinstrucfting students in Ch”an practice. In 1191 he founded the Soto Fuku-ji Temple In 
Kyushu, but soon came 1nto conflict with local Tendai monks, who resented his 
statements that Zen 1s superlor to Tendai. To placate them, he began Introducing esoferic 
Tendai rites In his monastery and even wrote a treatise praising Tendai, but steadfastly 
maintained that Rinzal is “the quintessence of all doctrines and the totality of the 
Buddhaˆs Dharma.” 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and Seventy-Eight 


Hương Thiền Địa Luận Tông 
Zen Fragrance ƒ the School 0ƒ TreaHise on the Bhurnis 


( Tổng Quan về Địa Luận Tông—School gƒ Treatise on the Bhumis: “Phái Địa Luận 
Trung Quốc bàn về các xứ sở.” Một trường phái sớm của Trung Quốc dựa trên căn bản 
luận cứ của Ngài Thế Thân về Dashabhumika, được dịch ra tiếng Hoa năm 508. Một 
trong những chi nhánh của phái nầy về sau là trường phái Hoa Nghiêm. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, trước Hoa Nghiêm Tông, ở 
Trung Hoa đã có một phái mang tên là Địa Luận Tông, y cứ trên bản luận giải của ngài 
Thế Thân về Thập Địa Kinh (Dasa-bhumi Sutra). Tác phẩm nầy được phiên dịch sang 
Hán văn trong những năm 508-512 sau Tây Lịch do công trình của ngài Bồ Để Lưu Chị, 
Bửu Huệ, và Phật Đà Phiến Đa, tất cả đều từ Ấn Độ. Về sau một cuộc phân chia trong 
Địa Luận Tông xãy ra. Đạo Sủng, một môn đệ của Bồ Đề Lưu Chi, trú ở phía bắc thành 
Lạc Dương và gây được ảnh hưởng lớn trong quần chúng, trong khi Tuệ Quang, đồ đệ 
của Bửu Huệ, trú ở phía nam hoàng thành và cũng có ảnh hưởng không kém trong những 
hoạt động tôn giáo của ông. Dòng thứ nhất được gọi là “Bắc Đạo Phái” và dòng thứ hai 
là “Nam Đạo Phái.”——School of treatise on the Bhumis, an early Chinese Buddhist school 
based on a commentary by Vasubandhu on the Dashabhumika which translated Into 
Chinese In 508. A branch of this school became the predecessor of the Avatamsaka 
school (Hua-Yen). According to Prof. Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist 
Philosophy, prior to the Avatamsaka School there was In China a school named Ti-Lun 
which was founded on Vasubandhu's commentary on the Dasa-bhumi-Sutra. The text was 
translated into Chinese 1n 508-512 A.D. by Bodhirucl, Ratnamati, and Buddhasanta, all 
from India. There appeared In time a split in the Ti-Lun School. Tao-Chung, a pupIl of 
Bodhrrucl, lived in the north district of Lo-Yang and exercised a great Iinfiluence on the 
people, while Hui-Kuang, a pupil of Ratnamat, lived in the south district of the capital 
and was equally influential in his religilous activiftles. The line of tehthermer was called 
“the Branch of the Northern Path. The line of the former was called “The Branch of 
Northern Path,” and that of the latter “The Branch of the Southern Path.” 


(II) Hành giả tu Thiền và Triết học Địa Luận Tông—Zen practitioners and the philosophy 
0ƒ the Ti-Lun School: Triết học của phái Địa Luận lấy lại những ý tưởng chính của 
trường phái Du Già, đặc biệt là lý thuyết về a lại da thức (ý thức di truyền), nhưng ngay 
trong trường phái này cũng có những bất đồng về lý thuyết này. Hành giả tu thiển nên 
nhớ rằng mặc dầu tin theo học thuyết của trường phái Du Già, nhưng Địa Luận Bắc 
Tông, do Đạo Thận, môn đệ của Bồ Đề Lưu Chi đại diện, cho rằng a lại da thức là không 
có thật, sai lạc, và khác với “chân tánh” và Phật tánh chỉ có thể có được bằng cách đạt 
tới Phật tánh, do đó nó không phải là bẩm sanh. Trường phái nầy chủ trương A Lại Da 
phi thực và biệt lập với Chân Như. Trong khi đó, Địa Luận Nam Tông, do ngài Huệ 
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Quang, môn đệ của Bảo Y, trái lại cho rằng a lại da thức là có thật và đồng nhất với 
“chân tánh” và coi Phật tánh là bẩm sanh. Trường phái nầy chủ trương A Lại Da thực 
hữu và đồng nhất với Chân Như (xu hướng này đã đưa đến việc phát triển trường phái 
Hoa Nghiêm)—The Ti-Lun school adopted the basic philosophy of the Yogachara, 
particularly the theory of the storehouse conscIousness (alaya-vIJnana), concerning which 
there were different views within the school. Zen practitioners should keep In mind that 
even the northern branch believed In the basic philosophy of the Yogachara, represented 
by T”ao-Chung, a student Bodhiruchi, but this sect took the positlon that the storehouse 
ConscIousness 1s not real. It 1s false and separate from suchness (Tathata) and Buddha- 
nature 1s first acquired upon attainng Buddhahood; thus 1t 1s not Iinborn. This branch 
believes that Alaya-consclousness Is unreal (false) and separate from Thusness. 
Meanwhile, the southern under Hui-Kuang, a student of Ratnamati, saw the storehouse 
consciousness as real and identical with suchness, and Buddha-nature as inborn. This 
school believes that Alaya-conscIousness 1s real and identical with Thusness. 
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Chương Một Trăm Bảy Mươi Chín 
Chapter Qne Hundred and Sevenfy-Nine 


Hương Thiền Trong Hoa Nghiêm Tông 
Zen Fragrance ín the Hua-Yen Sect 


(Tổng quan về Tông Hoa Nghiêm—An overview oƒ the Hua-Yen Sect: Trường phái Hoa 
Nghiêm là một trường phái Phật giáo Đại Thừa được thành lập ở Trung Hoa vào khoảng 
năm 630 và tổn tại cho đến năm 1.000, căn cứ theo lời Đức Phật dạy trong Kinh Hoa 
Nghiêm. Hoa Nghiêm là chữ Hoa dịch ra theo chữ Phạn “Avatamsaka.” Trường phái này 
cũng được biết đến như là trường phái Hiền Thủ, đặt theo tên của Tam Tổ Hiển Thủ. 
Theo truyền thống thì Hòa Thượng Đỗ Thuận được xem như là sơ tổ của trường phái. Nhị 
tổ là Hòa Thượng Trí Nghiễm (Ziyan), tam tổ Pháp Nhãn, tứ tổ Thanh Lương Trừng 
Quán (Qingliang Chengguan), ngũ tổ Tông Mật, cũng là một thiển sư của dòng thiền 
Thần Hội. Bên cạnh việc xiển dương giáo pháp Hoa Nghiêm, trường phái còn nổi tiếng 
về: 1) hệ thống phân tích Phật pháp (sắp thứ tự theo giáo pháp) do Tam tổ Pháp Nhãn 
khai triển và 2) hệ thống thuyết giáo Kinh Phật, được gọi là Hiển Thủ Thập Môn. Thời 
Hoa Nghiêm không phải là thuần viên vì nó gồm cả biệt giáo. Thời kỳ nầy kéo dài ba 
tuần lễ và Phật đã thuyết giảng ngay sau khi Ngài đạt được đại giác. Với giáo thuyết 
nầy, Đức Phật muốn đánh thức các đệ tử của Ngài, nhưng vì giáo pháp quá thậm thâm 
nên đa phần các đệ tử của Ngài đã không hiểu được những lời thuyết giảng nây, tức là ý 
tưởng cho rằng vũ trụ là biểu hiện của cái tuyệt đối. Nói chung, giáo lý được giảng dạy 
trong thời kỳ nầy là pháp tự chứng của Phật trong sự đại giác của Ngài, nghĩa là khai thị 
về sự giác ngộ của Ngài. Thính chúng không thể thấu triệt nổi nên họ như câm như điếc. 
Trước Hoa Nghiêm tông, ở Trung Hoa đã có một phái mang tên là Địa Luận Tông và 
Pháp Tính Tông, y cứ trên bản luận giải của Thế Thân về Thập Địa Kinh. Tác phẩm nầy 
được phiên dịch sang Hán văn trong năm 508-512 do công trình của Bồ Đề Lưu Chi, Bửu 
Huệ và Phật Đà Phiến Đa. Theo truyền thuyết Phật giáo Trung Hoa, Hoa Nghiêm tông 
được ngài Đỗ Thuận sáng lập, giáo pháp dựa trên giáo lý của bộ kinh Hoa Nghiêm, được 
ngài Giác Hiền dịch sang Hán tự. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo, Hoa Nghiêm nghĩa là “Trang nghiêm bằng hoa” và được coi như một 
dịch ngữ từ tiếng Phạn Avatamsaka chỉ cho tràng hoa hay vòng hoa. Đây là danh hiệu 
của quyển kinh trong đó giáo nghĩa bí mật của Đức Phật Đại Nhật được mô tả rất tỉ mi. 
Kinh Hoa Nghiêm được coi như là do Đức Phật thuyết ngay sau khi Ngài thành đạo, 
nhưng thính chúng như câm như điếc không ai hiểu được một lời. Do đó Ngài lại bắt đầu 
thuyết pháp dễ hơn, là bốn kinh A Hàm và các giáo lý khác. Tại Ấn Độ, tông Hoa 
Nghiêm không được coi như là một tông phái độc lập. Tuy nhiên sự tích chiêm bái của 
Thiện Tài được kể tỉ mỉ trong Divya-avadana, và cuộc hành trình nầy được miêu tả tỉ mỉ 
trong những điêu khắc ở Java. Trong kinh nói rằng Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi ngự trên núi 
Thanh Lương ở Trung Hoa, và thuyết pháp trong mọi thời. Núi Thanh Lương nầy giống 
với Ngũ Đài Sơn ở Trung Hoa. Chính danh từ “Ngũ Đài” hình như chỉ cho Panca-sikha 
hay ngũ đảnh, một danh hiệu của Văn Thù. Đại Tự Viện Hoa Nghiêm trên núi nầy là 
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tháp thiêng thờ vị Bồ tát nầy. Đức tin về Ngài ở Ấn cũng như ở Trung Hoa, hình như có 
từ thế kỷ thứ năm sau Tây Lịch hay sớm hơn. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, lý viên dung của tông Hoa Nghiêm được phát triển 
chính yếu là ở Trung Hoa. Đây là điểm son cho những công trình học thuật của Phật giáo 
Trung Hoa. Như các tông phái khác, tông Hoa Nghiêm được thành lập trên nền tẳng lý 
nhân quả duy tâm, nhưng theo chủ trương của Hoa Nghiêm, lý thuyết nầy có đặc điểm 
riêng. Đấy là “Pháp giới duyên khởi. ”——A school of Mahayana Buddhism founded ¡in 
China around 630 and lasted until around 1,000 A.D., based on the teachings of the 
Flower Adornment Sutra. Hua-Yen means “Flower Adornment” and 1s the standard 
Chinese translation of the Sanskrit “Avatamsaka”. The school 1s also referred to as the 
“Xianshou School” after 1fs Innfluential third patriarch. The Venerable Master Tu-Shun Is 
traditionally regarded as the first patriarch of the school. The second patrlarch was the 
Venerable Ziyan (602-668), the third Fazang (643-712), the fourth Qingliang Chengguan 
(738-840), and the fiíth, Zongmi (740-841), who was also a Zen Master in the lineage of 
Zen Master Shen-HuI. In addition to 1ts propagation of the fundamental teachings of the 
Flower Adornment Sutra, the school 1s best known for: l) 1fs system of analysis of the 
Buddhaˆs teachings (ranking the teaching) which was developed by the school”s third 
patriarch, the Venerable Fazang, and 2) Its system for lecturing on Buddhist sutras, called 
the Ten Doors of the Xianshou School. The Time of the Wreath 1s not yet pure “round” 
because 1t includes the Distinct Doctrine. The perlod of the Buddhavatamsaka-Sutra, 
which lasted for three weeks and the Buddha taught immediately after his enlightenment. 
With this teaching, the Buddha awoke his disciples to the greatness of Buddhism; 
however, It was tfoo profound for them to grasp and most of his disciples did not 
understand the principal Idea of the sutra, that the universe 1s the expression of the 
absolute. Generally speaking, the first period was was the Time of Wreath. The doctrine 
taught In this period was what the Buddha had conceived 1n his Great Enlightenment, 1.e., 
the elucidation of his Enlightenmert 1tself. His disciples could not understand him at all 
and they stood as If they were “deaf and dumb.” Prior to the Avatamsaka School, there 
were In China schools named Ti-Lun and Fa-Tsing which were founded on Vasubandhuˆs 
commerntary on the Dasa-Bhumi-Sutra. The text was translated Into Chinese 1n 508-512 
A.D. by Bodhirucl, Ratnamati and Buddhasanta, all from India. In China, Hua-Yen sect 
was founded by master Tu-Shun (557-640), which 1s based on the Flower Garland Sutra. 
According to Chinese Buddhist legends, Chinese Hua-Yen Scet was founded by Tu-Shun 
(557-640), which 1s based on the Flower Garland Sutra (Avamtamsaka-sutfra), translated 
into Chinese by Buddhabhadra. According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of 
Buddhist Philosophy, “Wreath” means “flower-ornamenf” and 1s considered a translation 
of the Sanskrit term “Avatamsaka” denoting a wreath or garland. It is the name of a Sutra 
in which the mystic doctrine of the Buddha Mahavairocana 1s minutely described. The 
Scripture 1s said to have been preached by the Buddha soon after his Enlightenment, but 
none of those listening to him could understand a word of It as If they were deaf and 
dumb. Therefore, he began to preach the easy four Agamas (discourses) and other 
doctrines. In India, the Avatamsaka School 1s not known as an independent school. 
However, the story of Sudhana”s pilgrimage 1s minutely told in the Divya-avadana, and 
his Journey 1s depicted In detailed sculptures in Java. In the sutra 1t Is stated that the 
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Bodhisattva ManJusri 1s living on the Ch”ingliang Mountain In China, and 1s proclaiming 
the laws at al times. This Ch”ingliang Mounfain 1s Identiied with with the Wu-T”ai 
Mountain of China. The name Wu-T”ai or five heights 1tself seems to Indicate Panca- 
sikha or five top-knots, a name of ManJusri. The great Avatamsaka Monastery of that 
mountain 1s the shrine sacred to that Bodhisattva. Such a belief in India as well as in 
China seems to go back to the fifth century A.D. or still earlier. The Totalistic princIple of 
the Hua-Yen School was developed chiefly in China. It ¡is indeed a glory of the learned 
achievements of Chinese Buddhism. The Hua-Yen School stands as other schools do, on 
the basis of the theory of causation by mere I1deation, but as held in the Hua-Yen School, 
the theory has a peculiarity. It is designated “the theory of universal causation of 
Dharmadhatu.” 


(II) Ảnh Hưởng Của Tông Hoa Nghiêm Trên Các Hành Giả Tu Thiềên— The Inƒluence 0ƒ 
the Hua-Yen Sect on Zen Practitioners: Ảnh hưởng của tông Hoa Nghiêm trên các hành 
giả tu Thiển theo thời gian càng lúc càng gia tăng, và đạt đến cao độ của nó vào thế kỷ 
thứ X kể từ thời Thiển sư Khuê Phong Tông Mật, tổ thứ năm của tông Hoa Nghiêm 
Trung Hoa. Chính Pháp Nhãn Văn Ích (885-958), người sáng lập ra thiển phái Pháp 
Nhãn, đã kết nạp triết lý Hoa Nghiêm vào pháp môn giảng dạy Thiển của mình. Mặc 
dầu Sư không phải là đồ đệ Hoa Nghiêm tông, Sư có cẩm giác rất sâu sắc về những tác 
phẩm của Đỗ Thuận (?-640) và Pháp Tạng (?-712), và những triết gia khác thuộc tông 
Hoa Nghiêm; vì có chứng cứ là Sư đã dạy các đổ đệ của mình nghiên cứu các tác phẩm 
của những họ coi đó như là một sự trợ duyên để thành tựu Thiếp tập. Sư cũng viết một 
bàn bình giải về "Tham Đông Khế" của Thiển sư Thạch Đầu Hy Thiên, một tác phẩm 
vốn dĩ căn cứ vào siêu hình học của tông Hoa Nghiêm. Trào lưu này, trào lưu hỗn hợp 
Thiền với triết học của tông Hoa Nghiêm hay của Kinh Pháp Hoa lên đến tuyệt đỉnh khi 
Thiền sư Vĩnh Minh Diên Thọ (904-975) viết bộ trường thiên "Tông Cảnh Lục," gồm một 
trăm tập. Trong đó Sư có ý hòa tan tất cả những dị biệt của tư tưởng Phật giáo vào trong 
giáo lý Duy Tâm, "Tâm" hiểu theo nghĩa là một thực tại cứu cánh tự giác của chính nó, 
và không phải là chỗ ngồi của tâm thức thường nghiệm của chúng ta. Chúng ta không 
nên lầm lẫn học thuyết duy tâm này với triết học Duy Thức của phái Du Già, vì Thiển sư 
Vĩnh Minh Diên Thọ theo dòng tư tưởng xuyên qua Kinh Lăng Già, Hoa Nghiêm và Đại 
Thừa Khởi Tín Luận, vân vân—The ¡influence of the Avatamsaka philosophy on Zen 
practitioners ørew more and more pronounced as time went on, and reached 1ts climax In 
the tenth century after the passing of Tsung-mi, the fifth patriarch of the Avatamsaka 
School In China. It was Fa-yen Wem-l, the founder of the Fa-yen branch of Zen 
Buddhism, who Incorporated the philosophy of the Avatamsaka Into his methods of 
teachings of Zen. Though he did not belong to their school he must have been greatly 
1mpressed with the works of Tu-shun (2-640) and Fa-tsang (?-712), and other Avatamsaka 
philosophers; for there 1s evidence of his having made his pupIls study theIr writings as an 
aid to the mastery of Zen. He also wrote a commentary on Shih-tou's "Ode on Identity," 
which 1s based on the metaphysics of the Avatamsaka. The culmination of this movement, 
the syncretic movement to unite Zen with the philosophy of the Avatamsaka or of the 
Saddharma-pundarika, was reached when Yen-shou of Yung-ming wrote his "Tsung- 
ching-lu” (Magnum Opus) or Records of the Spiritual Mirror, in one hundred fascicles. In 
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this he attempts to melt all the differences of Buddhist thoupht in the doctrine of Mind- 
Only, understanding by "Mind” an ultimate reality which 1s aware of Ifself, and 1s not the 
seat of our empirical consciousness. This doctrine of Mind-only 1s not to be confused with 
the Vijnaptimatra philosophy of the Ygacara, for Yen-shou follows the thoughft-current 
running through the Lankavatara, the Avatamsaka, the Sraddhotpada, and so on. 


(HI)Thiền và Pháp Giới Duyên Khởi trong Hoa Nghiêm—Zen and the Principle dƒ 
universal causation in Hua Yen: Từ ngữ “Pháp giới” (Dharmadhatu) đôi khi được dùng 
đồng nghĩa với chân lý. Việt ngữ dịch là “Pháp thể của Vạn Pháp.” Tuy nhiên, đôi lúc nó 
lại có nghĩa là “Vũ trụ,” hay “cảnh giới của tất cả các pháp.” Cả hai nghĩa vũ trụ và 
nguyên lý phổ biến, luôn luôn phải được ¡n sâu trong tâm trí chúng ta mỗi khi từ ngữ nầy 
được dùng đến. Nghĩa nào cũng dùng được cho danh hiệu của thuyết “Duyên Khởi.” 
Trong pháp giới duyên khởi, mọi hiện tượng đều tùy thuộc lẫn nhau, cái nầy tùy thuộc 
cái kia, do đó một trong tất cả và tất cả trong một. Người tu thiển nên luôn nhớ rằng theo 
nguyên lý pháp giới duyên khởi nầy, không một sự hữu nào hiện hữu bởi chính nó và 
hiện hữu cho cái khác, nhưng toàn thể thế giới sẽ vận động và hành sự trong nhất trí, cơ 
hồ toàn thể được đặt dưới tổ chức tổng quát. Một thế giới lý tưởng như thế được gọi là 
“Nhất chân pháp giới” hay “Liên Hoa tạng.” Nguyên lý nầy căn cứ trên pháp giới duyên 
khởi của cảnh vực lý tánh (Dharmadhatu) mà chúng ta có thể coi như là sự tự tạo của 
chính vũ trụ. Đừng quên rằng đó chỉ là duyên khởi do cộng nghiệp của tất cả mọi loài, 
và nguyên lý nầy cũng dựa trên thuyết vô ngã. Trong thuật ngữ Phật giáo, nguyên lý 
viên dung được gọi là “Hoa Nghiêm”. Hơn nữa, người tu thiển cũng phải nhớ rằng tông 
Hoa Nghiêm nói đến một cái tâm duy nhất tạo thành tính khả hữu cho thế giới vạn tượng 
như Duy Thức tông, nhưng rồi một trong những cao Tăng lỗi lạc nhất của trường phái nầy 
là ngài Pháp Tạng (643-712), người nước Khang Cư, đã vượt xa hơn giáo lý Duy Thức 
khi cho rằng hết thảy vạn hữu đều có ba đặc điểm sau đây——The term “Dharmadhatu” is 
somefimes used as a synonym of the ultimate truth. Therefore, the translation “the 
Element of the Element” 1s quite fitting. But at other times 1t means the universe, “the 
Realm of All Elements.” The double meaning, the universe and the universal principle 
must always be borne in mind whenever we use the term. Either meaning wIll serve as 
the name of the causation theory. The Dharmadhatu as the environmental cause of all 
phenomena (everything 1s being dependent on everything else, therefore one 1s In all and 
all 1s in one). Zen practitioners should always remember that according to the principle of 
unIiversal causation, no one being will exIst by 1tself and for itself, but the whole world 
will move and act in unison as 1f the whole were under general organization. Such an 
Idea world ¡1s called “the World One-and-True” or “the Lotus-store'. The principle of 
universal causation 1s based upon the universal causation of the Realm of Principle 
(Dharmadhatu) which we may regard as the self-creation of the universe Itself. One 
should not forget that 1t 1s nothing but a causatilon by the common action-influence of all 
brings, and that the principle 1s also based on the theory of selflessness. In the Buddhist 
terminolosy, the principle of totality 1s called “the Avatamsaka' (Wreath). Furthermore, 
Zen practitioners should remember that Hua-Yen school believes that there 1s one mind 
which makes possible the world of particulars, but one of 1ts greatest monks, Fa- Tsang 


l) 


2) 


3) 
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(643-712), went beyond the Mind-Only doctrinne by claiming that everything has the 
following three marks: 

Về mặt hiện hữu, mỗi vật thể riêng biệt, ngay cả hạt bụi đều hàm chứa trong nó một 
cách trọn vẹn toàn thể thế giới thực tại: Existentially, each particular object, even a 
particle of dust, contains In 1tself the whole realm of reality or dharmadhatu In Its 
entirety. 

Về mặt sáng tạo, mỗi vật thể riêng biệt, ngay cả hạt bụi đều có thể tạo ra được hết thảy 
mọi phẩm chất có thể có, và vì thế mà mỗi vật thể đều bộc lộ những bí ẩn của toàn bộ 
thế giới: Creationally, each particular object, even a particle of dust, can generate all 
possIble kinds of virtue, and any object may therefore reveal the secrets of the entire 
world. 

Trong mỗi vật thể. riêng biệt, ngay cả hạt bụi đều có thể. mỗi vật thể. riêng biệt, ngay 
cả hạt bụi đều có thể nhận ra được tánh không của thực tại: In each particular object, 
even a particle of dust, the emptiness of true reality 1s perceivable. 


(IV)Hành giả tu Thiền theo tông Hoa Nghiêm thường quán sát 6 vấn đề sau đây—Zen 


l) 
2) 
3) 
4) 


5) 


6) 


pracHfioners in Hua-Yen school always conternplate the ƒollowings: 

Quán sát sự tĩnh lặng của tâm thức, nơi mà tất cả vạn pháp đều quy về: To contemplate 
1nto the serenity of Mind to which all things return. 

Nhận rõ sự hiện hữu của thế giới vạn tượng chỉ là do từ tâm thức: To clearly realize that 
the world of particulars exIst because of the One Mind. 

Quán sát sự dung thông toàn hảo và vi diệu của vạn pháp: To observe the perfect and 
mysterIous Interpenetration of all things. 

Quán sát vạn pháp đều chỉ là một thế giới chân như, ngoài ra không có gì cả: To observe 
that there 1s nothing but Suchness. 

Quán sát rằng trong tấm gương lớn của sự tương đồng phản chiếu được hình ảnh của hết 
thấy vạn vật, vì thế vạn vật không hề ngăn ngại lẫn nhau: To observe that the mirror of 
Sameness reflects the Images of all things, which thereby do not obstruct each other. 
Quán sát rằng khi một pháp khởi lên thì tất cả các pháp cũng đồng thời sanh khởi với nó: 
To observe that, when one particular obJect 1s picked up, all the others are picked up with 
I{. 


(V) Hành giả tu Thiền và Hoa Nghiêm Đại Thừa Đốn Giáo—Zen practHiioners and the 


Abrupt Doctrine 0ƒ the Great Vehicle oƒ the Hua Yen School: Có năm giáo phái của tông 
Hoa Nghiêm bao gồm Tiểu Thừa Giáo, Đại Thừa Thủy Giáo, Đại Thừa Chung Giáo, Đại 
Thừa Đốn Giáo, và Viên Giáo. Tuy nhiên, hành giả tu Thiển có liên hệ mật thiết với 
Hoa Nghiêm Đại Thừa Đốn giáo hơn cả. Giáo lý nầy chỉ cho hành giả sự tu tập không 
cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà gọi thẳng vào trực kiến của mỗi người. Giáo lý nầy nhấn 
mạnh đến “trực kiến,” nhờ đó mà hành giả có thể đạt đến giác ngộ viên mãn tức khắc. 
Tất cả văn tự và ngôn ngữ đều đình chỉ ngay. Lý tánh sẽ tự biểu lộ trong thuần túy của 
nó, và hành động sẽ luôn luôn tùy thuận với trí huệ và tri kiến. Đốn giáo bằng chánh 
định nơi tư tưởng hay niễm tin chứ không bằng tu trì thiện nghiệp. Giáo lý nầy dạy cho 
người ta chứng ngộ tức thì dựa trên những giảng giải bằng lời hay qua tiến trình thực 
hành tu tập cấp tốc, tìm thấy trong Kinh Duy Ma Cật. Giáo lý nầy chủ trương nếu tư 
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tưởng không còn mống khởi trong tâm của hành giả thì người ấy là một vị Phật. Sự thành 
đạt nây có thể gặt hái được qua sự im lặng, như được Ngài Duy Ma Cật chứng tỏ, hay 
qua thiển định như trường hợp của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiển Tông Trung Hoa— 
There are five divisions of Buddhism according to the Hua-yen School, which include the 
Doctrine of the Small Vehicle, the Elementary Doctrine of the Great Vehicle, the Final 
Mahayana teaching, the Abrupt Doctrine of the Great Vehicle, and the Round Doctrine of 
the Great Vehicle. However, Zen practitioners have very close relatlonship with the 
Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. This means the training without word or order, 
directly appealing to one”s own Insight. This teaching emphasized on one”s own 1nsight 
by which one can attain enlightenmert all at once. All words and speech wIll stop at once. 
Reason will present 1tself In 1s purity and action wIll always comply with wisdom and 
knowledge. The Mahayana Immediate, abrupt, direct, sudden, or Intuitive school, by right 
concentration of thoupht, or faith, apart from good works (deeds). This teaching 
expounds the abrupt realizaton of the ultimate truth without relying upon verbal 
explanations or progression through varIous stages of practice, found in Vimalakirti Sutra. 
Thịs doctrine holds that 1f thought ceases to arise In one”s mind, the man 1s a Buddha. 
Such an attainment may be gained through silence as shown by Vimalakrrtl, a saintly 
layman In VaiIsall, or throusgh meditation as in the case of Bodhidharma, the founder of 
Chinese Ch"an School. 


(VI)Hành giả tu Thiền và Hoa Nghiêm Tứ Duyên Sanh—Zen pracHitioners and Four 
Principles oƒ Conditional Causation in the Hua-Yen School: Hành giả tu thiền nên luôn 
nhớ rằng theo giáo thuyết tông Hoa Nghiêm, có bốn loại duyên khởi. Thứ nhất là 
“Nghiệp Cảm Duyên Khởi”. Đây là giáo lý duyên khởi của Tiểu Thừa, dưới ảnh hưởng 
của nghiệp điều kiện tái sanh nẩy sanh. Thứ nhì là “Lại Da Duyên Khởi”. Đây là thủy 
giáo của Đại Thừa, tất cả vạn sự vạn vật đều khởi lên từ A Lại Da Thức hay Tàng Thức. 
Thứ ba là “Như Lai Tạng Duyên Khởi hay Chân Như Duyên Khởi”. Đây là Chung Giáo 
của Đại Thừa, tất cả vạn sự vạn vật đều khởi lên từ Như Lai Tạng hay chân như. Thứ tư 
là “Pháp Giới Duyên Khởi”. Đây là Viên Giáo (trừ Đốn Giáo vì loại nầy theo tông chỉ 
“vô tướng ly ngôn), trong đó một là tất cả, tất cả là một —Zen practitioners should 
always remember that according to the doctrine of the Hua-Yen sect, there are four 
pñnncipal uses of conditional causation. First, the conditional causation of the Hinayana, 
1.e. under the Influence of karma the conditions of reincarnation arIse. Second, the 
doctrine of the conditional causation of the Mahayana, that all things arise from the Alaya 
or fundamental store. Third, the doctrine of conditional causation of the advancing 
Mahayana, that all things arise from the Tathagata-Garbha or Bhutatathata. Fourth, the 
doctrine of conditional causation of Complete Mahayana, in which one 1s all and all are 
one, each being a universal cause. 


(VII)Hành giả tu Thiền và bốn loại Pháp Giới theo Tông Hoa Nghiêm— Zen practitioners 
and Four Dharma Realns according to the Hua-Yen School: Hành giả tu thiền nên nhớ 
rằng đạo Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng rẽ. Vạn hữu trong 
vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong vũ trụ nương tựa lẫn nhau, ảnh 
hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một bản đại hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu 
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một, vũ trụ sẽ không toàn vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể vũ 
trụ tiến tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là “Nhất Chân Pháp Giới,” vũ trụ của 
cái một và cái thực, hay “Liên Hoa Tạng.” Trong vũ trụ lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại 
trong hòa điệu toàn diện, mỗi hữu không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu 
khác. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, mặc dù 
quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết pháp giới duyên khởi, bản 
tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ triết lý toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn 
là triết học về nguyên khởi. Theo thuyết nầy, người ta phân biệt có bốn hạng vũ trụ— 
Zen practitioner should remember that Buddhism holds that nothing was created singly or 
individually. AII things in the universe, matter or mind, arose simultaneously, all things In 
1fs depending upon one another, the influence of each mutually permeating and thereby 
making a universe symphony of harmonious tofality. If one item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one Item cannot be. When the whole 
cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t 1s called the “universe One and True,” or 
the “Lotus Store.” In this Ideal universe all beings will be in perfect harmony, each 
finding no obsftruction 1n the existence and activity of another. According to Prof. JunjJiro 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, although the Idea of the 
interdependence and simultaneous rise of all things 1s called the Theory of Ủniverse 
Causation, the nature of the rise being universal, 1t 1s rather a philosophy of the totality of 
all existence than a philosophy of origination. According to this theory, four states of the 
unIverse are to be distinguished: 

Sự pháp giới— The ƒactual world: Sự Pháp Giới, thế giới của đời sống hiện thực, hay thế 
giới kiện tính. Cách nhìn pháp giới như là một thế giới của những vật thể cá biệt, trong 
đó chữ giới (dhatu) có nghĩa là cái phân biệt. Đây là thế giới của thực tại, thế giới hiện 
tượng, hay thế giới hiện tượng, các pháp sắc và tâm của chúng sanh. Sự pháp giới biểu 
hiện cho giáo lý duy thực của Tiểu Thừa—The real, or the world of actual life, the 
factual world. The idea of looking at the Dharmadhatu as a world of individual obJects, In 
which case the term “dhatu” means “something separated.” This 1s the world of reality, 
the factual, practical world, or the phenomenal realm, phenomenal world. The Dharma 
Realm of Phenomena, or the realm of events (specifics). It represents the Realistic 
Doctrine of Hinayana. 

Lý pháp giới— The world øƒ law or principle: Lý Pháp Giới là thế giới của lý tưởng của 
định luật hay nguyên lý. Cách nhìn Pháp Giới như là sự hiển hiện của nhất tâm 
(ekacitta) hay một bản thể cơ bản (ekadhatu). Đây là thế giới thể tánh nói về các pháp 
sắc và tâm của chúng sanh tuy có sai khác nhưng cùng chung một thể tánh. Đây là thế 
giới của lý tắc. Nó được Tam Luận Tông và Pháp Tướng Tông chủ xướng, dạy rằng lý 
tách rời với sự—The Ideal, or the world of law or principle. The idea of looking at the 
Dharmadhatu as a manifestation of one spirit (ekacitta) or one elemenftary substance 
(ekadhatu). This 1s the noumenal realm, or noumenal world. The Dharma Realm of 
Noumena, or the realm of principles. This 1s the world of principle or theorical world. lt 1s 
represented by the Sam-Lun and Dharmalaksana Schools which teach that princIple 1s 
separate from facts. 

Lý sự vô ngại pháp giới— The ƒact and the primciple harmornized: Lý Sự Vô Ngại Pháp 
Giới là thế giới thể hiện lý trong sự; sự và lý cùng hòa điệu. Cách nhìn Pháp Giới như là 
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một thế giới trong đó tất cả những hiện hữu riêng biệt của nó (vastu) có thể đồng nhất 
được với một tâm là sở y. Pháp Giới nầy không có trở ngại giữa lý và sự vì lý do sự mà 
hiển bày, sự nhờ lý mà thành tựu. Khởi Tín và Thiên Thai tông chủ trương nhất thể giữa 
sự và lý, nghĩa là thế giới của lý tắc và thực tại được hợp nhất, hay thế giới lý tưởng được 
thể ngộ—The idea realized, or the world ¡in which the principle is applied in actual life, or 
the fact and the principle harmonized. The idea of looking at the Dharmadhatu as a world 
where all Its particular existences (vastu) are Iidentifiable with one underlying spirit. Thịs 
Dharmadhatu Is the Interdepence of phenomenal and noumenal realm. The world In 
which phenomena are Identical with noumena. The Dharma Realm of non-obstructflons of 
noumena and phenomena (principles and specifics). The realm of principles agaInst 
events perfectly fused in unimpeded freedom. The Awakening of Faith and the T”ien- 
Tai School believe the Identity of fact and principle. That means the world of principle 
and reality umied, or the ideal world realized. 

Sự sự vô ngại pháp giới— The world in which actualify attains harmony ïn iself° Sự Sự 
Vô Ngại Pháp Giới là thế giới tương giao hòa điệu giữa chính các sự, các hiện thực. 
Trong thế giới hiện thực, sự pháp giới, chủ nghĩa cá nhân có cơ nổi bật; cạnh tranh, xung 
đột, tranh luận và tranh chấp cũng sẽ làm rối loạn sự hòa điệu. Coi xung đột như chuyện 
đương nhiên, là đường lối của các nền triết học xưa nay. Đạo Phật dựng lên một thế giới 
trong đó đời sống hiện thực đạt tới chỗ hòa điệu lý tưởng. Cách nhìn Pháp Giới như là 
một thế giới trong đó mỗi một vật thể riêng biệt của nó đồng nhất với mọi vật thể riêng 
biệt khác, mà tất cả những giới hạn phân cách giữa chúng thảy đều bị bôi bỏ. Đây là thế 
giới của tất cả thực tại được kết dệt lại hay được đồng nhất trong nhịp điệu toàn vẹn, 
nghĩa là tất cả mọi hiện tượng đều tương ứng thông dung nhau, một tức nhiều, lớn chứa 
nhỏ. Đây là chủ trương của tông Hoa Nghiêm, theo đó tất cả những sự thật hay thực tại dị 
biệt nhất thiết phải tạo thành một toàn thể nhịp nhàng do sự tương dung tương nhiếp để 
chứng ngộ thế giới lý tưởng là “nhất như.” Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương 
Yếu Triết Học Phật Giáo, đem thực hành mà thích ứng lý thuyết không phải là điều khó 
khăn, nhưng tai hại ở chỗ là con người , kẻ thì quá thiên về lý thuyết, người lại quá trọng 
thực hành. Do đó cần phải có một giải pháp hữu lý. Lại nữa, trong thế giới thực tế, thực 
hành thường chống lại thực hành, sự kiện chống lại sự kiện, công tác chống lại công tác, 
cá thể chống lại cá thể, đẳng cấp chống lại đẳng cấp, quốc gia chống lại quốc gia. Đó là 
sắc thái của thế giới cá nhân chủ nghĩa, rồi từ đó toàn thể. thế giới hóa ra phân chia 
thành mảnh vụn vặt. Chủ nghĩa tập thể hay tinh thần tương trợ không ngừng, vẫn chưa đủ 
để ngăn chận ác tính của đời sống. Để hòa điệu một trạng thái sinh tổn như vậy và để 
đưa tất cả vạn vật đến chỗ nhu hòa, thế giới tương giao tương cảm cần phải được tạo ra. 
Một thế giới lý tưởng như vậy được gọi là “sự sự vô ngại pháp giới.”——The real 
harmonized, or the world in which actuality attains harmony In Ifself. In the actual world 
individualism 1s apt to predominate, and competition, conflict, dispute and strugsle too 
often will disturb the harmony. To regard conflict as natural 1s the way of usual 
philosophies. Buddhism sets up a world in which actual life attains an Ideal harmony. The 
idea of looking at the Dharmadhatu as a world where each one of Ifs particular obJects 1s 
identifiable with every other particular obJect, with whatever lines of separation there 
may be between them all removed. This 1s the world of all realitles or practical facfs 
Interwoven or Identified In perfect harmony. I( 1s to say phenomena are also 
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interdependent. The world in which phenomena interpenetrate one another without 
hindrances. The Dharma Realm of non-obstruction of phenomena and phenomena. The 
realm of events against evenfs (specifics and specifics) perfectly fused In unimpeded 
Íreedom. It represents by the Hua-Yen School which teaches that all distinct facts or 
realities will, and ought to, form a harmonious whole by mutual penetration and mutual 
1dentification so as to realize the ideal world of “One-True.” According to Prof. Junjiro 
Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, 1t should not be difficult to make 
practice adapted to theory, but such being the evil of men, some make too mụuch of theory 
while others make too much of practice. So a rational solution becomes necessary. 
Moreover, in the world of realities (fact), practice often øgoes against practice, fact against 
fact, business, agains business, Individual against Individual, class against class, nation 
agaInst nation. Such 1s the feature of the world of individualism and thus the whole world 
goes to pIeces. Mere collectivism or solidarity will not prevent the evil of life. To 
harmonIze such a state of being and to make all things go smoothly, the world of mutual 
reliance or interdependence ought to be created. Such an ideal world ¡1s called “the fact 
and fact world perfectly harmonized.” 


(VIII)Hành giả tu Thiền và Hoa Nghiêm Thập Huyền Môn—Zen practitioners and the 
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“Ten Profound Theories” oƒ the Hua-Yen School: Hành giả tu thiền nên nhớ rằng để 
thuyết minh khả tính của thế giới “Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới,” tông Hoa Nghiêm đã đề 
ra mười Huyền Môn—Zen practitioners should remember that in order to elucidate the 
possibility of the realm of Fact and fact world perfectly harmonized,” the Hua-Yen 
School set forth the “Ten Profound 'Theories.” 

Đồng Thời Cụ Túc Tương Ứng Môn: Nói về sự cộng đồng liên hệ, trong đó vạn vật cộng 
đồng hiện hữu và đồng thời hiện khởi. Tất cả đều cộng đồng hiện hữu, không những chỉ 
quan hệ không gian mà cả trong quan hệ thời gian; không có sự phân biệt giữa quá khứ, 
hiện tại và vị lai, mỗi thời bao hàm các thời phần khác. Mặc dù chúng có vẻ sai biệt 
trong thời gian, nhưng tất cả đều được hợp nhất thành một thực thể, theo quan điểm viên 
dung—The theory of co-relation, in which all things have co-existence and simultaneous 
rise. All are co-existent not only in relation to space, but also 1n relation to time. There 1s 
no đistinction of past, present and future, each of them being Inclusive of the other. 
Distinct as they are and separated as they seem to be in time, all beings are united to 
make over entity from the universal poInt of view. 

Quảng Hiệp Tự Tại Vô Ngại Môn: Nói về tự do toàn vẹn, trong đó mọi loài, thông minh 
hay ngu độn, đều tương giao với nhau không chướng ngại. Năng lực của tất cả nội hàm 
cũng như ngoại trương đều vô hạn như nhau. Một nghiệp, dù nhỏ bao nhiêu cũng bao 
hàm tất cả mọi nghiệp. Một và tất cả đều tương giao một cách tự do và bất tuyệt—The 
theory of perfect freedom 1n which all beings “broad and narrow” commune with each 
other without any obstacle. The power of all beings as to Intension and extension 1s 
equally limitless. One action, however small, ineludes all actlons. One and all are 
commutable freely and uninterruptedly. 

Nhất Đa Tương Dung Bất Đồng Môn: Nói về sự hỗ tương nhiếp nhập của những sự thể 
bất đồng. Tất cả những hiện hữu bất đồng đều có những điểm tương đông. Nhiều ở trong 
một, một ở trong nhiều và tất cả ở trong nhất thể——The theory of mutual penetration of 
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dissimilar things. All dissimilar existences have something 1n common. Many in one, one 
1n many, and all in umty. 

Chư Pháp Tương Tức Tự Tại Môn: Nói về tự do, nghĩa là vượt ngoài những sai biệt kỳ 
cùng, trong đó tất cả các pháp đều hỗ tương đồng nhất. Đây là sự đồng nhất phổ biến của 
vạn hữu. Thực ra, hỗ tương đồng nhất là tự tiêu hủy. Khi đồng nhất ta vời kẻ khác, ta có 
thể hòa hợp với kẻ khác. Tự tiêu hủy và tự đồng hóa với cái khác tạo thành một đồng 
nhất hóa tổng hợp. Đây là lý thuyết hay thực hành đặc biệt của Đại Thừa, áp dụng cho 
bất cứ lý thuyết hay thực hành nào. Hai lý thuyết đối nghịch hay những sự kiện khó dung 
hợp thường được kết lại thành một. Thông thường do phương pháp này mà người ta đi 
đến một giải pháp êm đẹp cho một vấn để. Do kết quả của sự hỗ tương nhiếp nhập và hỗ 
tương hòa hợp, chúng ta có khái niệm “Một trong tất cả, tất cả trong một. Một ở đàng sau 
tất cả, tất cả ở đàng sau một. Lớn và nhỏ, cao hay thấp, cũng vận chuyển nhịp nhàng với 
nhau. Ngay cả những đóng góp khiêm nhường nhứt vào công cuộc hòa điệu, cũng không 
ai có thể tách khỏi hay biệt lập một mình được —The theory of freedom, 1.e., freedom 
from ultimate disctinctions, in which all elements are mutually identified. It is a universal 
identification of all beings. Mutual identification 1s, In fact, self-negation. lIdentifying 
oneself with another, one can synthesize with another. Negating oneself and idenfIfying 
oneself with another constitute synthetical identification. This 1s a peculiar theory or 
practice of Mahayana. It is applied to any theory and practice. Two opposed theorles or 
incompatible facts are often identified. Often a happy solution of a question 1s arrived at 
by the use of this method. As the result of mutual penetration and mutual 1dentification. 
We have the concept “One in AlI, All in One. One behind AlI, AII behind One.” The great 
and smaill, the high or low, moving harmoniously together. Even the humblest partaking 
of the work In peace, no one stands separately or independently alone. It is the world of 
perfect harmony. 

Ấn Mật Hiển Liễu Câu Thành Môn: Nói về thuyết tựu thành, nhờ đó mà cái ẩn mật và 
cái biểu hiện cùng tạo thành một toàn thể. bằng hỗ tương chỉ trì. Nếu cái nầy ở trong thì 
cái kia ở ngoài hay ngược lại. Cả hai hỗ trợ lẫn nhau tạo thành một nhất thể——The theory 
of complementarity by which the hidden and the manifested wIll make the whole by 
mutual supply. lÝ one 1s Inside, the other will be outside, or vice versa. Both 
complementing each other will complete one entIty. 

Vi Tế Tương Dung An Lập Môn: Nói về sự thành lập bằng hỗ tương nhiếp nhập của 
những vật chất vi tiểu và ẩn áo. Nói một cách tổng quát, một sự thể càng vi tiểu và ẩn 
áo, người ta càng khó mà nhận ra nó. Những sự thể vi tế hay ẩn áo vuợt ngoài lãnh hội 
của một người cũng phải thể hiện lý thuyết về “một trong nhiều và nhiễu trong một.”— 
The theory of construction by mutual penetraton of minute and abstruse matfers. 
Generally speaking, the more minute or abstruse a thing 1s, the more difficult 1t 1s to be 
conceived.. Things minute or abstruse beyond a man”s comprehension must also be 
realizing the theory of one-in-many and many-In-one. 

Nhân Đà La Võng Cảnh Giới Môn: Nói về sự phản chiếu nội tại, như trong lãnh vực 
được bao quanh bằng lưới của trời Đế Thích (mỗi mắt lưới là một viên ngọc thạch lấp 
lánh), ở đó những hạt ngọc phản chiếu rực rỡ lẫn nhau. Cũng vậy, những sự kiện thực tế 
của thế giới đều chen lẫn và chiếu rọi lẫn nhau—The theory of inter-reflection, as in the 
region surrounded by the Indra net (a net decorated with a bright stone on each knot of 


8) 
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the mesh), where the Jewels reflect brilliance upon each other, according to which the 
real facts of the world are mutually permeating and reflecting. 

Thác Sự Hiển Pháp Sinh Giải Môn: Nói về sự thuyết minh chân lý bằng những điển hình 
thật sự. Chân lý được biểu lộ trong sự vật và sự vật là nguồn gốc của giác ngộ—The 
theory of elucidating the truth by factual 1llustrations. Truth 1s manifested In fact and fact 
1s the source of enlightening. 

Thập Thế Cách Pháp Dị Thành Môn: Nói về “sự thành tựu từ đa thù của 10 thời gian tạo 
thành một thực thể.” Quá khứ, hiện tại, và vị lai, mỗi thời đều chứa đựng ba thời, như thế 
tạo thành chín thời, chúng hợp chung lại thành một thời duy nhất, chín và một là mười 
thời. Mười thời, tất cả đều khác biệt, nhưng nhiếp nhập lẫn nhau, hoàn thành cái lý tắc 
một-trong-tất-cả. Tất cả những lý thuyết khác, chính yếu liên hệ với sự hỗ tương nhiếp 
nhập nầy trong bình diện “hàng ngang,” nhưng lý thuyết nầy lại liên hệ với mọi “quan hệ 
hàng dọc” hay thời gian, nghĩa là mọi loài bị phân tách dọc theo chín thời, mỗi thời tự 
đầy đủ để cuối cùng tất cả đều tương quan tương liên trong một thời độc nhất; một thời 
độc nhất được hình thành bằng chín thời kia—The theory of “variously completing ten 
time-periods creating one entity.” Each of past, present and future confains three periods 
thus making up nine periods which altogether form one period, nine and one, ten perIods 
1n all. The ten periods, all distinct yet mutually penetrating, will complete the one-in-all 
pñnnciple. All other theories are concerned chiefly with the mutual penetration in 
“horizontal plane,” but this theory 1s concerned with the “vertical connection,” or time, 
meaning that all beings separated along the nine periods, each complete 1n 1tself, are, 
after all, Interconnected in one period, the one period formed by the nine. 


10) Duy Tâm Hồi Chuyển Thiện Thành Môn: Nói về sự thành tựu của những thiện đức mà 


nhờ đó, chủ và tớ cùng hoạt động một cách nhịp nhàng và xán lạn. Nếu cái nầy là chủ thì 
tất cả những cái khác sẽ hoạt động như là thần tử của nó, nghĩa là theo lý tắc “nhứt tức 
nhất thiết, và nhất thiết tức nhứt.” Chúng tạo thành một toàn thể viên hoàn trên thực tế, 
cái nầy cái kia xen lẫn nhau—The theory of completion of virtues by which the chief 
and the retinue work together harmoniously and brightly. If one 1s the chief, all others 
wIill work as his retinue, 1.e., according to the one-in-all and all-in-one principle, they 
really form one complete whole, penetrating one another. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi 
Chapter Qne Hundred and Eighty 


Thiền và Năm cấp bậc chứng ngộ của Thiền sư Động Sơn Lương Giới 
Zen and Five Degrees 0ƒ Enliightenrment 0ƒ Tung-Shan-Liang-Chich 


( Động Sơn Lương Giới và sự liên hệ giữa “tối” và “sáng ”— Tung-Shan-Liang-Chỉch 
and the reladionship between “dark ” and “brighf”: Trong kinh Hoa Nghiêm, sự liên hệ 
giữa “tối” và “sáng” như là hạn chế lẫn nhau, nhưng đồng thời ranh giời giữa sáng và tối 
rất rõ ràng như trong hai khái niệm “vô minh” và “giác ngộ” vậy. Động Sơn Lương Giới 
sanh năm 807 sau Tây Lịch, là tổ thứ nhất của phái Tào Động Trung Quốc và người đã 
thiết định Năm Vị hay Ngũ Sơn Tào Động. Khi Động Sơn đến với Thư Sơn Huệ Siêu. 
Huệ Siêu hỏi: “Ông đã trụ tại một phương, nay đến đây làm gì?” Động Sơn nói: “Tôi bị 
dày vò bởi một mối ngờ, không biết phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu gọi lớn: 
“Lương Giới! (tên thật của Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: “Dạ!” Huệ Siêu hỏi: “Cái gì 
thế?” Động Sơn không biết trả lời ra sao, và Huệ Siêu nói ngay: “Phật đẹp quá, chỉ hiểm 
không có lửa sáng!” Theo Truyền Đăng Lục, vì không có lửa sáng nên sự vô trí không 
được thắp sáng, khi biết được điều nầy, sẽ có sự thắp sáng—In the Adornment Sutra, the 
relatlonship between “dark” and “brightf” seems limit each other, but at the same time the 
boundary between “dark” and “bright” 1s very clear as In two concepfs of “ignorance” and 
“enlightenment”. Tung-Shan-Lieng-Chieh was born in 807 A.D. He was the first Patriarch 
of the T”ao-Tung Sect and formulator of the Five Degrees. When Tung-Shan came to see 
Hui-chao of Shu-Shan, and the latter asked: “You re already master of a monastery, and 
what do you want here?” Tung-Shan said: “l am distressed with a doubt and do not know 
what to do, hence my coming here.” The master called out: “O Liang-Chieh!” whích was 
Tung-Shan”s real name, and Liang Chieh replied at once, “Yes, sir.” Hui-Chao asked: 
“What Is that?” Chieh failed to answer, and Hui-Chao gave this Judgment, “Fine Buddha 
no doubt, and what a pity he has no flames.” According to the Transmision of the Lamps, 
as he has no flames, his Ignorance 1s not 1lluminating. When he becomes conscIous of the 
fact, there 1s enlightenment. 


(I1) Động Sơn Ngũ Vị— Five degrees 0ƒ Tung-Shan-Liang-Chieh: Đối với hành giả tu Thiền, 
năm cấp bậc chứng ngộ do Động Sơn Lương Giới thiết lập cũng giống như 10 bài kệ chăn 
trâu, vì đây là các mức độ khác nhau về sự thành tựu trong nhà Thiển. Ngôi vị thứ nhất 
là “Chánh Trung Thiên.” Đây là nhận thức về thế giới hiện tượng ngự trị, nhưng nó được 
nhận thức như là chiều kích của ngã tuyệt đối. Giai đoạn thứ nhì là “Thiên Trung 
Chánh.” Đây là hình thái vô phân biệt đến với giai đoạn trước một cách mãnh liệt và sự 
phân biệt bị đẩy lùi vào phía sau. Giai đoạn thứ ba là “Chánh Trung Lai.” Đây là ngôi vị 
trong ấy không còn ý thức về thân hay tâm. Cả hai đã được xả bỏ hoàn toàn. Giai đoạn 
thứ tư là “Thiên Trung Chí.” Với ngôi vị nầy, tính duy nhất của mỗi sự vật được nhận 
thức ở mức độ độc nhất. Bây giờ núi là núi, sông là sông; chứ không còn núi đẹp sông 
buồn nữa. Giai đoạn thứ năm là “Kiêm Trung Đáo.” Ở vị thứ năm hay là mức cao nhất, 
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sắc và không tương tức tương nhập đến độ không còn ý thức cả hai, các ý niệm ngộ mê 
đều biến mất, đây là giai đoạn của tự do nội tại trọn vẹn—For Zen practitioners, the 
“Five degrees of Tung-Shan-Liang-Chieh” are similar to the Ten Osherding Verses, for 
these are different levels or degrees of Zen realization formulated by Zen master Tung- 
Shan-Liang-Chieh. The first level in which realization of the world of phenomena 1s 
dominant, but If 1s perceived as a dimension of the absolute self. The second level or 
second stage the undifferentiated aspect comes sfrongly to the fore and diversity recedes 
Iinto background. The third grade 1s a level of realization wherein no awareness of body 
or mind remains; both “drop away” completely. The fourth grade 1s the singularity of 
each obJect 1s perceived at 1ts highest degree of uniqueness. Now mountain 1s mounftain, 
TIVeT 1s rIver; ther 1s no such a beautiful or loving mounfain or a boring river. In the fifth 
and highest grade, form and emptiness mutually penetrate to such a degree that no longer 
1s ther conscIousness of either. Ideas of enlightenment or delusion entirely vanish. Thịs 1s 
the stage of perfect Inner freedom. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Mốt 
Chapter Qne Hundred and Eighty-One 


Hương Thiền Trong Nhiếp Luận Tông 
Zen Fragrance in the Samparigraha School 


( Tổng quan về Nhiếp Luận Tông—An overview oƒ the Samparigraha: Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Nhiếp Luận Tông là tiền thân 
của Pháp Tướng Tông. Khi khảo cứu về Nhiếp Luận Tông, trước hết chúng ta nên biết 
về nội dung của bộ Nhiếp Đại Thừa Luận do ngài Vô Trước viết vào thế kỷ thứ năm. Bộ 
luận nầy, cùng với bản chú giải của ngài Thế Thân, là bộ luận đầu tiên và hàm súc nhất 
trong công cuộc phát biểu học thuyết của Duy Thức và là sách cương yếu đại biểu của 
Duy Thức Tông sau nầy. Luận đặt trọng tâm nơi mười đặc điểm của Phật Giáo Đại Thừa. 
Sau nây được dịch ra Hán văn bởi các ngài Phật Thủ vào năm 531, Chân Đế vào năm 
563, và Huyền Trang vào khoảng những năm 648-649. Trong các bản dịch nây thì bản 
dịch thứ hai của ngài Chân Đế được lấy làm căn bản cho Nhiếp Luận tông ở Trung 
Hoa—The school of the collected sastras, doctrine of the Mere Ideation. According to 
Prof. Junjro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, the She-Lun 
(Samparigraha) School was the forerunner of the Fa-Hslang (Dharma-laksana) School. In 
studying the Samparipraha School, we should know first the contents of the text, 
Acceptance of the Great Vehicle (Mahayana Saparigraha), was written by Asanga in the 
tiíth century. This text, with the commenfary on 1t by Vasubandhu, 1s the first and the 
foremost comprehensive work which sets forth the representative compendium of the 
Idealistic School. The text dwells chiefly on the ten special characteristics of Mahayana. 
Later this sastra was translated Into Chinese by the following monks: in 531 by 
Buddhasanta, In 563 by Paramartha, and again by Hsuan-Tsang during 648-649. Of these, 
the second translation of Paramartha, laid the foundation of the Shê-Lun School in China. 


(II) Hành giả tu Thiên và Trí Tuệ trong Triết học Nhiếp Luận Tông—Zen practitioners and 
Wisdom in the philosophy oƒ the Samparigraha: Hành giả tu thiền nên luôn nhớ rằng 
ngoài “Giới-Định-Tuệ” ra giáo thuyết Nhiếp Luận Tông còn bao gồm nhiều điểm về học 
thuyết về Duy Thức. Nghĩa là tất cả các pháp không có tương hệ tánh, phân biệt tánh, 
cũng không có cả chân thực tánh. Một trong những điểm quan trọng trong triết học Nhiếp 
Luận Tông là sự đắc ngộ trí tuệ Duy Thức. Kế đó là tu tập Lục Độ Ba La Mật và Thập 
Địa Bồ Tát. Chính vì vậy mà hành giả tu Thiền theo Nhiếp Luận Tông hiểu rõ các pháp, 
giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt 
được trí ba la mật, từ đó các ngài thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn 
giác. Sự kiện có ý nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu 
tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân bằng được khởi lên 
từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất 
thiết trí của một vị Phật, tức là trí tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất 
phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai đoạn 
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trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác trong khi trí tuệ ba la 
mật lại nghiêng về phần trực giác. Nhờ tu tập Ba La Mật mà hành giả đạt được trí tuệ 
khiến có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la 
mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những 
huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ mê, tà kiến và sai lạc. Nói 
tóm lại, trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta 
đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiền não căn bản thì si mê là thứ 
phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền 
não khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ 
Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. Để 
đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, 
vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành 
giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sỉ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử—Zen practiioners should always 
remember that beside the threefold study of “Disciplines-Concentration-WIsdom”, the 
teachings of the Samparigraha also include the theory of mere Ideation. That 1s to say all 
elements have either the nature or interdependence, or that of Imagination, or that of real 
truth. One of the most Important points In the philosophy of the Samparigraha 1s the 
aftainment of the Insight of mere 1deation. The next point 1s the six perfections and the 
ten stages of the holy personages. Therefore, Zen practitioners in the Samparigraha have 
the knowledge paramita or knowledge of the true defintion of all dharmas. The 
cultivation of the Bodhisattva”s Intellectual and spiritual Journey comes with his ascent to 
the Jnana Paramita, then Immediately preceding his transformation Info a fully awakened 
Buddha. The most significant event In this level and the paramount symbol of the 
Bodhisattvaˆs highest accomplishment, 1s entrance Iinto a meditative state of balanced 
concenftraton Iimmersed in non-dualistic knowledge of emptiness. This event 1s 
represented by his Initiation Into the omnisclence of a perfect Buddha, which 1s 
quintessenftial perfection. Knowledge perfection or PraJna paramita has an analysIs 
quality which does not seem to figure as a specific characteristic of non-dualistic 
knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana Paramita. So, whereas 
Jnana refers more to intellectual knowledge, PraJna paramita has more to do with 
Iintuition. In practicing the Paramifas, Zen practitioners have the wisdom which enables 
one to reach the other shore, 1.e. wIsdom for salvation; the highest of. the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of atfaining nirvana. It connotes a knowledge 
of the 1llusory character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, prejudice, 
and heresy. In short, the prajna-paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1, we 
eradicate the darkness of Ignorance. Among the basic desires and passlons, Ignorance has 
the deepest roots. When these roots are loosened, all other desires and passions , greed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. In order to 
obfain wisdom-paramifa, practitioner must make a great effort to meditate on the truths of 
1mpermanence, no-self, and the dependent origination of all things. Once the roots of 
Ipnorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also teach and guide 
foolish beings to break through the Iimprisonment of birth and death. 
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(HI)Hành giả tu Thiền và Vô Cấu Thức theo Nhiếp Luận Tông—Zen practiioners and the 
Amala Consciowsness according to the Samparigraha School: Theo Nhiếp Luận Tông, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng tượng của tâm ta 
sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là thức (vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả 
yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên được gọi là A Lại Da thức hay Tạng Thức. Tạng 
Thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh tịnh hoặc 
nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan nhân quả. Khi tạng thức 
bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, thì chúng ta có hiện hữu đa 
dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng thức vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; 
và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác ngộ viên mãn 
của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên được. Nhiếp Luận Tông quan niệm A Lại 
Da Thức lúc đã trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm nữa là Chân Như. Nó được coi 
như là thức thứ chín. Theo đó các quan năng của thức được tông phái nầy, do ngài Chân 
Đế sáng lập gồm tiền ngũ thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt và thân) và bốn thức trung tâm. Trong 
đó “Vô Cấu Thức” là quan trọng nhất. Theo Nhiếp Luận Tông (tiền thân của Pháp 
Tướng Tông), Vô Cấu Thức hay Tịnh Thức chỉ có nơi sự giác ngộ viên mãn của Phật. Vô 
Cấu Thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và khai triển thế lực trí tuệ của nó. 
Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, 
tức viên thành thực tánh. Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến mất và 
cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. Đây là 
“Vô Phân Biệt Trí.” Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do 
hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa—According to the Samparigraha 
School, when all things are reflected on our mind, our discriminating or Iimaginating 
power 1s already at work. This 1s called our consclousness (Vijnana). Since the 
conscIousness co-ordinating all reflected elements stores them, 1t 1s called the store- 
COnsciousness or Ideation-store. The Ideatlon-store 1tself Is an existence of causal 
combination, and in it the pure and tainted elements are causally combined or 
intermingled. When the Ideation-store begins to move and descend to the everyday 
world, then we have the manifold existence that 1s only an imagined world. The Ideation- 
store, which 1s the seed-consciousness, 1s the conscIous center and the world manifested 
by Ideation 1s Its environment. Ïlt 1s only from the Buddhaˆs Perfect Enlightenmert that 
pure Ideation flashed out. The Samparigraha School regards the Alaya-store that has 
become pure and taintless as Thusness (Tathata) and gives It a speclal name Amala- 
vijnana (Taindless Consciousness). It 1s designated as the Ninh Consciousness. 
Accordingly the conscIous organs recognIzed in this school founded by Paramartha are as 
follows: the first five consciousness (visual, auditory, odor, taste and touch) and the four 
central consclousness (sense-center, thought-center, Ideation-store and the taintless 
ConscIousnesses). Among these, the “Amala Consclousness” 1s the most Important 
conscIlousness. According to the Samparigraha School (the forerunner of the 
Dahrmalaksana School), the taintless conscIousness 1s only flashed out from the Buddha”s 
Perfect Enlightenment. This pure Ideation can pur1fy the tainted portion of the Ideation- 
store and further develop 1ts power of understanding. The world of imagination and the 
world of Iinterdependence wIll be brought to the real truth (parinispanna). This having 
been attained, the seed-store, as conscIousness, will disappear altogether and ultimately 
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wIill reach the state where there 1s no distinction between subJect and object. The 
knowledge so gained has no discrimination (avikalpa-jnana). This ultimate state 1s the 
Nirvana of No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect 
†reedom, not being bound to one place. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Hai 
Chapter One Hundred and Etighty-Two 


Hương Thiền Trong Pháp Hoa Tông 
Zen Fragrance ín the Lotus Sect 


()_ Đại cương về Pháp Hoa Tông—An overview oƒ the Lotus Sect: Pháp Hoa Tông nguyên 


là tên gọi của tông Thiên Thai vì tông nầy lấy Kinh Pháp Hoa làm kinh căn bản. Liên 
Hoa Tông được ngài Huệ Viễn khai sáng vào khoảng năm 300 sau Tây Lịch tại tự viện 
Bạch Liên Trì của ngài. Tông phái nầy không có liên hệ gì đến Bạch Liên Mật Xã khởi 
lên thời nhà Nguyên Mông. Ngài Huệ Viễn thời Đông Tấn nhân đọc (có sách nói ngài 
nghe pháp sư Di Thiên giảng) kinh Bát Nhã mà bỗng nhiên đại ngộ. Sau đó ngài chú tâm 
vào việc niệm Phật để được cứu độ. Tông phái của ngài trở thành Tịnh Độ Tông, mà 
những năm về sau nầy lan truyền rộng rãi khắp vùng viễn đông. Trường phái Pháp Hoa, 
nguyên trước đây là một nhánh của trường phái Tịnh độ. Giáo lý căn bản của trường phái 
nầy là kinh Pháp Hoa. Tín đồ trong trường phái nầy cố gắng vượt những đam mê bằng 
cách tuân theo giới luật và thường niệm Hồng Danh Đức A Di Đà để khi chết được vãng 
sanh Tịnh Độ —The Lotus sect, 1.e. that of T”1en-T”al, which had this sutra for 1(s bas1s. 
There are many treatises with this as part of the tifle. The Lotus sect founded by Hui- 
Yuan around 300 AD. at his monastery, in which was a white lotus pond. It has no 
connection with the White Lily Secret Soclety which arose during the Mongol or Yuan 
dynasty. The Lotus sect 1s traced to the awakening of Hui-Yuan by the reading of the 
PraJnaparamita Sutra. He then turned his attention to calling on the name of Buddha to 
obfain salvation direct to his Pure Land. The school became that of the Amitabha or Pure 
Land sect, which In later year developed Into the principal Buddhist cuÏt in the Far-East. 
Lotus sect was one time a branch of the Pure Land school. Its doctrine 1s based on the 
Lotus Sutra, thus it is called the Lotus school. Its followers try to overcome all passions by 
strictly observing precepts and reciting or calling upon the name of Amitabha, hoping 
after death, they will be welcomed by Amitabha Buddha in the Pure Land. 


(L1 Pháp Tu của Tông Pháp Hoa— Methods oƒ Culfivation 0ƒ the Lotus Sect: 


1. 
8) 


1) 


¡0 


Pháp Hoa Tam Hoặc: Tam phiền não—Tam lậu —Tam cấu —Three delusions. 

Theo tông Thiên Thai, có ba loại hoặc——According to the T”ien-T”ai Sect, there are three 
delusions: 

Kiến tư hoặc: Thấy và nghĩ tưởng theo ảo vọng từ những nhận xét không hoàn hảo, với 
những cám dỗ của yêu ghét, vân vân. Muốn loại bỏ những cấu chướng nầy, người ta phải 
tuân thủ và hành trì giới luật (mê chấp tướng sanh tử)—Things seen and thought illusions 
from Imperfect perception, with tempfation to love, hate, etc., to be rid of these false 
Views and tempfations, one must cultivate and observe moral precepts. 

Trần sa hoặc: Phiển não và cám dỗ trong lúc cứu độ chúng sanh (mê chấp cứu độ chúng 
sanh để đuợc vào cõi Niết Bàn)—IIlusion and temptation through the immense variety of 
dufIes In saving others. 


ii) 
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Vô minh hoặc: Phiển não và cám dỗ khởi lên từ chỗ không hiểu chư pháp và thực tánh 
của chúng. Phiển não khởi lên từ căn bản vô minh làm che lấp mất chân lý. Trong Biệt 
Giáo và Viên Giáo, Bồ Tát khắc phục vô minh hoặc trong sơ địa (mê chấp về tướng nhị 
biên)——Thhe 1llusions and temptations that arise from failure philosophically to understand 
things In their reality——lllusion arising from primal ignorance which covers and hinders 
the truth. In the Differentiated Teaching, this 1llusion 1s overcome by the bodhisattva from 
the first stage; in the Perfect Teaching, 1t 1s overcome by the bodhisatva In the Íñirst 
resting-place. 

Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có ba nhóm lậu hoặc—According to the Hinayana 
Buddhism, there are three groups of deluslons: 

Dục lậu: Say mê về dục lạc trần thế: Kamasava (p)——Intoxicant of worldly desires or 
sensual pleasures. 

Hữu lậu: Bhavasava (p)—Sự ham muốn hiện hữu trong một trong những cảnh giới hữu 
lậu —The love of existence 1n one of the conditioned realms. 

Vô minh lậu: Avijjasava (p)—Sự uế nhiễm trong tâm khởi lên từ sự ngu si—The 
defilemenfs of Ignorance 1n mind. 

*_ Ngoài ra, có người còn cho rằng có lậu thứ tư là Kiến lậu, là những quan điểm đổi 
bại—Besides, some considers the fourth delusion: the corruptlon of views. 


2. Pháp Hoa Tam Quán: Theo tông Thiên Thai, có ba loại quán—According to the T”1en- 


l) 
2) 


3) 


l) 


2) 


T”a1 sect, there are three contemplations (mediftations). 

Quán chân không lìa tướng: The meditation (contemplation) of true emptiness that cufs 
off marks. 

Quán lý sự vô ngại: The meditaton (contemplation) of the non-obstruction between 
noumena and phenomena. 

Quán sự sự vô ngại: The meditation of pervasive 1nclusiveness—The meditation of non- 
obstruction between phenomena and phenomena. 


Pháp Hoa Không Giả Trung: Ba đế mà tông Thiên Thai đã dựng lên Hệ thống “Tam 
Quán nầy dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào 
thế kỷ thứ hai—Three prongs established by the T”ien-T?ai sect. The system of threefold 
observation 1s based on the philosophy of Nagarjuna, who lived in south-eastern India 
about the second century A.D. 

Không: Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất 
cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có 
thật). 'Không' còn là sự phá bổ ảo tưởng của cẩm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng 
(praJna)——Unreality, that things do not exIst in reality. Sunya (universality) annihilates all 
relatives. The “Empty” mode destroys the 1llusion of sensuous perception and constructs 
supreme knowledge (prajna). 

Giả: Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các 
pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả 
tạm, không bền, vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải 
thoát khỏi các điều xấu —Reality, things exist though ¡n “derived” or “borrowed” form, 
consisting of elements which are permanent. Particularity establishes all relativitles. The 
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“Hypothetical" mode does away with the defilement of the world and establishes 
salvation from all evils. 

3) Trung: Trung dĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để phá cái hoặc vô minh và thấy được sự 
huyền diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, cũng chẳng 
phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). “Trung” là sự phá bỏ ảo giác do 
vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ—The “middle” doctrine of the 
Madhyamaka School, which denies both positions 1n the Interests of he transcendental, or 
absolute. The middle path transcends and unites all relativities. The “Medial° mode 
destroys hallucination arising from Ignorance (avidya) and establishes the enlightened 
mind. 


(HIQuả Vị Tu Chứng Trong Tông Pháp Hoa— Results oƒ Cultivation in the Lotus Sect: 

1. Lục Tức Phật: Sáu giai đoạn phát triển của Bồ Tát được nói rõ trong Thiên Thai Viên 
Giáo, đối lại với sáu giai đoạn phát triển hay Lục Vị của Biệt Giáo —The six stages of 
Bodhisattva developments as defined 1n the T”len-T”ai Perfect or Final Teaching, in 
confrast with the ordinary six developments as found In the Differentiated or Separated 
School (see Lục VỊ): 

A.. Ngoại Phàm —External or Common to all: 

I1) Lý Tức Phật: Mỗi chúng sanh đều sẵn có Phật tánh—Theoretical——Realization that all 
beings are of Buddha-nature. 

2) Danh Tự Tức Phật: Từ trong danh tự mà lý giải thông suốt, tất cả những ai nghe và tín 
thọ phụng hành đều có thể thành Phật—First step in practical advance—The 
apprehension of terms, that those who only hear and believe are in the Buddha-law and 
potentially Buddha. 

B. Nội Phàm —Internal for all: 

3) Quán hạnh Tức Phật: Chẳng những lý giải mà còn thiển quán và y giáo phụng hành— 
Advance beyond terminology to mediftation, or study and accordant action. 

4) Tương Tự Tức Phật: Đem thực chứng đến gần chân lý tương tự như ở giai đoạn vô lậu 
thực sự (dựa vào quán lực tương tự mà phát chân trí và thấy tánh Phật —Semblance 
stage, or approximaftion of truth and 1s progressive experlential proof. 

5) Phần Chơn Tức Phật: Cái chơn trí lần hồi mở ra, vén từng bức màn vô minh, tâm trí càng 
sáng tỏ thêm, lần lần đi đến chỗ sáng suốt hoàn toàn, được phần nào tốt phần đó—The 
real wisdom 1s gradually opened, the screen of ignorance 1s gradually rolled up, the mind 
1s clearer and clearer to totally clear. 

6) Cứu Cánh Tức Phật: Phá trừ tất cả vô minh và phiển não để đạt tới toàn giác——Destroy 
all ienorance and deluslons to attain Perfect enlightenment (Fruition of holiness). 


2. Tam Trí: Three kinds of wIsdom: 

A.. Theo Trí Độ Luận—According to the Maha-Prajna-Paramifa Sastrq: 

I1) Nhứt thiết trí: Sravaka (thanh văn) and Pratyeka-buddha (Duyên giác) knowledge that all 
the dharma or laws are void and unreal. 

2) Đạo chủng trí: Bodhisattva-knowledge of all things in their proper discrimination. 

3) Nhứt thiết chủng trí: Buddha-knowledge, or perfect knowledge of all things in their every 
aspect and relationship, pasf, present and future. 


l) 


3) 
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Thế gian trí: Phàm trí chấp trước hết thảy hữu vô của chư pháp —Earthly or ordinary 
wisdom——Normail worldly knowledge or ideas. 

Xuất thế gian trí: Trí của bậc Thanh Văn và Duyên Giác, hãy còn hư vọng phân biệt tự 
tướng—Supra-mundane or spiritual wisdom—The wisdom of Sravaka or Pratyetka- 
buddha. 

Xuất thế gian thượng thượng trí: Trí của chư Phật và chư Bồ Tát, quán sát hết thấy chư 
pháp bất sanh bất diệt, ha bỏ nhị kiến hữu vô—Supreme wisdom of bodhisattvas and 
Buddhas. 


Tam Đức: Ba đức của Phật là thường hằng, hỷ lạc, chính mình và thanh tịnh (Thường, 
Lạc, Ngã, Tịnh) —Three Buddha”s virtues or powers which are eternal, Joyful, personal 
and pure: 


Pháp thân đức: Pháp thân Phật là vĩnh hằng——Dharmakaya—The virtue or potency of the 
Buddhaˆs eternal sipritual body. 

Bát nhã đức: Trí huệ Phật biết được thực tính của chư pháp—Buddha's prjana or wisdom, 
knowing all things in their realIty. 

Giải thoát đức: Phật giải thoát, không còn vướng mắc nào—Buddha's freedom from all 
bonds and his sovereign liberty. 

According to Nữvana Sutra, there are another three Buddha`s virtues: 

Trí đức: Đức toàn giác——The potency of Buddha perfect knowledge. 

Đoạn đức: Đức đoạn diệt khổ đau và chứng nhập Niết bàn tối thượng——Buddha's ability 
to cut off all illusion and perfect of supreme nirvana——The power or virtue of bringing to 
an end all passion and 1llusion, and enter the perfect nirvana. 

Ân đức: Đức phổ cứu chúng sanh —Buddha's universal grace and salvation which 
bestows the benefits he has acquired on others. 


Nhân viên đức: Qua ba a tăng kỳ kiếp, nhân duyên tròn đầy The perfection of 
Buddhaˆs causative or karmalc works during his three great kalpas of preparation. 

Quả viên đức: Toàn thiện quả vị và trí huệ Phật —The perfection of the fruit or result of 
Buddhaˆs own character and wisdom. 

Ân viên đức: Toàn thiện ân cứu độ chúng sanh—The perfection of Buddha's grace in the 
salvation of others. 


Trí Đức: All-knowing virtues or qualities of a Buddha. 
Bi Đức: All-pitying virtues of a Buddha. 
Định Đức: Contemplative virtues of a Buddha. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Etighty- Three 


Thiên và Pháp Tướng Tông 
Zen and Dharmwalaksana 


(ID Đại cương về Pháp Tướng Tông—An overview oƒ the Dharmalaksana: Dharmalaksana 
còn gọi là Du Già Tông, Nhiếp Luận Tông hay Duy Thức Tông. Tại Trung Quốc thì đây 
là một hình thức biến dạng của Duy Thức Tông hay Du Già Tông của Ấn Độ và nền tảng 
chính của tông phái là bộ Thành Duy Thức Luận. Ngài Huyền Trang, một nhà chiêm bái 
vĩ đại, đã mang về từ viện đại học Na Lan Đà 10 cuốn chú giải bộ Duy Thức Tam Thập 
Tụng của ngài Thế Thân, và kết hợp lại thành bộ Thành Duy Thức Luận. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong quyển “Cương Yếu Triết Học Phật Giáo,” Pháp Tướng có nghĩa 
là “những sự tướng biểu hiện của các pháp.” Pháp ở đây chỉ cho các sự thể thuộc vật 
chất và tinh thần (sắc và tâm), bởi vì đối tượng chính của tông phái nầy là truy cứu về 
bản chất và phẩm tính của mọi hiện hữu. Sơ Tổ của tông phái nầy là Ngài Vô Trước, anh 
ruột của ngài Thế Thân, tác giả của bộ Du Già Sư Địa Luận. Tại Ấn Độ, đầu tiên tông 
nầy được gọi là Du Già Tông, chỉ cho sự thực hành về phép quán tưởng. Sau khi trở về 
với Đại Thừa, Thế Thân đã tập đại thành các quan điểm triết học của Du Già Tông, đã 
quy định chủ điểm của tông nầy là “Duy Thức,” đặt sự hiện hữu của tất cả ngoại giới nơi 
thức. Nói tắt là chỉ có thức hiện hữu. Trên phương diện thể tánh luận, tông nầy đứng giữa 
các tông phái chấp “Hữu” và chấp “Vô.” Nó không chấp vào học thuyết tất cả mọi sự 
thể đều hiện hữu, vì quan niệm rằng không có gì ngoài tác động của tâm, cũng không 
chấp vào học thuyết chẳng có gì hiện hữu, vì quả quyết rằng có sự hiện hữu của các 
thức. Tông nầy hoàn toàn tán đồng học thuyết “Trung Đạo,” không bao giờ đi đến cực 
đoan của chủ trương “hữu luận” cũng như “vô luận.” Như vậy tông nầy có thể được mệnh 
danh là “Duy Tâm Thực Tại Luận” hay “Thức Tâm Luận.” Danh hiệu chính thức của nó 
là “Duy Thức,” hay Tánh Tướng Học, khảo cứu về bản tánh và sự tướng của các pháp— 
Dharmalaksana 1s also called Yogacara Sect, Samparigraha School, or Consciousness- 
Only School. In China, this was a form of the Yogacarins and 1s basic textbook 1s the 
Ch'eng Weih-Shih-Lun.The great pilgrm Hsuan Tsang had brought with hìm from 
Nalanda Vasubandhu's ten commenfarles “Thirty Stanzas”, and he combined them Into 
on work named “Ch"eng Weih-Shih-Lun”. According to Prof. JunjJiro Takakusu in The 
Essentials of Buddhist Philosophy, Dharma-laksana means “Characteristics of Dharma,” 
Dharma here denoting things substantial and mental, or matter and mind, for the chief 
obJect of this school 1s to investigate the nature and qualities of all existences. The first 
founder of the school was Asanga, an elder brother of Vasubandhu, who was the author 
of the text “Yogacara-bhumi.” In India the school was formerly called Yogacara, which 
means the practice of self-concentraton. Vasubandhu, when he was converted to 
Mahayana by his brother and succeeded In the systematizing the philosophical views of 
the Yogacara School, desipnated the tenet of the school as Mere Ideation 
(Viinaptimatra), attributing the existence of all the outer world to inner 1deation. In short, 
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holding that nothing but ideation exists. Às to ontology this school stands between the 
realistic and nihilistic schools, given above. It adheres neither to the doctrine that all 
things exist, because 1t takes the view that nothing outside the mind (mental activity) 
©exIsts, nor to the doctrine that nothing exIsts, because 1t asserts that Ideations do exIst. Ít 
firmly adheres to the doctrine of the mean, neither going to the extreme of the theory of 
exIs(ence nor to that of non-existence. This school can, therefore, be called the “ideal- 
realism” or “ldeation Theory.” The academic name of this school 1s “Mere Ideation,” or 
ViJnaptimatra (Ideation Only), a study of Nature and Characteristics of dharmas or 
elements. 


(II) Bát Thức Pháp Tướng Tông và Thiền— Eight Consciousnesses 0ƒ the Dharmalaksana 
ơnd Zen: Pháp Tướng tông là một hình thức khác của duy thức tông. Mục đích của Pháp 
Tướng Tông là phủ nhận tất cả đối tượng, xem đó chỉ là sự biểu lộ của tinh thần tùy 
thuộc vào những diễn tiến của thức, và nhắm đến việc hòa nhập vào một cái tâm duy 
nhất, trong đó chỉ có thức là duy nhất. Tông phái nầy dùng khuôn mẫu của phương pháp 
phân tích dùng trong các tông phái thuộc Thực tại và Hư vô luận, và phân thế giới hiện 
hữu làm năm loại, gồm 100 pháp. Một đặc điểm là tông nầy chia Tâm làm tám thức, mỗi 
thức là một thực tại biệt lập. Không có tông phái nào khác trong Phật Giáo có một học 
thuyết như thế. Thêm vào năm thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân) còn có giác quan thứ sáu, 
ý thức; thức thứ bảy, tự ý thức; và thức thứ tám là tạng thức. Hai thức bảy và tám được 
gọi là mạt na và a lại da thức. Tuy nhiên, tại Trung Quốc, những giáo lý và việc làm của 
tông phái nầy không hòa hợp với tinh thần của người Trung Hoa, nên chẳng bao lâu sau 
đó học thuyết của họ trở thành những cuộc tranh cãi mang tính học thuật về thức thứ bẩy 
và thứ tám, thường chẳng được thông hiểu một cách rõ ràng. Trong số tám thức nầy, năm 
phần đầu họp thành thức (vijnana). Thứ sáu là trung tâm giác quan tạo các khái niệm do 
những tri giác đạt được từ thế giới bên ngoài. Thứ bảy là ý căn (manas) hay Mạt Na thức. 
Mạt na thức là trung tâm tư tưởng, suy nghĩ, yêu cầu và suy luận dựa trên nền tẳng ý 
thức. Thức thứ tám là tâm (citta), còn gọi là A Lại Da thức, chứa giữ những chủng tử, 
nghĩa là giữ những hiệu quả hay năng lực của tất cả những hiện hành. Tàng thức nơi 
chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt 
giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành động 
mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính 
cách đồng thời và bất tận. Ba thức thứ sáu, bẩy, và tám luôn luôn dựa vào nhau mà hoạt 
động, bởi vì thức thứ sáu là tâm điểm chung cho tri giác và tri nhận hướng nội; nó hoạt 
động hướng ngoại dựa trên mạt na thức, mà thức nầy lại dựa trên a lại da thức. Đây là lý 
trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một 
cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như 
là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến 
thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na đáp ứng cho tự thức, tự quan tâm hay những xu 
huớng vị kỷ. Nhiệm vụ chủ thể của thức thứ tám được thức thứ bảy xem như là “Ngã” 
mặc đầu trong thực tế không có gì là “Ngã” cả. Ý tưởng về “Ngã giả ảo” nầy làm nhiễm 
ô tất cả những tư tưởng khiến khơi dậy ý tưởng về cá thể hay tự ngã. Mỗi thức trong tám 
thức đều có tâm vương và tâm sở. Bản thể của thức là tâm vương còn tác dụng tương ứng 
với tâm vương mà khởi lên là tâm sở—The Dharmalaksana is another form of the 
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Yogacarins. lt 1s the purpose of this school to discard all obJects, to see that they all are 
mental represenftations dependent on the evolutions of conscIousness, and to merge Into 
the one mind in which everything 1s mere Ideation. Dharmalaksana sect takes the model 
of the analytical method used In the Realistic and Nihilistic Schools, and classifies the 
world of becoming Into five categorles which are subdivided Iinto one hundred dharmas. 
A special of this school 1s that the mind 1s divided Into eight consciousnesses, each being 
a separate reality. No other school of Buddhism has such a doctrine. In addition to the 
first five mental faculties (eye, ear, tongue, skin-sense or conscIousnesses) there are the 
sixth, the sense-center, a øgeneral perceiving organ or conscIous mind; the seventh, the 
thought-center or the self-consclous mind, and the eight, the store-cenfer or sfOre- 
conscIousness. The last two are called Manas (thought) and Alaya (store-consciousness). 
lts tenets and attitudes were not in harmony with Chinese mentality, therefore, soon Ifs 
theoriles degenerated Into scholastic disputes about the seventh and eighth 
conscIousnesses, which were not always clearly understood. Among these eight 
ConscIousnesses the former five constitute the sense-consciousness (Vijnana). The sixth, 
the sense-center, forms conceptlons out of the perceptions obtained from the outside. 
The seventh 1s thought or manas consciousness. The manas conscIousness 1s the thought- 
center, thinks, wIlls and reasons on a self-centered basis. The eighth 1s mind (citta) or the 
store-center, store seeds, I.e., keeps efficlency or energy for all manifestatlons. The 
storehouse consclousness or basis from which come all seeds of conscIousness or from 
which 1t responds to causes and conditions, specific seeds are reconveyed by Manas to 
the six senses, precIpitating new actions, which In turn produce other seeds. This process 
1S simultaneous and endless. The three conscIousnesses of the sixth, the seventh and the 
eighth always act on one another, for The sixth 1s the general center of perception and 
cognition inwardly which acts outwardly on the basis of the thought-center which Inturn 
acts on the basis of the all-storing center. The discriminating and constructive sense. Ïf Is 
more than the intellectually perceptive. It 1s the cause of all egoism (It creates the illusion 
of a subJect “I” standing apart from the obJect world) and Individualizing of men and 
things (all 1llusion arising from assuming the seeming as the real). The self-conscIous 
defiled mind, which thinks, wills, and 1s the principal factor in the generation of 
subJectivity. Ït 1s a conveyor of the seed-essence of sensory experlences to the eighth 
level of subconsciousness. The Manas 1s responsible for self-consciousness, self-Interest, 
or selfish motives. The subJective function of the eighth 1s seen and regarded by the 
seventh as self (atman) thought In reality there 1s no such thing as self. Thịs false Idea 
pollutes all thoughts and gives rise to an idea of Iindividual or personal ego or soul. The 
fundamental powers of the eight consciousnesses and the eight powers functioning or the 
concomifant sensatlons. 


(HIHành giả tu Thiền và triết lý Pháp Tướng Tông—Zen pracHtoners and 
Dharmalaksana philosophy: Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ theo Pháp Tướng Tông, có 
ba loại “Hiện Hữu”. Theo quan niệm Phật Giáo, vạn hữu sinh khởi do tâm, và chỉ có tâm 
mà thôi. Nhứt là trong học thức “Duy Thức,” cái mà chúng ta gọi là hiện hữu nó tiến 
hành từ thức mà ra. Theo Duy Thức Tông, mọi vật hiện hữu được xếp tùy theo bản tánh 
của nó vào ba loại. Thứ nhất là “Vọng Hữu Tánh”, còn được gọi là “Biến Kế Sở Chấp 
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Tánh.” Những hiện hữu không thật vốn đồng thời không có một bản thể, như ma quỷ chỉ 
hiện hữu trong sự tưởng tượng của con người chứ không có trong thực tại. Thứ nhì là “Giả 
Hữu Tánh”, còn được gọi là “Y Tha Khởi Tánh.” Những hữu thể giả tạm hay nhất thời 
không có tánh thường tại, như căn nhà được dựng bằng gỗ, gạch, ngói, vân vân. Nó chỉ 
hiện hữu bằng một tràng tổng hợp những nhân duyên và không tự hữu. Nó không có thực 
tại thường tổn. Thứ ba là “Chân Hữu Tánh”, còn được gọi là “Viên Thành Thật Tánh.” 
Những hữu thể chân thật, nghĩa là phi hữu trong ý nghĩa cao nhất của danh từ nầy, xa la 
tất cả tướng không thật và giả tạm hay vô tướng. Sự thực, cái nầy không phải là phi hữu 
mà là hiện hữu siêu việt. Tánh nầy còn được gọi là “Bản Thể của tất cả” và chỉ có những 
người có trí tuệ siêu việt mới thấu hiểu nó được. Tánh nầy tiêu biểu những gì còn sót lại 
sau khi hai tánh trước đã bị loại bổ—According to the Buddhist ¡idea, all things are born 
from mind and consist of mind only. Especially in the 1dealistic theory, what we generally 
call existence proceeds from consclousness. According to the Mind-Only School, 
everything that exists 1s classifled as to the nature of Ifs origin Into three specles. FlIrst, 
false existence (parikalpita-laksana), also called “Character of Sole Imagination.” 'Those 
of false existence which are at the same time bereft of an original substance (adravya), 
Just like a ghost that exists merely In one”s Imagination but not in reality. Second, 
(emporary or transiory existence (paratantra-laksana), also called “Character of 
Dependence upon others.” Those of temporary or transitory existence, having no 
permanent character (asvabhava), like a house that 1s built by timbers, stones, tiles, etc. Ït 
exIsts only by a combination of causes or causal combination, and 1s not self-exIstent. lt 
has no permanent reality. Third, true existence (parinispanna-laksana), also called 
“Character of Ulimate Reality.” Those of true existence, that 1s to say, non-existent In 
the highest sense of the word, bereft of all false and temporary nature (alaksana). Thịs 1s, 
1n truth, not non-existence but transcendental existence. This 1s also called the 
“Substratum of all” and can be known only by a person of supreme knowledge. It 
represents merely the remainder after the elimination of the first two. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Eighty-Four 


Hương Thiền Của Người Khất Sĩ 
Zen Fragrance 0ƒ the Mendicants 


(ID Phong cốt của một bậc Khất Si— The Dignity oƒ a Mendicant: Khi Thái tử Tất Đạt Đa 
trở thành một nhà tu khổ hạnh, Ngài bắt đầu đi ầm một vị thầy có thể chỉ bày con đường 
chấm dứt mọi khổ đau phiền não. Ngài du hành qua những khu rừng và tiếp xúc với các 
bậc thánh nhân. Ngài được mọi người niềm nở tiếp đón với sự kính trọng. Mặc dầu Thái 
tử mặc áo quần rách rưới và dùng thức ăn thanh đạm mà ngài xin được, nhưng ngài vẫn 
được mọi người kính trọng. Ngày nọ, Thái tử đến thành Vương Xá, thủ đô nước Ma Kiệt 
Đà, khi đi ngang qua cổng thành, một vị quan đại thần của vua Tần Bà Sa La nhìn thấy, 
liền chạy vào tâu với đức vua: ““Tâu hoàng thượng, hạ thần vừa trông thấy một đạo sĩ hết 
sức lạ thường xuất hiện trong thành. Ông ta ăn mặc rách rưới và đi đến từng nhà để xin 
thức ăn, nhưng hạ thần đoan chắc rằng đây là một vĩ nhân. Khuôn mặt của người ấy 
trông rất từ bi và dáng đi đứng hết sức trang nghiêm.” Nhà vua rất vui mừng cho dời đạo 
sĩ đến để đàm luận. Nhà vua vô cùng cảm phục trước sự sáng suốt, đức khiêm cung và 
lòng từ tâm của đạo sĩ. Sau đó nhà vua để nghị đạo sĩ ở lại xứ Ma Kiệt Đà để giúp vua 
trị quốc. Nhưng Thái tử Tất Đạt Đa thưa: “Thưa Đại Vương, bần đạo đã có địp cai trị một 
vương quốc, nhưng bần đạo đã từ chối vì bần đạo muốn đi tìm chân lý cứu vớt chúng 
sanh khỏi khổ đau phiền não. Xin cẩm tạ lòng ưu ái của ngài.” Sau đó vua Tần Bà Sa La 
khẩn khoản đạo sĩ trở lại để chỉ dạy cho đức vua sau khi đã chứng ngộ chân lý. Và ngay 
cả khi đạo sĩ không thành công, vua xứ Ma Kiệt Đà nầy lúc nào cũng hoan nghênh tiếp 
đón đạo sĩ. Người Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta phải cần đạt tới trình 
độ “Thiền duyệt vi thực” nghĩa là lấy sự tham thiền làm thực phẩm. Người tham thiển tới 
chỗ rốt ráo thì trên không biết có trời, dưới không biết có đất, chặng giữa không thấy có 
người, hòa với hư không làm một, sống trong một cảnh giới vô nhân, vô ngã, vô chúng 
sanh, vô thọ giả—When Prince Siddhartha became an ascetics, a poor seeker of the truth, 
he began to look for a teacher who could show him the way to end all sufferings and 
afflictions. He wandered through the forests and spoke to all holy men he found there. 
Everywhere he went he was welcomed with respect. Even though he now wore ragsed 
clothes and ate only the simple food he could beg, but he was respected wherever he 
came. One day, he was walking through RaJagriha, the capital of Magadha, he passed 
near the palace gate. One of the King Bimbisara”s ministers saw him and immediately 
ran to report to the King: “Your MaJesty, [ have Just seen a most unsual man In the city. 
He dressed In rags and begs his food from door to door, but Ï am sure he must be a great 
person. His face Is so strong and he walks with such dignity.” The king was very 
Iinterested and asked that Siddhartha be brought before him. They talked together for a 
while and the King was very Impressed by his intelligence, modesty and kind manner. 
Then the King suggested that the Prince settle in RaJagriha to help the king to rule the 
kingdom. But Siddhartha replied politely: “Your MaJesty, thank you for your offer, I have 
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already had the chance to rule a kingdom, but I refused because I Just wanted to renounce 
the world to find the truth that I can help save people to end sufferings and afflictions.” 
The King bowed to Siddhartha to ask hìm to come back to teach him once Siddhartha did 
find the Truth. Even 1f Siddhartha failed, he was always welcome to return to Magadha. 
Sincere Buddhists should always remember that in cultivation we must realize the state of 
“taking the bliss of Zen as our food,” that means we should let our sustenance come from 
Zen medifation. ÀÁ person who 1s genuinely doing the work of meditation 1s no longer 
aware of heaven above, earth below, or people in between. He has merged completely 
with empty space. He no longer has any sense of self, others, living beIngs, or a life span. 


(II Tổng quan về Đạo Phật Khất Sĩ Việt Nam—An overview dgƑ_ Vietnamese Sangha 
Bhikshu Buddhist Sect: Giáo hội Phật Giáo Tăng Già Khất Sĩ Việt Nam được Đức Tôn 
Sư Minh Đăng Quang sáng lập năm 1944. Giáo Hội được sáng lập trong bối cảnh đặc 
biệt của lịch sử, chính trị, văn hóa, xã hội của Việt Nam vào nửa đầu thế kỷ thứ 19. Đức 
Tôn Sư đã khéo léo phối hợp giữa hai truyền thống giáo lý Nam và Bắc Tông để làm 
giáo lý căn bản cho Giáo Hội. Không bao lâu sau ngày được Đức Ngài thành lập, hàng 
triệu tín đồ đã theo Ngài tu tập. Tiếng Đức Ngài vang vọng, tuy nhiên Đức Ngài thình 
nh vắng bóng vào năm 1954, từ năm đó Giáo Hội chính thức tưởng niệm ngày Đức 
Ngài vắng bóng. Sau khi Đức Ngài vắng bóng Giáo Hội Phật Giáo Tăng Già Khất Sĩ 
Việt Nam đã phát triển nhanh hơn trên một bình diện rộng hơn từ khắp các miền Nam 
Việt ra tận Bắc Trung Việt với hàng triệu triệu tín đồ. Trong tu tập thiển định, người khất 
sĩ tu tập nối truyền Thích Ca Chánh Pháp bằng cách tu tập “Giới Định Huệ”. Ngoài ra, 
đạo Phật Khất Sĩ Việt Nam vẫn giữ truyền thống Thiển của chư Phật hay Như Lai Thanh 
Tịnh Thiển—Vietnamese Sangha Bhikshu Buddhist Association, founded ¡in 1944 by the 
Late Most Honourabled One Minh Đăng Quang. The school was established in the 
special background of history, politics, culture, and socIety of Vietnam In the first half of 
the nineteenth century. Most Honourabled One Minh Đăng Quang cleverly combined 
both doctrines from Theravada (Hinayana) and Mahayana to make the doctrine for the 
Vietnamese Sangha Buddhism. Not long after he founded The Vietnamese Sangha 
Buddhism, millions of followers followed hìm to practise. He was so famous; however, he 
suddenly disappeared ¡in 1954. He was officially considered missing in 1954. After he 
disappeared, the Vietnamese Sangha Bhikshu Buddhism developed more quickly on a 
larger scale from all over the South Vietnam to North of Central Vietnam with millions 
more followers. In meditaton practices, Vietnamese Mendicant Sect continues the 
Buddha's Correct Dharma In cultivating “Disciplines-Concentration-WIsdom”. Besides, 
Vietnamese Mendicant Sect keeps the Zen tradition of all Buddhas. 


(HI)Đức Tôn Sư Minh Đăng Quang dạy về Giới-Định-Huệ— Venerable Master Minh Dang 
Quang?s Teachings on Disciplines-Meditaion-Wisdom: “Giới-Định-Tuệ” là ba phần học 
của hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Nếu chúng ta không 
trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có 
khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở 
nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật 
giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại 
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trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ 
không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn 
của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng 
của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng 
sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những người tuân giữ 
giới luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham thiền nhập định trở thành những 
Thiền sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Theo Tổ sư Minh Đăng Quang, tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát 
Thánh Đạo mà Đức Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng dù 
chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, cũng chưa chắc cái định này bảo đẩm 
được cho chúng ta vị trí giác ngộ cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn 
chưa bị loại bỏ hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào bất 
cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, và đầu độc tâm trí 
chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị 
ảnh hưởng bởi những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh tịnh tuyệt đối. 
Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định vắng lặng không bao giờ là cứu 
cánh của người tu Phật. Chuyện quan trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng 
là phát triển “trí huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Đạo lộ giải thoát gồm Giới, 
Định và Tuệ, thường được trong Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có 
học nào trong Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương tiện để 
đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc lập với các học khác. Như 
trường hợp một cái giá ba chân, nếu một chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong 
Tam Học, học nầy không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự 
hỗ trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. Giới củng cố Định, 
và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả loại trừ tà kiến đối với các pháp như 
chúng thực sự là, đó là thấy cuộc sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều 
phải chịu sanh, diệt, vô thường. Thật vậy, trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành 
nào mà không phải trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới tuy có năm giới, 
mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng căn bản nhất vẫn là Ngũ Giới: không sát 
sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những chất cay độc. 
Trì giới thì không tạo tội. Giới như những chiếc lỗng nhốt những tên trộm tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do 
thân khẩu ý gây nên. Như vậy, trước khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn 
hơn, như tu tập thiển định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ 
kỷ cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. Người muốn hành thiền có kết quả thì 
trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và 
uống rượu cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không 
tỉnh giác. Định tức là Thiển Định, là phép luyện cho tâm được định tĩnh. Tương tự như 
“giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không tu luyện cho tâm 
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định nh. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh 
những nhiễu loạn tính thần. Thiển định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ 
(quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí 
tuệ. Phật tử chơn thuần nên luôn kiên định trong pháp tu chứ không nay vầy mai khác. 
Có người hôm nay tu Thiển, ngày mai nghe nói niệm Phật chắc chắn vãng sanh lưu xá lợi 
hay được công đức lớn lao, lại bổ Thiển mà niệm Phật. Sau đó lại nghe nói trì chú thù 
thắng hơn liền bỏ niệm Phật mà trì chú. Những người như vậy sẽ tiếp tục thay đổi từ 
pháp môn nầy qua pháp môn khác, để rồi kết quả chẳng thành cái gì hết. Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng định lực đối với người tu rất ư là cần thiết. Nếu chúng ta không 
có định lực, chắc chắn chúng ta sẽ không thành công trong tu tập. Ngoài ra, nếu chúng ta 
thiếu định lực thì đạo tâm không kiên cố, nên có thể dễ dàng bị ảnh hưởng bên ngoài chỉ 
phối khiến bị đọa lạc —“Disciplines-Concentration-Wisdom” are threefold training, or 
three studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless life and 
escape from transmigration. If we do not hold the precepts, we can continue to commIt 
offenses and create more karma; lacking trance power, we wIll not be able to accomplish 
cultivation of the Way; and as a result, we will not only have no wIisdom, but we also may 
become more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) must have these three 
non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, meditaion calms mentfal 
disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. Without purity of 
conduct there will be no calm equipoise of thought; without the calm equipoise of thought 
there will be no completion of Insight. The completion of Insipht (praJna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmernt. It 1s the result of self- 
creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed for 
any Buddhist. But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split Into 
three Individual items of study. The observers of the rules of morality became teachers of 
the Vinaya; the yogins of meditation were absorbed In various samadhis and became Zen 
Masters; those who pursued Prajna became philosophers or dialectricians. According to 
Venerable Master Minh Dang Quang, the threefold study of “Precept-Concentration- 
WIisdom” completely encloses 1fself in the Eightfold Noble Path is eight main roads that 
any Buddhist must tread on In order to achieve enlightenment and liberation. Sincere 
Buddhists should always remember that even the higher practice of calming 
concentration or samadhi does not assure and place us in an ultimate positlon of 
enlightenment, for defilements or latent tendencIes are not totally removed yet. We only 
calm them down temporarily. At any moment they may re-appear when circumsfances 
permit, and poison our mind 1f we don't always apply right effort, right mindfulness, and 
righ concentratlon In our own cultivation. As we still have Impurities, we are still 
1mpacted by unwholesome I1mpulses. Even though we have gained the state of calm of 
mind through concenfration or samadhi, but that state 1s not an absolute sftate of purIty. 
'Thus the efforts to develop concentration never an end itself to a Buddhist cultivator. The 
most Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his “Insight” for only 
“insighf” can help us eliminating perversions and destroying Ignorance, and to advance on 
the Path of Enlightenment and Liberation. The path of liberation includes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to In the discourses as the ““Threefold 
Traimng” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end In 1tself; each 1s a means to an 
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end. One can not function independently of the others. As In the case of a tripod which 
falls to the ground If a single leg gøIves away, so here one can not function without the 
support of the others. These three go together supporting each other. Virtue or regulated 
behavior strengthens meditation and meditation in turn promotes Wisdom. Wisdom helps 
one fo get rid of the clouded view of things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and 
all things perfaining to life as arising and passing away. As a matter of fact, in Buddhism, 
there 1s no so-called cultivation without discipline, and also there 1s no Dharma without 
discipline. Although there are the Five Precepts, the Ten Precepts, the Bodhisattva 
Precepts, and so on, the Five Precepts are the most fundamental. They are: do not kill, do 
not steal, do not engage In sexual misconduct, do not engage In false speech, and do not 
consume Intoxicants. If one can hold the precepts, one will not make transgr€ssIions. 
Precepts are considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, 
doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Learning by the commandments or 
prohibitions, so as to guard against the evil consequences of error by mouth, body or 
mind. Therefore, It 1s essenfial for us to discipline ourselves in speech and action before 
we undertake the arduous task of training our mind through meditation. IÝ you wish to be 
successful in meditation practice, you should try to observe at least the five basic precepfs 
of morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking falsehood 
and from taking any liquor, Including narcotic drugs that cause ¡Infoxication and 
heedlessness. Samadhi refers to Dhyana, meditation, trance, or training the mind. In the 
same manner as In above mentioned, in Buddhism, there 1s no so-called cultivation 
without concenfration, or training the mind. Meditation 1s the exercise to train oneself In 
tranquilization. Meditation (training the mind) calms mental disturbance. Meditation and 
wIsdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left meditation, the right 
wisdom. Sincere Buddhists should always be firm in the method of cultivation, not to 
change the method day after day. Some undetermined Buddhists practice meditation 
today, but tomorrow they hear that reciting the Buddha”s name will easily be reborn In 
the Pure Land with a lot of relics and have a lot of merit and virtue, so they give up 
medifation and sfart reciting the Buddhaˆs name. Not long after that they hear the merit 
and virtue of reciting mantras 1s supreme, so they stop reciting the Buddha”s name and 
starft reciting mantras instead. Such people will keep changing from one Dharma-door to 
another Dharma-door, so they end up achieving nothing. Sincere Buddhists should always 
rememmber that “Power of Concentration” 1s extremely Important 1n our cultivation. lÝ we 
have no Power of Concentration, we will surely have no success In our cultivation. 
Furthermore, If we do not have sufficient power of concenfration, we wIll surely lack a 
firm resolve In the Way, external temptations can easily influence us and cause us to fall. 


(IV)Tu tập Định trong Thiền (tập chú tâm trong Thiền định)— Learning Concentration ín 
medifation: Trong khi hành thiền chúng ta thường nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe chạy, 
tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến 
chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? 
Có lẽ chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo 
đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý tưởng sai lầm 
của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng 
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muốn duy trì sự yên lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái 
gì quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn 
cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách nầy thì chúng ta 
tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý 
và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đây lo âu phiển 
muộn. Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính 
mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ 
rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn 
ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì 
khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó chúng ta rất hài 
lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính là lý do khiến 
chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiền. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự 
nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng 
ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng 
đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm 
có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. 
Làm được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố 
thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do sự bật 
đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không nên phí thì giờ với cái 
bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong 
cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải 
hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú tâm thì niệm 
Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu cánh trong việc tu hành-——ln our 
meditation, we think that noises, cars, voices, siphfs, and so forth, are distractions that 
come and bother us when we want to be quiet. But who 1s bothering whom? Actually, we 
are the ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the sight, and so 
forth, are Just following their own nature. We bother things through some false idea that 
they are outside of us and cling to the Ideal of remaining quiet, undisturbed. We should 
learn to see that 1t 1s not things that bother us, that we go out to bother them. We should 
see the world as a mirror. It is all a reflection of mind. When we know this, we can ørow 
In every moment, and every experlence reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when a bịt of tranquility 
arIses from practicing meditation, we easily become attached to it, mistaking states of 
tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we have put an end 
to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, 1t 1s Worse 
to be caught In calmness than to be stuck 1n agitation, because at least we will want to 
escape Írom agitation, whereas we are content to remain In calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarily blissful, clear states arise from Insight meditation 
practice, do not cling to them. Although this trangquility has a sweet taste, 1t foo, must be 
seen as Impermanenf, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation without thought of 
aftaining absorption or any special state. Just know whether the mind 1s calm or not and, 1f 
so, whether a little or a lot. In this way 1t wIll develop on 1ts own. Concentration must be 
firmly established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning on the 
switch, there 1s no ligpht, but we should not waste our time playing with the swi(ch. 
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Likewise, concentration 1s the empty bowl and wisdom 1s the food that fills it and makes 
the meal. Do not be attached to the obJect of meditation such as a manftra. KnowW Ifs 
purpose. lf we succeed In concentrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recttation go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recitation 1s the end of our 
cultivation. 


(V) Lời chỉ dạy của Tổ Sư Minh Đăng Quang về sự Tu Tập “Định ”— Venerable Master 
Minh Dang Quang”s Teachings on the development oƒ Concenfrafive Calmness: Theo 
Tổ Sư Minh Đăng Quang, sự tu tập “định” tự nó không phải là cứu cánh của sự giải thoát. 
Định chỉ là phương tiện để đạt đến một cái øì đó vi diệu hơn, thường được coi là có tầm 
quan trọng sống còn, đó là tuệ (vipassana). Nói cách khác, định là phương tiện để đi đến 
chánh kiến, chi đầu tiên trong Bát Thánh Đạo. Mặc dù chỉ là phương tiện để đạt đến cứu 
cánh, định cũng đóng một vai trò quan trọng trong Bát Thánh Đạo, nó được xem như là 
sự thanh tịnh tâm, mà sự thanh tịnh tâm nầy được tạo ra nhờ sự lặng yên của năm triỀn 
cái. Nếu một người còn bị những thọ khổ bức bách, người ấy không thể trông đợi sự định 
tâm. Nghĩa là chừng nào thân tâm chúng ta còn bị khổ sở vì đau đớn, thì không thể nào 
có được sự định tâm đúng nghĩa. Theo Kinh Tương Ưng Bộ, Đức Phật đã dạy: “Do không 
có khinh an, nên sống đau khổ. Do tâm đau khổ nên không có định tĩnh. Do tâm không 
định tĩnh, nên các pháp không hiện rõ.” Tuy nhiên, người tu tập thiển định nên luôn nhớ 
rằng “Định” là một trong ba mục tiêu của Thiền quán. Đây là định lực là năng lực hay 
sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp nhất qua sự tập trung. Người đã phát triển định lực 
không còn nô lệ vào các đam mê, người ấy luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn 
cảnh bên ngoài, người ấy hành động với sự tự do và bình tĩnh hoàn toàn. Tâm của người 
ấy như trạng thái nước đã lắng trong và tnh lặng. Cũng theo Tổ Sư Minh Đăng Quang, 
giới đức trang nghiêm giúp phát triển định tâm. Ba chi cuối cùng của Bát Chánh Đạo là 
chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp thành nhóm định. Hành giả có thể ngồi 
lại trong một tịnh thất, dưới một cội cây hay ngoài trời, hoặc một nơi nào thích hợp khác 
để gom tâm chăm chú vào đề mục hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn gội rữa 
những bợn nhơ trong tâm và dần dần triệt tiêu năm triển cái để định tâm vào một điểm. 
Trong khi Tổ dạy chúng rằng: Nầy thiện tri thức! Pháp môn của ta đây lấy định tuệ làm 
gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của 
tuệ, tuệ là dụng của định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu 
biết được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người học đạo chớ nói 
trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới phát định, mỗi cái riêng khác. 
Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không 
thiện thì không có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong 
ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ tranh cãi, nếu tranh 
trước sau tức là đồng với người mê, không dứt sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, 
không lìa bốn tướng. Tổ lại nói thêm: “Nầy thiện tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như 
ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của 
ánh sáng, ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp định tuệ 
nầy lại cũng như thế.” Theo Phật giáo, giới là quy luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. 
Khi không sai phạm giới luật, tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước 
kế tiếp hầu đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu bạn 
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muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con đường nào khác 
hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có 
thể tiêu diệt những tên trộm nây và chấm dứt khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo 
vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào 
bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Tóm lại, tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh 
sát. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát Chánh Đạo. 
Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng 
của vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn 
hữu —According to Venerable Master Minh Dang Quang, the development of 
concentrative calmness Itself 1s never an end of the deliverance. Ït is only a means to 
something more sublime which 1s of vital importance, namely Insight (vipassana). In other 
words, a means to the gaining of Right Understanding, the first factor of the Eightfold 
Noble Path. Though only a means to an end, it plays an important role in the Eightffold 
Noble Path. It is also known as the purity of mind (citta-visuddhi), which 1s brought about 
by stilling the hindrances. A person who 1s oppressed with painful feeling can not expect 
the purity of mind, nor concenfrative calm. It 1s to say that so long as a man”s body or 
mind 1s afflicted with pain, no concentrative calm can be achieved. According to the 
Samyutfa Nikaya, the Buddha taught: “The mind of him who suffers 1s not concentrated.” 
However, Zen practitioners should always remember that “Concentration” 1s one of the 
three aims of meditation. Thịs 1s the power or strength that arises when the mind has been 
unified and brought to one-pointedness In medifaton concentraton. One who has 
developed the power of concentration 1s no longer a slave to his passlons, he 1s always In 
command of both himself and the cireumstances of his life, he 1s able to move with 
perfect freedom and equanimity. His mind becomes like clear and still water. Also 
according to Venerable Master Minh Dang Quang, virtue aids the cultivation of 
concentration. The first three factors of the Noble Eightfold Path, rght effort, right 
mindfulness and right concentration, form the concentration group. This called training In 
concentration or samadhi-sikkha. Progressing In virtue the meditator practices menfal 
culture, Seated in cloister cell, or at the foot of a tree, or in the open sky, or 1n some other 
suitable place, he fixes his mind on a subJect of meditation and by unceasing effort 
washes out the Impuritles of his mind and gradually gains mental absorpion by 
abandoning the five hindrances. While the Sixth Patriarch Instructed the assembly: “Good 
Knowing Advisors, this Dharma-door of mine has concentration and wisdom as IfS 
foundation. Great assembly, do not be confused and say that concentration and wisdom 
are different. Concentration and wisdom are one substance, not two. Concentration 1s the 
substance of wisdom, and wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s 
wWwisdom, concenfration 1s in the wisdom. Where there 1s concentration, wisdom 1s In the 
concentration. lf you understand this principle, you understand the balanced study of 
concentraton and wisdom. Students of the Way, do not say that first there Is 
concentration, which produces wisdom, or that first there 1s wisdom, which produces 
concentration: do not say that the two are different. To hold this view implies a duality of 
dharma. If your speech 1s good, but your mind 1s not, then concentration and wisdom are 
useless because they are not equal. If mind and speech are both good, the inner and outer 
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are alike, and concentration and wIisdom are equal. Self-enlightenment, cultivation, and 
practice are not a matfter for debate. If you debate which comes first, then you are similar 
to a confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but magnifies the 
notion of self and dharmas, and does not disassociate himself from the four makrs. The 
Patriarch added: “Good Knowing Advisors, what are concentration and wisdom like? 
They are like a lamp and 1ts light. With the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 1s 
darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light 1s the function of the lamp. 
Although there are two names, there 1s one fundamental substance. The dharma of 
concenfration and wisdom 1s also thus.” According to Buddhism, precepts are rules which 
keep us from committing offenses. When we are able to refrain from committing 
offenses, our mind 1s pure to cultivate meditation 1n the next step to achieve the power of 
concentration. The resulting wisdom, or training in wisdom. lf you want to get rid of 
greed, anger, and ignorance, you have no choice but cultivating discipline and samadhi so 
that you can obtain wIsdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom (traininng in wisdom). In other words, 
WIisdom or Prajna 1s the power to penetrate 1nto the nature of oneˆ”s being, as well as the 
truth 1fself thus Intuited. In short, high concenfration 1s the means to the acquisition of 
wisdom or Insipht. Wisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. Thịs 1s called the training in wisdom or panna-sikkha. Wisdom helps 
us øet rid of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and 
things pertaining to life as arising and passing. 


(VDHành Giả Khất Sĩ và Như Lai Thanh Tịnh Thiên: Zen Practiioners in the Mendicant 
Sect and the Tathagata Zen: Hành giả trong hệ phái Khất Sĩ luôn tu tập theo truyền 
thống của Đức Phật Thích Ca Chánh Pháp. Nghĩa là hai mươi sáu thế kỷ về trước đức 
Như Lai tu tập thiển định như thế nào thì hành giả khất sĩ cũng tu tập thế ấy. Như Lai 
Thanh Tịnh Thiền hay Thiển Như Lai theo phương cách tu tập Lục Độ Ba La Mật được 
dạy trong truyền thống kinh điển Đại thừa. Tất cả các trường phái Thiên, Tịnh Độ, hay 
Mật tông chỉ là những phương tiện, là những ngón tay chỉ trăng, chứ thật ra thật tánh nằm 
trong mỗi người. Đây là loại thiển định cao nhất mà các tín đồ Phật giáo Đại Thừa tu 
tập. Vị thiển giả đã thể chứng chân lý tự nội ẩn sâu trong tâm thức, nhưng vị ấy không 
say đắm với cái hạnh phúc đạt được ở đấy mà bước vào trong thế giới để thực hiện 
những hành động tuyệt vời của sự cứu độ vì hạnh phúc của chúng sanh. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, để hiểu Như Lai Thiền, học giả 
phải nghiên cứu về lịch sử pháp môn Thiển học của Phật. Khi nói về Như Lai Thiền, là 
ám chỉ sự hưng khởi của Tổ Sư Thiền qua sự xuất hiện của Bồ Đề Đạt Ma tại Trung Hoa 
vào năm 520. Trong Như Lai Thiền, trước tiên Đức Phật dạy về Tam Học: Tăng thượng 
Giới (adhi-sila), Tăng thượng Tâm (adhi-citta), và Tăng thượng Tuệ (Adhi-prajna). Trong 
Lục độ Ba La Mật, thiển định (samadhi) là một trong những yếu tố quan trọng nhất. Đức 
Phật còn dạy thiền như là căn bản của hành động (karma-sthana), như quán thập biến xứ, 
quán bất tịnh, quán vô thường, quán hơi thở, vân vân. Với Phật, hình như chủ đích của 
Thiền phải đạt đến trước hết là sự yên tĩnh của tâm, tức chỉ, rồi sau mới là hoạt động của 
trí tuệ, tức quán. Cả Tiểu và Đại Thừa đều đồng ý về điểm nầy. Để phát triển ý tưởng 
nguyên thủy đó và áp dụng nó một cách rộng rãi, mỗi thừa lại chi tiết thêm những đối 
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tượng của thiền định. Tuy nhiên, phương pháp thông thường để thực tập Như Lai Thiền là 
nguyên tắc chung cho tất cả các trường phái Phật giáo bao gồm cả Nam Tông, Bắc Tông 
và Khất Sĩ. Hành giả trước tiên phải sửa soạn tọa cụ cho đàng hoàng, rồi ngồi thẳng 
lưng, chân tréo kiết già, mắt khép vừa phải, không mở cũng không nhắm kín, và nhìn 
thẳng về phía trước từ 3 đến 7 thước. Hành giả phải ngôi thật ngay ngắn, nhưng thân 
mình vẫn có thể điều hòa theo hơi thở. Để điều hòa hơi thở, hành giả có thể đếm hơi thở 
ra và hơi thở vào kể là một, và từ từ đếm như vậy cho đến mười, không bao giờ nên đếm 
xa hơn mười. Tuy thân ngồi thẳng và an định, nhưng tâm hành giả vẫn có thể vọng động. 
Do đó mà hành giả phẩi quán sự bất tịnh của loài người qua bệnh, chết và sau khi chết. 
Khi đã sẵn sàng để quán tưởng, hành giả bắt đầu chú tâm vào mười biến xứ. Đây là một 
lối định tâm về những hiện tượng sai biệt vào một trong mười biến xứ, tức xanh, vàng, 
đỏ, trắng, đất, nước, lửa, gió, không và thức. Trong đó hành giả quán về một biến xứ cho 
đến khi màu sắc hay chất thể bị quán hiện rõ ràng trước mắt. Thí dụ như hành giả quán 
nước, thì cả thế giới chung quanh sẽ chỉ là dòng nước đang chẩy-—Zen practitioners in 
the Mendicant Sect always cultivate in accordance the Buddha”s Correct Dharma. Ít 1s to 
say whatever path the Buddha cultivated twenty sIx centurIes ago, the mendicants strictÌy 
follow His path. Tathagata Zen follows the methods and the six paramitas taught In 
Mahayana sutras. All schools of Buddhism, whether Patriarchal Zen (Thiền Tông) or Pure 
Land (Tịnh Độ) or Tantrism (Mật tông) are merely expedients “Fingers pointing to the 
moon.” 'The true mind inherent In all sentilent beings. One of the four Dhyanas. This 1s the 
highest kind of Dhyana practiced by the Mahayana believers of Buddhism. The 
practitioner has realized the Inner truth deeply hidden ¡in the consciousness, yet he does 
not remain Intoxicated with the bliss thereby attained, he goes out Into the world 
performing wonderful deeds of salvation for the sake of other beings. According to Prof. 
Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, to understand Tathagata 
meditation, one must study the history of the meditative teaching of the Buddha. When 
we speak of the Tathagata medifation, we presuppose the rise of patriarchal meditation 
by the advent of Bodhidharma In China in 520 A.D. In Tathagata meditation, the Buddha 
first taupht the Threefold Basis of Learning (trisiksa): Higher Discipline (adhi-sila), 
Higher meditation (adhi-citta), and Higher Wisdom (adhi-prajna). In the sixfold perfection 
of wIsdom, concentration (samadhi) 1s one of the most Important factors. The Buddha 
further taught meditation as the “basis of action” (karma-sthana), such as meditation on 
the ten universal obJects, on Impurity, on Impermanence, on breaths, etc. The obJect of 
meditaton with the Buddha seems to have been to attain first, tranguility of mind, and 
then activity of Insight. This idea 1s common to both Hinayana and Mahayana. To 
Intensify the original idea and to apply It extensively, each school seems to have 
introduced detailed items of contemplation. However, ordinary method of practicing 
Tathagata Zen 1s common to all Buddhist schools including Theravada, Mahayana as well 
as the Mendicant Sect. Arrange your seat properly, sit erect, cross-legsged, and have your 
eyes neither quite closed nor quite open, looking three fo seven meters ahead. You 
should sit properly but your body will move on account of your breaths. To correct such 
movement, count your in-breath and out-breath as one and slowly count as far as ten, but 
never beyond ten. Although your body may become upright and calm, your thought will 
move about. You must therefore meditate upon the Impurity of human beiIngs ¡n Illness, 
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death and after death. When you are well prepared to contemplate, you will begin to train 
yourself by concentration on the ten universals. This 1s a meditative unification of diverse 
phenomena 1nto one of the ten universals, that 1s, blue, yellow, red, white, earth, water, 
Íire, alr, space, consclousness. In this you must meditate upon the universe until 1 
becomes to your eyes one wash of a color or one aspect of an element. If you medifate 
upon water, the world around you wIll become only running water. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Lăm 
Chapter Qne Hundred and Eighty-Five 


Hương Thiền Trong Thành Thực Tông 
Zen Fragrance in the Satyasiddhi School 


(L Cương Yếu Thành Thực Tông— Prehiminary oƒƑ. the Satyasiddhi School: Giáo thuyết 


l) 


2) 


3) 
b) 


3) 


Thành Thật Tông dựa trên bộ Thành Thật Luận——The philosophy of the Satyasiddhi Sect 
1s based on the Satyasiddhi Sastra. 

“Satyasiddhi” là từ ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Cơ sở của Chân lý.” Đây là truyền thống 
triết lý được du nhập tới các xứ Đông Á, dựa trên bộ Thành Thật Luận của Harivarman. 
Nó thường được phân loại như là một trường phái Đại Thừa vì nó cho rằng vạn hữu, cả 
người lẫn pháp, đều không có thực tánh. Tuy nhiên, không giống như hầu hết các trường 
phái Đại Thừa khác, việc phủ nhận này được đưa ra bằng cách chặt chẽ vật thể ra làm 
nhiều phần nhỏ hơn và nhỏ hơn, cho đến khi vật thể không còn gì nữa: Satyasiddhi ¡s a 
Sanskrit term for “Establishment of Truth.” 'This 1s a philosophical tradition Imported to 
East Asia, based on Harivarman's Satyasiddhi-sastra. It 1s generally classiied as a 
Mahayana school because it held that all phenomena, both person and dharmas, are 
empty. Unlike most Mahayana schools, however, this negation 1s reached by breaking 
obJects down Into smaller and smaller parts, until all that remains 1s emptiness (sunyafa). 
Phái Hoàn Thiện Chân Lý, dựa vào học thuyết của Sautrantika, văn bản chính của trường 
phái nầy là Satyasiddhi của Ha Lê Bạt Ma (Harivarman) vào thế kỷ thứ tư, được dịch 
sang Hoa ngữ vào thế kỷ thứ năm. Trường phái nầy tin rằng tâm thức chỉ là người vác 
gánh luân hồi sinh tử. Phái nầy cũng cho rằng Niết bàn chỉ là một sự kiện tâm linh tiêu 
cực và giải thoát chỉ là hủy diệt—Satyasiddhi sect, based upon the Sautranika”s 
satyasiddhi sastra of Harivarman. This school believes that the conscIlousness as no more 
than the bearer of the cycle of existence. This school also believes that Nirvana 1s a 
purely negative spiritual event; It Is nonbeing. He who has attained liberation 1s 
annihilated. 

Bên Trung Quốc Thành Thật Tông là một nhánh của Tam Luận Tông: In China it was a 
branch of the San-Lun Sect. 

Không Tông hay tông phái Tiểu Thừa được thành lập sau cùng bên Ấn Độ: The Sunya 
Doctrine Sect or the last Hinayana Sect formed in India. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Thành Thật tông, 
đối lập với Câu Xá tông, chủ trương không có gì hiện hữu, kể cả tâm và vật. Đây là một 
Tiểu Thừa Không Luận hay hư vô luận, và được gọi tên theo một nhan sách của Ha Lê 
Bạt Man (Harivarman) sống ở Ấn Độ khoảng 250 đến 350 sau Tây Lịch, khoảng một thế 
kỷ trước Thế Thân. Trong bài tụng mở đầu, tác giả nói rằng ông muốn làm sáng tỏ ý 
nghĩa chân thật của kinh. Từ đó chúng ta có thể suy ra rằng, nhan sách “Thành Thật 
Luận” có nghĩa là sự thiết lập toàn vẹn chân lý được phát biểu qua những bài thuyết 
pháp của Phật: According to Prof. Junjiro Takakusu ¡in The Essentials of Buddhist 
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Philosophy, the Satyasiddhi School 1s opposed to the Kosa Schol In that 1t asserts that 
nothing, matfter or mind, exists at all. It is a Hinayanistic Negativism or Nihilism and 1s 
called after the title of the work by Harivarman who lived in India (250-350 A.D.), about 
a century before Vasubandhu. The author says In his Introducfory note that he intended to 
elucidate the true purport of the sacred literature. From this we can Infer that the title 
“Completion of Truth,” means the complete establishment of the truth propounded in the 
điscourses of the Buddha himself. 


(I1) Lịch sử của Thành Thực Tông— The history oƒ the Satyasiddhi School: 


l) 


2) 


Trong 18 bộ phái ở Ấn Độ, Thành Thực tông thuộc Kinh Lượng Bộ (Sautrantika), bộ phái 
nầy theo Kinh Tạng nguyên thủy, chống lại chủ truơng thực hữu luận của Hữu Bộ 
(Sarvastivada) mà một vài chủ điểm của nó được Thế Thân xem như là những cải cách 
của các luận sư Tỳ Bà Sa hay của những vị chấp trước vào giáo lý A Tỳ Đàm. Nếu chủ 
trương thực hữu luận có thể được coi là một sự tách rời khỏi Phật Giáo Nguyên Thủy, thì 
chủ trương không luận nầy đáng được như là đối lập lại với nó. Thành Thật tông, trên 
môt phương diện, có thể coi như là một tông phái chính thống của Phật giáo, đặc biệt là 
vì nó gần gủi với giáo lý nguyên thủy của Phật hơn Hữu Bộ: Vô ngã, vô thường, khổ và 
Niết Bàn tịch diệt: Of the eighteen schools of Buddhism in India, the Satyasiddhi School 
belongs to the Sautrantika School which adheres to the originalsacred scripture agaInst 
the realistic Sarvastivada School, some tenets of which are regarded by Vasubandhu as 
Innocafions of the Vaibhasikas or those who adhere to the Abhidharma doctrine. lf the 
realistic doctrine can be called a deviation from original Buddhism, this Nihilistic doctrine 
should be considered as a reversion to 1t. This Satyasiddhi School, in a way, can be 
considered to be an orthodox school of Buddhism, especially because 1t 1s much nearer 
than the Realistic School to the original teaching of the Buddha: “No substance (anatma), 
no duration (anitya), and no bliss (dukkha) except Nirvana.” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, chúng ta biết rất 
ít, hay không biết gì cả về lịch sử của tông phái nầy ở Ấn Độ. Có lẽ chưa từng có một 
tông phái nào biệt lập mệnh danh là Satyasiddhi ở Ấn. Nếu có một tông phái mẹ đẻ của 
Satyasiddhi, thì đấy phải là một tông phái bám chặt vào giáo thuyết nguyên thủy của 
kinh tạng. Kinh Bộ (Sutravada) hay Kinh Lượng Bộ (Sautrantikavada) được để cập như 
là hậu duệ cuối cùng trong 18 bộ phái của Phật giáo. Dù mối liên hệ của Ha Lê Bạt Man 
với tông phái nầy không được rõ ràng, rất nhiều điểm về giáo lý do Ha Lê Bạt Man đề ra 
đều mang dấu vết của bộ phái nầy. Hình như nó chiếm một địa vị có ảnh hưởng lớn ở Ấn 
Độ, bởi vì nó được Thế Thân nhắc đến một cách trực tiếp hay gián tiếp; thực sự Thế 
Thân chấp nhận chủ điểm của phái nây trong một vài điểm quan trọng cốt yếu, thí dụ 
như vấn để thời gian: According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, we know lifle or nothing of the history of this school from the Indian side. 
Perhaps there never was a separate school called Satyasiddhi In India. If there was a 
mother school to which Satyasiddhi belonged 1t must have been one which adhered to the 
original discourse of the sutras. The Sutravadin, or Sautrantikavadin School, 1s mentioned 
as the latest offshot among the eighteen schools of Buddhism. Though Harivarmans 
connection with that school 1s not known, several points of the doctrine set forth by him 
can be traced to that school. It seems to have had an influential positlon 1n India, for 1f 1S 
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referred to directly or Iindirectly by Vasubandhu, who adopted, In fact, the tenets of the 
school in some of the important points of contention, e.g., the problem of time. 


(HI)Giáo thuyết Thành Thực Tông— Philosophy oƒ the Satyasiddhi School: 

1) Thành Thực Luận: Thành Thực Luận gồm 16 quyển do Ha Lê Bạt Ma biên soạn. Thành 
Thực có nghĩa là thành lập ra cái nghĩa chân thật trong các kinh. Bộ luận được ngài Cưu 
Ma La Thập dịch sang Hoa ngữ. Cưu Ma La Thập từng dạy một số đệ tử phải giảng 
thuyết về luận nầy. Một trong những đồ đệ của Cưu Ma La Thập là Tăng Duệ, khi thảo 
luận về luận nầy, đã khám phá ra rằng, tác giả Ha Lê Bạt Man đã bác bỏ những chủ 
điểm của phái A Tỳ Đàm trong nhiều trường hợp, trên bẩy lần như vậy. Từ đó, chúng ta 
có thể xác nhận rằng cả hai tông phái, Hữu Luận và Không Luận, thường giữ vị trí chống 
chọi nhau, vào trước hay ngay trong thời của tác giả. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, một số người có thẩm quyên cho rằng bộ luận 
nầy thuộc Đại Thừa, như ba nhà Phật học danh tiếng thời nhà Lương (502-557) là Pháp 
Vân, Trí Tạng, và Tăng Mẫn; những học giả khác lại cho rằng bộ luận thuộc Tiểu Thừa. 
Phải đợi đến thời Đạo Tuyên, một môn đệ nởi tiếng của Huyền Trang, cuối cùng đã giải 
quyết vấn đề, bằng cách tuyên bố rằng đây là tác phẩm thuộc Tiểu Thừa và Kinh Bộ, 
bởi vì Thành Thật tông không vượt ngoài trình độ và uy thế của học phái Tỳ Bà Sa. Tuy 
nhiên, Đạo Tuyên thừa nhận bộ luận nầy là một khuynh hướng nhắm đến giáo lý Đại 
Thừa—The Satyasiddhi sastra of Harivarman In 16 books. The Satyasiddhi 1s defined as 
perfectly establishing the real meaning of the sutra. The sastra was translated Into 
Chinese by KumarajJiva. He often ordered some of his pupils to lecture on this sastra. One 
of his pupIls, Sêng-Jui, while discoursing on 1t discovered that the author, Harivarman, 
had refuted the tenets of the Abhidharma School on several occasions, more than seven 
tines. Hence we can assume that the two schools (Realistc and Nihilistic) used to hold 
antagonistIic positions at or before the authorˆs time. According to Prof. Junjiro Takakusu 
in the Essentials of Buddhist Philosophy, the text was taken by some authorities to be 
Mahayanistic, as by the three noted savants of the Liang dynasty (502-557), namely Fa- 
Yun, Chih-Tsang, and Sêng-min. By other authoritiles such as Chih-I, Chi-Tsang and 
Ching-Ying it was taken to be Hinayanmistic. Ít was Tao-Hsuan, a famous pupIl of Hsuan- 
Tsang, who finally settled the question by pronouncing that it was Hinayanistic and 
Saufrantic, because the Satyasiddhi School had not gone beyond the level and Iinfluence 
of the Vaibhasika School. However, he recognized that 1t had a certain tendency toward 
the Mahayana doctrine. 

2)_ Nhân Không— The void oƒ selƒf: Học thuyết của Thành Thực Tông được hiểu như là chủ 
trương Nhân Không (Pudgala-sunyata) và Pháp Không (Sarva-dharma-sunyata). Do đó, 
nó là một chủ trương Nhị Không, trái ngược với thuyết của Hữu Bộ chủ trương Ngã 
Không nhưng Pháp Hữu. Nhân cách được tạo thành do năm ấm (sắc, thọ, tưởng, hành, 
thức) không có bản thể và không có tự ngã, cũng như cái vại trống rỗng không có nước 
hay tỉnh thể nội tại. Thêm nữa, vũ trụ gốm có 84 pháp, nhưng tất cả hoàn toàn không có 
thực tại lưu tồn, cũng như cái vại tự nó không có thực tại thường hằng. Mỗi một pháp 
trong ngũ uẩn hay tứ đại kết hợp lại thành vũ trụ, không có bản thể thường hằng và bất 
biến, chúng chỉ là giả danh: The doctrine of the Satyasiddhi School ¡is generally 
understood to be the void of self (Pudgala-sunyata) and of elements (sarva-dharma- 


3) 


1948 


sunyata). It 1s, therefore, the twofold void in contrast to the doctrine of the Realistic 
School (Kosa) which 1s the void of self (pudgala-sunyata) but the reality of elements 
(dharma-ta). Personality which 1s made up of five groups (Form, Perception, Conception, 
Volition and Consciousness) has no substratum and no Individual self, Just as an empty Jar 
has no water or Iinner essence. Again, the universe consists of eighty-four elemenfs, but 
all of them have no abiding reality at all, Just as a Jar 1tself has no permanent reality. 
Each of the five groups or the four great elements (earth, water, fire and air) of which the 
unIverse 1s composed has no permanent, changeless substance. They are only temporary 
names. 

Chân lý của sự tịch diệt— The truth oƒ extinction: Theo Ha Lê Bạt Man, tất cả vạn hữu 
cuối cùng phải đi đến chân lý của sự tịch diệt tức diệt đế hay Niết Bàn (nirodha satya); 
do đó sự tịch diệt cứu cánh. Như thế chỉ có tánh không là chân lý cứu cánh. Điều nầy 
không có nghĩa là tông phái nầy phủ nhận ý thức hay hiện tượng giả hữu của vạn hữu, 
bởi vì nó thừa nhận 5 bộ loại chia thành 84 pháp, thay vì 75 pháp như Câu Xá Tông: 
According to Harivarman, all beings should ultimately come to the truth of extinction 
(mrodha-satya), 1.e., Nirvana, which 1s the final extinction. Thus voidness alone 1s the 
ultimate truth. This does not mean that the school denies the common-sense or 
phenomenal temporary existence of all beings, for 1t admits the five categorles of all 
elements which are subdivided Into eighty-four dharmas, Instead of the seventy-five 
dharmas ofthe Kosa School. 


4) Yếu tố nhỏ nhiệm nhất — The finest element: Khi phần tách năm cảnh, Thành Thật Tông 


giản lược chúng vào vi trần, và rồi giản lược thêm nữa cho chúng vào cực vi, và bằng 
cách lập lại tiến trình như thế, sau cùng tông nầy đạt đến một yếu tố nhỏ nhiệm nhất có 
một bản chất hoàn toàn khác với những đối tượng ban đầu. Tiến thêm bước nữa, tông 
nầy đạt đến Không. Như thế Hư Vô Luận của tông nầy là “Chiết Pháp Không” hay cái 
không trừu tượng. Nói cách khác, bản tính phi hữu được thừa nhận theo tông phái nầy là 
một thứ phân tích về sự hữu, hay chỉ là một thứ thiên không hay không một chiều, đối 
nghịch với hiện hữu. Và đây không phải là cái Không siêu việt (bất đản không hay 
không phải chỉ có không) mà Tam Luận tông đã xiến dương. Chúng ta có thể nói đây là 
học thuyết về vô thể, hay vô ngã, bởi vì nó phủ nhận hiện hữu của tự ngã và của tất cả 
các pháp, tâm và sắc. Nói rõ hơn, tâm (citta) không thường tổn, và những tâm sở 
(caitasika) không tự hữu; tất cả các pháp tâm bất tương ưng (cittaviprayukta) thảy đều 
giả hữu; pháp vô vi (asamskrita) cũng phi thực. Học thuyết Không ở đây toàn triệt và có 
thể được coi như là Hư Vô toàn diện (sarva-sunyata), nếu chúng ta nói theo chân lý tuyệt 
đối. Chỉ ở quan điểm tục đế, chúng ta mới thừa nhận hiện hữu của vạn hữu: Analyzing 
those five obJects the school reduces them to molecules, and further reduces them to 
even finer atoms, and by thus repeating the process the school finally attains the finest 
element which has an entirely different nature from the first obJects. Going one step 
further, the school attains the Void. Thus the nihilism of this school 1s a “destructed” or 
abstracted Void. In other words, the non-entity asserted In this school 1s simply and 
abstraction from entity, or merely an antithetic Void as againsf existence. And this 1s not 
the synthetic Void or transcendental Void advanced by the San-Lun School. We may call 
1t the doctrine of nothingness or non-ens, for 1t denies the existence of individual self and 
of all elements, matter and mind. To speak more clearly, mind (citta) 1s not abiding, and 
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mental functions (caitasika) have no Iindependence; those dharmas or elements which are 
neither matter nor mind (citta-viprayukta) are all temporary; the uncreated elements 
(asamskrita) are also unreal. The doctrine of Void 1s here complete and 1t can be taken as 
total nihilism (sarva-sunyata) 1Ÿ we follow the supreme truth. It is only from the poInt of 
view of worldly truth that they admit the existence of all things. 


(IV)Thành Thực Tông Nhị Môn— Two Doors in the Satyasiddhi Sect: 


A. 
Ù 


2) 


l) 


Hai cửa, hai trường phái— Two đoors (entrances—schools). 

Thiển môn: Giúp người tu đi thẳng từ phàm đến Thánh hay chứng ngộ Bồ Đề bằng con 
đường thiển quán—Zen door which helps practitoners to realize enlightenment through 
meditation. 

Tịnh Độ môn: The Pure Land Door—Hành giả vãng sanh bằng phương pháp niệm hồng 
danh Phật A Di Đà ——Practitioners achieve rebirth in the Pure Land by reciting the name 
of Amitabha Buddha. 

Hai giáo lý— The †two doctrines: 

Phân Tướng Môn: Giáo lý thuyết minh về sự sai biệt giữa tam thừa và nhứt thừa—The 
doctrine which differentiates the three vehicles from the one vehicle. 

Cai Nhiếp Môn: Giáo lý thuyết minh tam thừa là nhứt thừa— The doctrine which 
maintains the three vehicles to be the one. 

Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận—According to the Awakening oƒ Faith: 

Chân Như Môn: The mind as bhutafathata. 

Sinh Diệt Môn: The door of creation and extinction, or begIinning and end. 


Trí Môn: Trí tuệ Phật dẫn đến giác ngộ Bồ Đề——Wisdom gate or Buddha-wisdom, or the 
way of enlightenmetrt. 

Bi Môn: Bi tâm Phật hướng đến cứu độ tha nhân—Buddha-pity, or the way of pity 
đirected to others. 

Khuyến Giới Nhị Môn: Prohibitions from evil and exhortations to good—Khuyến Giới 
(Khuyến Môn and Giới Môn). 

Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, có hai môn—According 
to Most Venerable Thích Thiền Tâm in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, 
there are †wo đoorS: 

Hữu Môn: The Dharma Door of Existence or Existence Cultivated Door—Đây là Pháp 
Môn tu tập còn cần phải nương vào nơi sư tường mà hành trì, bởi vì chúng sanh chúng ta 
còn bị lệ thuộc vào hữu vi cùng sáu căn là Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, Thân, Ý: và sáu trần là 
Sắc, Thanh, Hương, Vị, Xúc, Pháp, cho nên chẳng thể nào Không được đối với các trần 
cảnh chung quanh. Tông Tịnh Độ thuộc về Hữu Môn. Người niệm Phật khi mới phát tâm 
từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy thánh cảnh ở Tây Phương——This is a Dharma 
Door that still relies on “Form Characteristics” to practice, because we sentient beings 
are sfill trapped In existence as well as In the six faculties of Eyes, Ears, Nose, Tongue, 
Body, and Mind; and the six elements of Form, Sound, Fragrance, Flavor, Touch and 
Dharma. Thus at every moment of our existence, our facultiles are Interacting with the 
Various elements, so 1t 1s Impossible for us to have “Emptiness” while facing the stimuli 
1n our surroundings. The Pure Land method belongs to the Dharma Door of Existence; 
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when Pure Land practitioners first develop the Bodhi Mind, they enter the Way through 
forms and marks and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. 

Không Môn: Chỉ có những bậc từ A La Hán đến Bồ Tát là các bậc Thánh nhơn đã chứng 
đắc được quả Vô Học —The Dharma Door of Emptiness or Emptiness Cultivated Door—— 
Đây là pháp môn lìa tướng mà tu, hay là chế phục được sáu căn Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, 
Thân, ý và không còn bị sáu trần là Sắc, Thanh, Hương, VỊ, Xúc, Pháp sai xử nữa. Thiền 
tông từ nơi “Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho đến 
tướng Phật, tướng pháp đều bị phá trừ—This Dharma Door abandon the attchments to 
Form In order to cultivate. It 1s the ability to tame and master over the sIx faculties of 
Eyes, Ears, Nose, Tongue, Body, and Mind and 1s no longer enslaved and ordered around 
by the six elements of Form, Sound, Eragrance, Flavor, Touch and Dharma. Only Arhats 
and Bodhisattvas who have attained the state of “No Learning.” In the Zen School, the 
practiioner enters the Way throught the Dharma Door of Emptiness. Right from the 
beginning of his cultivation he wipes out all makrs, even the marks of the Buddhas or the 
Dharma are destroyed. 


(V) Tứ Cú Thành Thật Tông— Four attachinents discussed in the The Satyasiddhi Sect: 


l) 


4) 


Chấp Hữu (chấp có): Attachment to existence—Hữu nhi bất không. Nếu chúng ta diễn tả 
câu trả lời, nó phải là “Phải”——The existing. IÝ we express our answer, ¡t must be ““Yes.” 
2) Chấp Vô (chấp không): Attachment to non-existence—Không nhi bất hữu. Nếu 
chúng ta diễn tả câu trả lời, nó phải là “Không phẩi”——Non-existing. IÝ we express our 
answer, it must be “No.” 

3) Chấp Diệc Hữu Diệc Không (chấp có cả hai): Attachment to both existence and non- 
existence—Vừa Hữu vừa Không. Nếu chúng ta diễn tả câu trả lời, nó phải là “Vừa phải 
vừa không phải”—Both existing and non-existing. lÝ we express our answer, it must be 
“Either yes or no according to circumstances.” 

Chấp Phi Hữu Phi Không (chấp không có cả hai): Attachment to neither—Chẳng phải có 
mà cũng chẳng phải không. Nếu chúng ta diển tả câu trả lời, nó phải là “Vừa không 
phải, vừa không không phải,” nghĩa là không đề cập đến câu hỏi hay không cần phải trả 
lờ —Neither exIsting nor Non-existing. If we express our answer, It must be “Neither yes 
nor no,” 1.e., having nothing to do with the question or no use answering. 


(VIQuả Vị Tu Chứng: Tứ Thánh Quả, bao gồm ba bậc hữu học: Thứ nhất là Tu Đà Hoàn 


(Dự lưu, Nhập Lưu, Nghịch Lưu hay quả vị Dự Lưu đầu tiên). Hành giả đang trong 
tư thế thấy được Đạo. Người ấy vẫn còn phải bảy lần sanh tử nữa. Thứ nhì là Tư 
Đà Hàm (Nhứt Lai). Hành giả đang trong tư thế tu Đạo. Người ấy vẫn còn phải 
sanh thiên một lần hay một lần nữa trở lại trong cõi người. Thứ ba là A Na Hàm 
hay “Bất Lai”. Hành giả cũng đang trong tư thế tu Đạo. Người ấy không còn trở 
lại sinh tử trong cõi Dục giới nữa. Quả Vị Thứ Tư là Quả Vị Vô Học (A La Hán, 
Ứng Cúng, Bất Sanh). Giai đoạn thứ tư và cũng là giai đoạn cuối cùng trong 
Thánh quả (Ứng Cúng) trong đó mọi triển phược nhiễm cấu đều bị nhổ tận gốc. 
Hành giả trong giai đoạn nầy không còn cần phải “học” hay “thực tập” nữa. Người 
ấy không còn phải sanh tử nữa. A La Hán là vị đã đạt được cứu cánh tối thượng 
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của dời sống Phật giáo —Three sfages requiring study. First, the Path of Stream- 
Entry (Srota-apanna or SotapatfI) or the fruit of Stream-entry or Stream-enferer. 
Thịs 1s the first fruit of “Stream Winner”, one who has ent(ered the stream. The 
posItion of the way of seeIng. He still has to undergo seven I1nstances of birth and 
death. The second fruit of “Once-Returner” (Sakrdagamin or Sakadagamn) or the 
Path of Once-returner. The state of returning only once again, or once more to 
arrive, or be born. One who 1s still subJect to “One-return.” The position of the 
way Of cultivatlon. He still has to undergo “one bĩrth” in the heavens or “once 
return” among people. The second grade of arahatship Involving only one rebirth. 
The third fruit of “Never returned” (Anagamn) or the Path of Non-Returner or the 
state which 1s not subJect to return. One who 1s not subJect to returning. The 
posttlon of the Way of Cultivation. He no longer has to undergo birth and death In 
the Desire realm. The fourth stage 1s no longer learning (Arahant or Arahatta). 
The Path of Arahantship or the fourth and final stage of sainthood (Worthy of 
offerinsgs) in which all fetters and hindrances are severed and tainfs rooted out. 
The position of the Way of Cultivatlon without need of study and practice. He no 
longer has to undergo birth and death. Arahant 1s he who has attained the highest 
end of the Buddhist life. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Sáu 
Chapter One Hundred and Eighty-Six 


Hương Thiền Trong Tứ Luận Tông 
Zen Fragrance Im the Four-Sastra Sect 


(ID Đại cương về Tứ Luận Tông—An overview oƒ the Four-Sastra Sect: Tứ Luận Tông được 


thành lập vào đời nhà Tùy, chủ thuyết dựa trên bộ Tứ Luận được soạn bởi Ngài Long 
Thọ và Đề Bà Bồ Tát. Vì lúc ấy Tam Luận Tông quá thiên trọng về duy tâm luận phủ 
định, nên nẩy lên một phái tích cực là Tứ Luận Tông, bằng cách thêm vào một tác phẩm 
thứ tư của Ngài Long Thọ, đó là Đại Trí Độ Luận, trong đó chúng ta thấy rằng ông thiết 
lập quan điểm “Nhất Nguyên” của mình một cách xác quyết hơn trong bất cứ tác phẩm 
nào khác. Vì Tam Luận hay Tứ Luận đều từ tay Ngài Long Thọ, nên khuynh hướng tổng 
quát của những luận chứng siêu hình cũng gần giống nhau. Tuy nhiên, khi Tam Luận 
Tông chiếm ưu thế hơn, Tứ Luận tông đành nhượng bộ và mất hẳn khỏi môi trường tranh 
luận tánh không —The Four-Sastra Sect, which formed during the Sui dynasty, 1tS 
doctrines based on those four sastras composed by NagarJuna and Devabodhisattva. As 
the Madhyamika School 1s much Inclined to be negativistic idealism, there arose the 
more positive Four-Treatise School or Shih-Lun which adds a fourth text by Nagarjuna, 
namely, the PraJnaparamita Sastra in which we see that he establishes his monisfic view 
much more affirmatively than In any other text. Because all being from NagarJunaˆs 
hand, the general trend of metaphysical argument 1s much the same. However, as the 
Madhyamika School carried the day, the Four Treatise School gave way to It and soon 
disappeared from the arena of Sunyata confrOVersy. 


(I1) Bốn bộ luận nổi tiếng— The ƒour [qinous sastras: 


l) 


2) 
3) 
4) 


Trung Quán Luận (bốn quyển): Pranyamula-sastratika by Nagarjuna (Long Thọ), four 
books. 

Bách Luận (hai quyển): Sata-sastra by Devabodhisattva, two books. 

Thập Nhị Môn Luận (một quyển): Dvadasanikaya-mukha-sastra by Nagarjuna, one book. 
Đại Trí Độ Luận (100 quyển): Mahaprajnaparamita-sastra by Nagarjuna, one hundred 
books. 


(HI) Tứ Luận Chứng: Bốn luận chứng mà ngài Thế Thân đã trích dẫn từ nền văn học Luận 


l) 


Tạng. Trong đó Thế Thân tán đồng quan điểm của Thế Hữu (3) là hợp lý nhất trong số 
bốn luận chứng, dù ông không hoàn toàn thỏa mãn với nó——The four argeuments which 
Vasubandhu quoted from the Exegetic Literature. Vasubandhu prefers Vasumitra”s 
opImion (3) as the best of the four arguments though he was not entirely satisfled with It. 
Luận chứng của Pháp Cứu, bàn về sai biệt giữa phẩm loại hay kết quả, như một thoi 
vàng có thể được làm thành ba thứ đồ dùng, nhưng mỗi thứ vẫn giữ y bản chất của vàng: 
Dharmatrata`s argument from the difference of kind or result, as a gold piece may be 
made Into three different articles, yet each refains the real nature of gold. 


2) 


3) 


4) 
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Luận chứng của Diệu Âm, bàn về sai biệt tướng dạng hay kiện tố, như cùng một công 
việc có thể đạt đến được bằng ba nhân công khác nhau:Shosa's argument from the 
difference of mark or factor as the same service can be obtained from three different 
employees. 

Luận chứng của Thế Hữu, bàn về sai biệt nhiệm vụ hay vị trí, như trong kế toán, cùng 
một con số có thể được dùng để diễn tả ba giá trị khác nhau, ví dụ như một đơn vị số có 
thể là một hay chỉ cho 10, hay cho 100 (1 mét=10 deci-mét=100 centi-mét). Theo luận 
chứng nầy thì ta có thể đưa ra nhiễu giá trị khác nhau cho mỗi một trong ba thời (quá 
khứ, vị lại, và hiện tại): vị lai là giai đoạn chưa hiện hành, hiện tại là giai đoạn đang 
hiện hành thực sự, và quá khứ là giai đoạn mà hiện hành đã chấm dứt. Do bởi những sai 
biệt về giai đoạn, nên ba thời phân ly rõ rệt, và tất cả các pháp trong đó đều là những 
thực thể có thực. Do đó có công thức “Tam Thế Thực Hữu, Pháp Thể Hằng Hữu” (ba giai 
đoạn của thời gian đều có thực và do đó thực thể của tất cả các pháp đều liên tục là thực 
hữu): Vasumitra's argument from the difference of function or posiflon s In accounting 
where the same numeral may be used to express three different values, for Instance, the 
numeral one may by I or the Index of 10 or of 100 (1 meter=l0 decimeters=100 
centimeters). According to this argument, it 1s possible to give different values to each of 
the three periods of time, the future 1s the stage which has not come to function, the 
present 1s the actually functioning stage, and the past 1s the stage in which the function 
has come to an end. Owing to the differences In stages, the three perlods are distinctly 
separate, and all things or elements In them are real entities. Hence the formula: ““Phe 
three periods of time, are real and so 1s the entity of all elements at any 1nstant.” 

Luận chứng của Giác Thiên, sai biệt về quan điểm hay tương quan; như một người đàn 
bà có thể cùng một lúc vừa là con gái, là vợ và bà mẹ, tùy theo sự tương quan với mẹ, 
với chồng hay với con của mình: Buddhadeva” argument from the difference of view or 
relation, as a woman can at once be daughter, wIfe, and mother according to the relation 
she holds to her mother, her husband, and her ch¡1d. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Bảy 
Chapter Qne Hundred and FEighty-Seven 


Hương Thiền Trong Trung Luận Tông 
Zen Fragrance in the Middle View School 


(I Tổng quan về Trung Luận Tông—An overview dƒ the Madhyamaka Sect: Trung Luận 
Tông là trường phái Trung Quán do ngài Long Thọ thành lập vào khoảng năm 150 sau 
Tây lịch, mong sự giải thoát bằng tu tập trí huệ hiểu như là sự quán tưởng về không tính. 
Vì họ xây dựng học thuyết trong sự tương phản cố ý đối với “Cổ phái Trí Tuệ” nên 
chúng ta gọi là “Tân phái trí Tuệ.” “Madhyamaka” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “Trung 
Đạo.” Đây là một trong hai trường phái Đại Thừa ở Ấn Độ, trường phái kia là Du Gà. 
Trường phái này khai triển học thuyết “Bát Nhã Ba La Mật” trong kinh Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Học thuyết căn cứ trên khái niệm vạn hữu không có tự tánh, được trình bày và 
theo đuổi bởi phái Trung Đạo, được Long Thọ và Thánh Để Bà (Aryadeva) lập ra vào 
thế kỷ thứ hai sau CN, có một vị trí rất lớn tại các nước Ấn độ, Tây Tạng, Trung Hoa, 
Nhật, vân vân. Theo truyền thuyết Phật giáo thì vào thế kỷ thứ ba, ngài Long Thọ du 
hành xuống Long cung để chép kinh Hoa Nghiêm. Theo một truyền thuyết khác thì Ngài 
đã tìm thấy kinh nầy trong một tu viện bổ hoang. Ngài là tổ thứ 14 của dòng Thiển Ấn 
Độ, là sơ tổ của phái Trung Quán hay Tam Luận và Tịnh Độ tông. Trường phái Trung 
Đạo là một trong hai trường phái Đại thừa ở Ấn Độ (cùng với Thiển Phái Yogacara). 
Giáo lý căn bản của trường phái nầy dựa vào thuyết Trung Quán của Ngài Long Thọ— 
The Madhyamikas, founded about 150 A.D. by Nagarjuna, expected salvation from the 
exercise of wisdom understood as the contemplaton of emptiness. Because they 
formulated their doctrines In deliberate contrast to those of the “Old Wisdom School,” we 
speak of a “New Wisdom School.” “Madhyamaka” 1s a Sanskrit term for “Middle Way 
School.” Thịis 1s one of the two Indian Mahayana Buddhist schools, the other being the 
Yogacara. This school developed the doctrines of the “Perfection of Wisdom” in the 
PraJna-Paramita literature. The teachings are based on the notion that all phenomena are 
empty (sunyata) of Inherent existence (svabhava), presented and followed by the 
Madhyamikas, founded by Nagarjuna and Aryadeva In the second century AD, which 
affained great Influence 1n India, Tibet, China and Japan, etc. According to one legend, in 
the 3” century, Nagarjuna travelled to the sea dragon's palace beneath the ocean to 
retrieve the Avatamsaka Sutra. According to Buddhist legends, he discovered the sutra in 
an abandoned monastery. NagarJuna was the fourteenth patriarch of Indian Zen. He was 
the founder and first patriarch of the Madhyamika (Middle Way) school, also the founder 
of the Pure Land Sect (Salvation School). One of the two Mahayana schools in India 
(together with the Yogacara). The basic statement of the doctrines of this school 1s found 
1n Master Nagarjunaˆs Madhyamika-karika. 


(I1) Trung Luận Tông là con đường “Trung Đạo” mà hành giả tu Thiền nên cẩn thận lắng 
nghe— Madhyqmaka Sect is the “Middle Path ” that Zen practiioners should carefully 
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lisfen fo: Hệ phái Trung Quán là một trong hai trường phái chính của Phật giáo Đại Thừa, 
mà triết lý của nó được ngài Long Thọ, một trong những nhà tư tưởng vĩ đại nhất của Ấn 
Độ, hệ thống hóa. Theo trường phái Trung Quán, Đức Phật đã đi theo con đường ôn hòa 
để tránh hai điều cực đoan: buông thả dục lạc và hành xác vốn đang được áp dụng rất 
phổ thông vào thời của Đức Phật. Một khi đã thông hiểu con đường này, ngài Long Thọ 
đã đi thẳng tới theo cách giải thích của riêng mình gọi là Trung Quán, hay trung hòa. Ý 
tưởng chủ yếu trong triết lý này là “Bát Nhã,” “Tuệ giác,” hay “kiến thức tối hậu có 
được do sự hiểu biết được bản chất vạn vật trong bối cảnh thực của chúng, nghĩa là 
“sunyata” hay sự rỗng không. Theo ngài Long Thọ thì “sunyata” đồng nghĩa với duyên 
khởi. Vì thế câu “vạn hữu giai không” (vạn vật đều là không) phải được hiểu là vạn vật 
đều có một duyên khởi, cho nên không có tự tánh. Ở đây, vạn vật muốn nói đến vạn 
pháp, cả trong và ngoài. Thế nên, theo ngài Long Thọ thì vạn vật đều không có tự tính 
và trở thành hư ảo. Khi đã nhận thức ra điều đó thì pháp giới, hay nguyên lý vũ trụ nhất 
nguyên, sẽ trở nên hiển lộ. Một nguyên tắc căn bản khác trong triết lý của ngài Long 
Thọ là thuyết không sinh khởi. Vạn pháp được gọi là không có thể tính (sunya), nên cũng 
ngụ ý là vạn pháp không sinh không diệt. Ngài Long Thọ đã tốn nhiều công sức để trình 
bày lý thuyết không sinh khởi trong các cuốn sách của mình, như cuốn Trung Quán Luận. 
Cách trình bày và lý luận của ngài có tính thuyết phục mạnh mẽ đến nỗi những người ở 
phía đối nghịch cũng đã tìm cách phỏng theo phương pháp này trong các lý thuyết của 
họ. Tóm tắt lại trong một thí dụ, Gaudapada, một nhân vật lớn của thuyết Bất nhị, người 
đã chịu ảnh hưởng nặng nề phương pháp lý luận của ngài Long Thọ. Thế giới bên ngoài, 
đối với cả phái Trung Quán và thuyết Bất Nhị, đều là không thực. Các luận chứng do 
ngài Long Thọ đưa ra đã được Gaudapala mô phỏng khá nhiều đến mức chúng được 
dùng để làm hậu thuẫn cho các lời nói của ông. Sự phát biểu thuyết không sinh khởi của 
ngài Long Thọ là một hệ luận tất yếu của thuyết tương đối (sunyata) của ông. Trước 
Gaudapala thì trong thuyết Bất Nhị chưa ai biết đến thuyết không sinh khởi, được dùng 
để nói về thế giới hiện tượng Áo Nghĩa Thư nhiều lần nói rằng Ngã (Atman) theo người 
Bà La Môn là bất sinh (aja), bất hoại (avyaya) và vĩnh cửu (natya) nhưng không có chỗ 
nào lại nói như thế về thế giới bên ngoài. Trước Gaudapala chúng ta cũng chẳng thấy 
một ai trong các bậc tài danh của thuyết Bất Nhị bênh vực cho sự không sinh khởi của 
vạn vật nói chung như là Gaudapala đã làm trong bộ Tụng “Karika” của ông. Do đó, 
không thể bác bỏ sự kiện là Gaudapala hẳn đã sử dụng các ý tưởng của ngài Long Thọ 
và mô phỏng theo đó một cách khéo léo để tạo một nền tảng vững chắc cho giáo lý Bất 
nhị. Trung Đạo là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni đã tìm ra, khuyên người nên 
từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Trung 
Đạo có nghĩa là “bất nhị (không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng chứa đựng tất 
cả. Đức Phật dạy: “Khi phân biệt bị loại bỏ thì trung đạo được đạt đến, vì chân lý không 
nằm trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Học thuyết về Trung Đạo khởi thủy có 
nghĩa là con đường giữa của hai thái cực lạc quan và bi quan. Địa vị chính giữa như vậy 
lại là thái cực thứ ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của 
Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa nầy coi như một 
bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng 
thượng của nấc thang biện chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới 
giai đoạn loại hẳn thiên kiến của phản để về “hữu' và *vô,` và siêu việt chúng bằng một 
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tổng để về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị như là Chân Lý Tối Cao—The 
Madhyama, one of the two main schools of Mahayana Buddhism, of which philosophy 
was systematized by Nagarjuna, one of the greatest thinkers of India. According to the 
Madhyama, the Buddha followed a moderate path avoiding the two extremes, indulgence 
1n sensual pleasures and the habitual practice of self mortification. When an attempt was 
made to interpret and discover the import of that path, Nagarjuna came forward with his 
own Interpretation and called ¡it Madhyamika, or moderate. The cenfral Idea In his 
philosophy 1s “PraJna,” “wisdom,” or ultmate knowledge derived from an understanding 
of the nature of things 1n their true perspective, “sunyata.” Sunyata for him 1s a synonym 
for “dependent origination.” So the dictum: “Everything 1s void” must be taken to mean 
that everything has a dependent origination and 1s hence non-substantial. Here everything 
stands for all things, dharma Internal and external. So everything for him 1s devoid of nay 
substantiality and becomes i1llusory. When this 1s realized the “Dharmadhatu,” or the 
monistc cosmic element, becomes manifest. Another fundamental principle in his 
philosophy 1s Ajativada, the non-origination theory. Things declared non-substantial, 
sunya, also bring home to us by Implication the idea that they are un-oripinated and 
undestroyed. Nagarjuna takes great pains to expound the non-origination theory In his 
works, such as the Madhyamika Sastra. His method of exposition and logic were so 
convincing that even those who belonged the opposite camp were tempted to adapt them 
to their own theorIes. To quote one example, Gaudapada, a great exponenft of Advaitism, 
was Influenced considerably by Nagarjunaˆs method of arguments. The external world, 
for both the Madhyamikas and Advaitins, Is unreal. The arguments advanced by 
Nagarjuna were also adopted by Gaudapada In so far as they supported his proposItIons. 
The formulation of the non-origination theory by Nagarjuna 1s a logical corollary of his 
doctrine and relativity. The non-orIgination theory, as applied to the phenomenal world, 
was unknown In Advaitism before Gaudapada. The Upanisads speak several times of the 
Atman and Brahmin as unborn, imperishable and eternal, but no-where do they speak 
thus of the external world. Nor do we find anybody before Gaudapada In the galaxy of 
Advattins who pleaded for the non-orIgination of things In general as did Gaudapada In 
his Karikas. Therefore there 1s no denying the fact that Gaudapada must have taken the 
idea from NagarJuna and adapted 1t suitably to provide the Advaita doctrine with a firm 
foundation. The “Middle way: 1s the “mean” between two extremes (between realism 
and nihilism, or eternal substantial exIstence and annihilation or between), the Idea of a 
realm of mind or spirit beyond the terminology of substance (hữu) or nothing (vô); 
however, 1t includes both existence and non-existence. Sakyamuni Buddha discovered 
the Middle Path which advises people to øIve up extremes, to keep away from bad deeds, 
to do good and to purify the mind. The Eightfold Noble Path. The Buddha taupht: “When 
discrimination 1s done away with, the middle way 1s reached, for the Truth does not lie In 
the extreme alternatives but In the middle position.” The doctrine of the Middle Path 
means In the first Iinstance the middle path between the two extremes of optimism and 
pessimism. Such a middle position 1s a third extreme, tending neither one way nor the 
other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha certainly began with this middle as 
only one step higher than the ordinary extremes. A gradual ascent of the dialectical 
ladder, however, will bring us hipher and higher until a stage 1s attained wherein the 
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antithetic onesidedness of ens and non-ens 1s denied and transcended by an Idealistic 
synthesis. In this case the Middle Path has a similar purport as the Highest Truth. 


(HI)Hành giả tu Thiền và triết lý “Phá tà hiển chánh: của Trung Luận Tông—Zen 
pracHHoners and the “Ñeƒfufation gƑ erroneous views and elucidation oƒ right views ” 
Jrom the Madhyamika School: Theo Tam Luận Tông, học thuyết Tam Luận Tông có một 
kkhía ba khía cạnh rất quan trọng, đó là 'phá tà hiển chánh.' Hành giả tu thiển nên luôn 
nhớ rằng phá tà là phá bỏ tà chấp tà kiến tức là làm rõ chánh đạo chánh kiến. Phá tà là 
phú nhận tất cả những quan điểm y cứ trên sự chấp trước. Như thế những quan điểm như 
thuyết về “Ngã' của các triết gia Bà La Môn, thuyết 'Đa Nguyên Luận" của các luận sư 
A Tỳ Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên tắc độc đoán của các luận sư Đại Thừa, 
không bao giờ được thông qua mà không bị bài bác chi ly. “Hữu' hay tất cả đều có, cũng 
như không" hay tất cả đều không đều bị chỉ trích. Phá tà là cần thiết để cứu độ chúng 
sanh đang đắm chìm trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để xiển 
dương Phật pháp. Theo Giáo Sư Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Tam 
Luận Tông luận rằng chân lý chỉ có thể đạt được bằng cách phủ định hay bài bác các tà 
kiến bên trong và bên ngoài Phật giáo, cũng như những sai lầm của Đại thừa và Tiểu 
thừa. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người sẽ mù quáng trong phán đoán. Lầm sao mà 
một người mù có thể có được cái thấy đúng, và nếu không có nó thì không bao giờ tránh 
được hai cực đoan. Cứu cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung đạo. Phá tà 
và chỉ có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường giữa hay con đường xa lìa 
danh và tướng là con đường hiển chánh—According to the Madhyamika School, the 
doctrine of the school has one extremely Iimportant aspect, that 1s the “refutation 1tself of 
a wrong view, at the same time, the elucidatlon of a right view.” Zen practitioners should 
always remember that refutation of erroneous (wrong) views means to break or dIsprove 
the false and make manifest the right. Refutation means to refute all views based on 
attachment. Also views such as the “self” or atman, the theory of Brahmamic philosophers. 
The pluralistic doctrines of the Buddhist Abhidharma schools (Vaibhasika, Kosa, etc) and 
the dogmatic princIples of Mahayana teachers are never passed without a detailed 
refutation. The Realistic or all exists, and the Nihilistic or nothing exists are equally 
condemned. Refutation 1s necessary to save all sentlent beings who are drowned ¡In the 
sea Of attachment while elucidation 1s also Important In order to propagate the teaching of 
the Buddha. According to Prof. Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, the 
Madhyamika School strongly believed that the truth can be attained only by negation or 
refutatilon of wrong views within and without Buddhism, and of errors of both the Great 
and Small Vehicles. When retaining wrong views or error, one will be blind to reason. 
How can a blind man get a right view without which the two extremes can never be 
avoided? The end of verbal refufation 1s the dawn of the Middle Path. Refutation and 
refutation only, can lead to the ultimate truth. The Middle Path, which 1s devoid of name 
and character 1s really the way of elucidation of a rIght view. 


(IV)Hành giả tu Thiền và Trung Luận Nhị Đế—Zen practiioners and Two ƒorms oƑ 
síafemenf: Trung Luận Nhị Đế là hai loại chân lý. Theo Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh bằng phương 


1959 


tiện 'nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. Dù chúng ta có thể nói đến sự 
hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. Ngay cả sự phi hữu hay không cũng giả tạm và bất ổn. 
Vì vậy không có sự hữu thực sự, cũng không có cái không đích thực. Hữu thể và vô thể 
chỉ là hậu quả của tương quan nhân quả và do đó, không có thực. Như vậy lý tưởng của 
hai cực đoan “hữu thể” và “vô thể” đều bị xóa bỏ. Vì vậy khi chúng ta đề cập đến “tục đế” 
chúng ta có thể nói về thế giới hiện tượng mà không làm điên đảo thế giới bản tính. 
Cũng như vậy, khi để cập đến “chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính , mà 
không làm xáo trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu cũng là hữu. Danh 
hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không cũng là hình danh sắc tướng. Thứ 
nhất là Chân Đế. Chân đế là Đệ Nhứt Nghĩa Đế hay chân lý truyệt đối hay thực tại có 
thực. Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các 
pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả 
tạm, không bền, vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải 
thoát khỏi các điều xấu. Theo triết học Trung Quán, Thực Tại là bất nhị. Nếu giải lý một 
cách thích đáng thì bản chất hữu hạn của các thực thể biểu lộ vô hạn định không những 
như là cơ sở của chúng mà còn là Thực Tại Tối Hậu của chính những thực thể hữu hạn. 
Thật ra, vật bị nhân duyên hạn định và vật phi nhân duyên hạn định không phân biệt 
thành hai thứ, vì tất cả mọi thứ nếu được phân tích và tìm về nguồn cội đều phải đi vào 
pháp giới. Sự phân biệt ở đây, nếu có, chỉ là tương đối chứ không phải là tuyệt đối. 
Chính vì thế mà Ngài Long Thọ đã nói: “Cái được xem là cõi trần thế hay thế gian từ 
một quan điểm, thì cũng chính là cõi Niết Bàn khi được nhìn từ một quan điểm khác.” 
Chân đế còn có nghĩa là thắng nghĩa đế hay sự thật tối thượng. Chân đế muốn nói đến sự 
nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng 
vang. Tuy nhiên, không thể đạt đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là 
phương tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức Phật giảng rằng 
tất cả các pháp đều 'không.` Với những ai chấp 'hữu' thì học thuyết “phi hữu” sẽ được 
giảng theo phương diện “chân đế? để dạy họ cảnh giới vô danh vô tướng. Thứ nhì là “Tục 
đế” hay chân lý quy ước. Chân lý tương đối về thế giới hiện tượng, trái với chân lý tuyệt 
đối hay cuối cùng. Đây là một trong hai sự thật, cái kia là “chân đế.” Tục đế chỉ sự vật 
chỉ đúng trên mức độ hiểu biết bình thường và thực tại của các hiện tượng. Vì vậy một 
cái bàn có thể được nói là sự thật ước lệ, vì theo ước lệ nhân gian mà nói, thì nó có thể 
làm nhiệm vụ của cái bàn. Tuy nhiên, sự nhận biết này có thể được thay thế, bằng mức 
độ của chân đế, trong đó cái bàn chỉ là một tập hợp của nhiều phần được mang đến với 
nhau do nhân và duyên, và do đó không có tự tánh. Tục đế là sự thật tương đối hay sự 
tướng thế gian hay cái thấy vẫn còn bị phiển não chi phối. Cái nhìn của phàm phu thấy 
vạn pháp là có thật. Tục đế muốn nói đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên thực 
tại, tạo ra một cảm tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật đã giảng rằng tất cả 
các pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ chấp vào “không” của hư vô luận, lý 
thuyết về “hữu' sẽ được giảng giải theo phương diện tục đế. Theo Ngài Long Thọ trong 
triết học Trung Quán, hiện tượng cũng có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu hiện 
của thực tại (samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường dẫn đến sự vật mà nó 
biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực tại là biểu tượng, là bức màn, nó che 
khuất thực tại tuyệt đối hay Thắng Nghĩa Đế. Nói tóm lại, thế đế là những øì che khuất 
tất cả; thế đế là vô minh che đậy bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu theo 
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nghĩa “thực tại thực dụng' là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt đối hay chân đế. Nếu 
không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì không thể giáo huấn về chân lý tuyệt 
đối hay chân đế. Và nếu không biết chân lý tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn 
được. Chính vì thế mà trong Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên 
quan điểm tương đối hay thế đế thì 'Duyên Khởi' giải thích cho các hiện tượng trần thế, 
nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế muốn nói đến sự không sinh khởi vào 
mọi lúc và tương đương với niết bàn hay sự trống không (sunyata).” Ngược với chân đế, 
sự thật tuyệt đối, tục đế dính mắc quan niệm, vào danh từ như cho rằng có tôi, anh, chị, 
ghế, bàn, sông, núi ... Chân đế nhìn đúng bản chất của sự vật nên không có tôi, anh, chị, 
ghế, bàn, sông, núi ... mà chỉ có vật chất và tinh thần thuần túy hay danh và sắc hoặc 
thân và tâm. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng “nhị đế” là hai mức độ của chân lý, 
hoặc là hai cách trong đó mọi hiện tượng được nhận biết: 1) tục đế; và 2) chân đế. Tục 
đế chỉ cách mà mọi hiện tượng được nhìn qua cái nhìn của phàm phu, và được coi như là 
sự thật ước lệ. Một chiếc xe hơi, chẳng hạn, là một sự thật ước lệ, bởi vì nó có thể vận 
hành nhiệm vụ của một cái xe, mặc dù nếu phân tích từ cái nhìn chân đế thì nó chỉ là 
một tập hợp của những phần, và được chế tạo do kết quả của những, và luôn thay đổi. 
Khi người ta tìm một cái xe thật sự hiện hữu, thì người ta chỉ tìm thấy một tập họp của 
những phần riêng lẽ, và không có cái nào có thể làm nhiệm vụ của cái xe cả. Vì vậy từ 
quan điểm chân đế, chiếc xe không có tự tánh. Chân đế là “không” hay “vạn hữu không 
có tự tánh,” chân lý này chỉ có các bậc Thánh mới nhận biết rõ ràng được——Two forms of 
statement means two Truths. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas in the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold truth, in order to 
lead people to a right way. Though we may speak of existence, 1t 1s temporary and not 
fixed. Even non-existence or void 1s temporary and not fixed. So there 1s neither a real 
exIstence nor a real void. Being or non-being 1s only an outcome of causal relation and, 
therefore, unreal. Thus the ideal of the two extremes of being and non-being 1s removed. 
Therefore, when we deal with the worldly truth, the phenomenal world can be assumed 
without disturbing the noumenal state. Likewise, when we deal with the higher truth, the 
noumenal state can be attained without stirring the world of mere name. . Non-existence 
1S at the same time existence, and existence In turn Is non-existence. Form or mat(er IS 
the same time the void, and the void 1s at the same time form or matter. First, reality 
(paramattha-saccam-p or paramartha-satya-skt. Reality means absolute truth or ultimate 
truth or supreme truth. Reality, things exist though In “derived” or “borrowed” form, 
consisting of elements which are permanent. Particularity establishes all relativitles. The 
“Hypothetical" mode does away with the defilement of the world and establishes 
salvation from all evils. According to the Madhayamaka philosophy, Reality 1s non-dual. 
The essential conditionedness of entiies, when properly understood, reveals the 
unconditioned as not only as their ground but also as the ultmate reality of the 
conditioned entities themselves. In fact, the conditioned and the unconditioned are not 
two, not separate, for all things menfally analyzed and tracked to their source are seen to 
enter the Dharmadhatu or Anutpadadharma. This 1s only a relative distinction, not an 
absolute division. That 1s why Nagarjuna says: “What from one poiInt Of view 1s Samsara 
1S from another point of view Nirvana 1tself.” The “Ultimate Truth” also means the 
correct dogma or averment of the enlightened. The ultimate truth 1s the realization that 
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worldly things are non-existent like an 1llusion or an echo. However, transcendenral truth 
cannot be attained without resorting to conventional truth. Conventional truth 1s only a 
mean, while transcendental truth 1s the end. It was by the higher truth that the Buddha 
preached that all elements are of universal relativity or void (sarva-sunyata). For those 
who are attached to Realism, the doctrine of non-existence 1s proclaimed In the way of 
the higher truth In order to teach them the nameless and characterless state. Second, 
Conventional 'Truth (sammuti-saccam-p or samvrti-satya-skt) or the relative truth or 
conventional truth of the mundane world subJect to delusion, or superficial truth, or 
ordinary Ideas of things. Conventfional truth, the relative truth of the phenomenal world as 
opposed to the ultimate truth (paramarth-satya). This 1s one of the two truths (satya- 
dvaya), the other being ultimate truth (param-artha-satya). Conventional truths refer to 
things that are true on the level of ordinary perceptions and phenomenal reality. Thus, a 
table may be said to be a conventional truth, because conventionally it 1s able to perform 
the function of a table. This perception 1s superseded, however, at the level of ultimate 
truth, in which the table 1s seen as a collection of parts brought together due to causes and 
conditions, and thus empty of inherent existence (svabhava). Relative truth means 
common or ordinary statemernt, as 1Ý phenomena were real. Conventional truth refers to 
Ipnorance or delusion which envelops reality and gives a false Impression. It was by the 
worldly truth that the Buddha preached that all elements have come Into being through 
causation. For those who are attached to Nihilism, the theory of existence 1s taught in the 
way of the worldly truth. According to the Madhyamaka philosophy, Nagarjuna says 
phenomena have reality of a sort. They are samvrti-satya, they are the appearance of 
Reality. Appearance poinfs to that which appears. Samvrti 1s appearance, cover or veIl, 
which covers the absolute reality. In short, that wich covers alÏ round 1s samvrtI, samvrti 1s 
pnmal Ignorance (aJnana) which covers the real nature of all things. SamvrtI or pragmatic 
reality Is the means (upaya) for reaching Absolute Reality (paramartha). Without a 
recourse to pragmatic reality, the absolute truth cannot be taught. Without knowing the 
absolute truth, nrvana cannot be attained. Thus, in the Madhyamika-karika, NagarJuna 
confirmed: “From the relative standpoint, the theory of Dependent Origination (Pratitya- 
samutpada) explains worldly phenomena, but from the absolute standpoint, 1t means non- 
Oorigination at all times and 1s equated with nirvana or sunyata.” Ordinary categorles In 
contrast with categories of reality (chân đế). Common or ordinary statement, as If 
phenomena were real. Zen practitioners should always remember that Therefore, “two 
truths” are two levels of reality, or two ways in which phenomena may be perceived: T) 
conventional truths (samvrti-satya); and 2) ultimate truths (paramartha-satya). The first 
refers to the way In which phenomena are viewed by ordinary beings, and are said to be 
true on the conventional level. A car, for example, 1s a conventional truth, because 1t 1s 
able to perform the functions of a car, even though from the point of view of ultimate 
analysis, It is perceived as a collection of parts, and constructed as a result of causes and 
conditions, and constantly changing. When one searches to find a truly existent car, what 
one finds Insfead 1s Just this collection of separate parfs, none of which can function as a 
car. Thus from the point of view of ultimate truth, the car 1s empty of inherent existence. 
The ultimate truth 1s emptiness (sunyata), which 1s only clearly perceived by sages (arya). 
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(V) Hành giả tu Thiền và Bát Bất Trung Đạo—Zen practitioners and the Middle Path oƒ 
the Eighffold Negation: Bát Bất Trung Đạo là tám phủ định của Ngài Long Thọ, người 
sáng lập ra Tam Luận Tông. Bát Bất Trung Đạo phủ nhận tất cả những sắc thái hiện hữu. 
Sự thực Bát Bất Trung Đạo không có một mục đích nào cả. Chúng ta có thể xem nó như 
một móc tréo càn quét tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với thế giới hiện thể, hay sự đào 
thải hỗ tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi dài biện luận nhằm gạt bỏ từ sai lầm 
nầy đến sai lầm khác. Hành giả tu Thiển nên nhớ rằng theo cách nầy tất cả những biện 
biệt về “tự' hay “tha,` về “bŸ` hay “thử' đều đều bị tuyệt diệt. Cặp thứ nhất là “Bất Sanh 
Bất Diệt”. Bất sanh diệc bất diệt (không sanh không diệt), nghĩa là không có khởi cũng 
không có diệt; phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Cặp thứ nhì là “Bất Đoạn Bất 
Thường”. Bất đoạn diệc bất thường (không đoạn không thường), nghĩa là không có 
trường cửu cũng không có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường bằng “đoạn.” Cặp 
thứ ba là “Bất Nhất Bất DỊ”. Bất nhất diệc bất dị (không giống không khác), nghĩa là 
không có thống nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý niệm về “nhất bằng “dị. Cặp thứ 
tư là “Bất Lai Bất Khứ”. Bất lai diệc bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về 
diệt bằng ý niệm “đến, nghĩa là không có đến mà cũng không có đi; phá hủy ý niệm 
“đến' bằng ý niệm “đi.——Middle School (the same as ten negations except the last païr). 
In the Eight Negations, all specific features of becoming are denied. The fact that there 
are Just eipht negations has no specific purport; this 1s meant to be a whole negation. lt 
may be taken as a crosswise sweeping away of all eight errors attached to the world of 
becoming, or a reciprocal reJection of the four palrs of one-sided views, or a lengthwise 
general thrusting aside of the errors one after the other. Zen practiioners should 
remember that in this way, all discriminations of oneself and another or this and that are 
done away with. The first palr 1s “Neither birth nor death”. There nothing appears, 
nothing disappears, meaning there 1s neither origination nor cessation; refuting the idea of 
appearing or birth by the Iidea of disappearance. The second paIr 1s “Neither end nor 
permanence”. There nothing has an end, nothing 1s eternal, meaning neither permanence 
nor Impermanence; refuting the Iidea of “permanence” by the Idea of “destruction.' The 
third parr 1s “Neither 1dentity nor difference”. Nothing 1s Identical with 1fself, nor 1s there 
anything differentiated, meaning neither unity nor diversity; refuting the idea of “untity' 
by the idea of “diversity.` The fourth parr 1s “Neither coming nor going”. Nothing comes, 
nothing øoes, refuting the Iidea of “disappearance" by the Idea of “come,` meaning neither 
coming-in nor øgoing-out; refuting the idea of “come' by the idea of “go.” 


(VI)Hành giả tu Thiền và sự bát bỏ Nhị Biên trong Trung Luận Tông—Zen practitioners 
and the rejectfiton 0ƒ all opposifes in the Madhyamika school: Theo Cưu Ma La Thập, thì 
Long Thọ Bồ Tát là một trong những nhà triết học chính của Phật giáo, người sáng lập ra 
trường phái Trung Đạo hay Trung Luận Tông (Madhyamika school) hay Không Tông 
(Sunyavada school). Long Thọ là bạn thân của vua Yajnasri Gautamiputra của xứ 
Satavahana. Ông là một nhà biện chứng vĩ đại chưa từng thấy. Một trong những thành 
tựu chính của ông là hệ thống hóa giáo thuyết trong Kinh Bát Nhã Ba La Mật. Phương 
pháp lý luận để đạt đến cứu cánh của ông là căn bản “Trung Đạo,” bác bỏ nhị biên. Ông 
được coi là tác giả của các tác phẩm Nhật ký thơ về Trung Đạo, Hai Mươi ca khúc Đại 
Thừa, bàn về Thập Nhị Môn (Mười Hai Cửa). Ông là Tổ thứ 14 Thiển Tông Ấn Độ. 
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Chính ông là người đặt cơ sở của phái Trung Đạo bằng Tám Phủ định (không thủ tiêu, 
không sáng tạo, không hủy diệt, không vĩnh hằng, không thống nhất, không đa dạng, 
không đến, không đi). Đối với ông luật nhân duyên rất quan trọng vì đó là thực chất của 
thế giới phi hiện thực và hư không; ngoài nhân duyên ra, không có sinh ra, biến mất, vĩnh 
hằng hay thay đối. Sự tổn tại của cái nây là giả định vì phải có sự tổn tại của cái kia. 
Ngài Long Thọ được các phái Đại Thừa Phật Giáo tôn kính như một vị Bồ Tát. Chẳng 
những Thiền Tông, mà ngay cả Tịnh Độ tông cũng xem Ngài Long Thọ như tổ của chính 
họ. Long Thọ đã tạo ra một kỷ nguyên trong lịch sử triết học Phật giáo và khiến cho lịch 
sử nầy có một khúc quanh quyết định. Huyền Trang đã nói về bốn mặt trời rọi sáng thế 
giới. Một trong số đó là Long Thọ; còn ba mặt trời kia là Mã Minh, Cưu Ma La Thập, và 
Thánh Thiên. Thật vậy, Long Thọ là một nhà triết học không có đối thủ trong lịch sử triết 
học Ấn Độ ——According to Kumarajiva, NagarJjuna was was one of the most important 
philosophers of Buddhism and the founder of the Madhyamika school or Sunyavada. 
Nagarjuna was a close friend and contemporary of the Satavahana King, YaJnasri 
Gautamiputra (166-196 A.D.). The world has never seen any greater dialectician than 
Nagarjuna. One of his major accomplishments was his sytematization of the teaching 
presented in the PraJnaparamita Sutra. Nagarjuna”s methodological approach of reJecting 
all opposites 1s the basis of the Middle Way. He 1s considered the author of the 
Madhyamika-Karika (Memorlal Verses on the Middle teaching), Mahayana-vimshaka 
(Twenty Songs on the Mahayana), and Dvada-Shadvara-Shastra (Treatise of the Twelve 
Gates). He was the 14” patriarch of the Indian lineage. He was the one who laid the 
foundation for (established) the doctrine of the Madhyamika In the “EIght Negations” (no 
elimination, no production, no destruction, no etermty, no unity, no manifoldness, no 
arriving, no departing). To hìm, the law of conditioned arising 1s extremely 1mportant for 
without this law, there would be no arising, no passing away, no eternity, or mutability. 
The existence of one presupposed the existence of the other. Nagarjuna 1s revered in all 
of Mahayana as a great religlous figure, in many places as a Bodhisattva. Not only Zen, 
but also Tantric branch of Buddhism and the devotional communitiles of Amitabha 
Buddha, count NagarJuna among their patrlarchs. Nagarjuna created an age In the history 
of Buddhist philosophy and gave 1t a definite turn. Hsuan-Tsang speaks of the “four suns 
which illumined the world.` One of these was Nagarjuna, the other three being 
Asvaghosa, KumarajJiva, and Aryadeva. Indeed as a philosophical thinker, NagarJuna has 
no match In the history of Indian philosohy. 


(VII)Hành giả tu Thiên theo Trung Quán luôn dọn đường để tiếp nhận Chân Lý —Zen 
practiioners In the Madhyamika school always prepare fo receive the Truíh: Theo 
Nghiên Cứu về Phật Giáo, ngài Tăng Hộ đã nói về lý tưởng Bồ Tát trong Trung Quán 
như sau: “Phật Giáo có thể ví như một cái cây. Sự giác ngộ siêu việt của Đức Phật là rễ 
của nó. Phật Giáo cơ bản là cái thân cây, các học thuyết Đại Thừa là nhánh của nó, còn 
các phái và chi của Đại Thừa là hoa của nó. Bây giờ, dù hoa có đẹp đến thế nào thì chức 
năng của nó là kết thành quả. Triết học, để trở thành điều gì cao hơn là sự suy luận vô 
bổ, phải tìm động cơ và sự thành tựu của nó trong một lối sống; tư tưởng cần phải dẫn tới 
hành động. Học thuyết nây sinh ra phương pháp. Lý tưởng Bồ Tát là trái cây hoàn mỹ 
chín mùi trên cây đại thụ của Phật Giáo. Cũng như trái cây bao bọc hạt giống, vì vậy bên 
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trong lý tưởng Bồ Tát là sự kết hợp của tất cả những thành tố khác nhau, và đôi khi 
dường như chia rẽ của Đại Thừa.” Theo Jaidev Singh trong Đại Cương Triết Học Trung 
Quán, chúng ta thấy rằng những nét chính yếu của triết học Trung Quán vừa là triết học 
vừa là thuyết thần bí. Bằng cách xử dụng biện chứng pháp và chiếu rọi sự phê bình vào 
tất cả những phạm trù tư tưởng, nó đã thẳng tay vạch trần những khoa trương hư trá của 
lý trí để nhận thức Chân Lý. Bây giờ người tầm đạo quay sang với thiển định theo những 
hình thức khác nhau của “Không Tánh,” và thực hành Bát Nhã Ba La Mật Đa. Nhờ thực 
hành tinh thần đức hạnh Du Già, người tầm đạo theo Trung Quán dọn đường để tiếp nhận 
Chân Lý. Tại giai đoạn sau cùng của Bát Nhã, những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, 
tâm trí vọng động lắng đọng tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực Tại cúi hôn lên 
đôi mắt của người tầm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán dương của Bát Nhã và trở thành hiệp 
sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là kinh nghiệm thuộc về một chiều khác, một chiều vô 
không gian, vô thời gian, nó siêu việt lên trên lãnh vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho 
nên nó không thể diễn đạt được bằng bất cứ ngôn ngữ nào của nhân loại—According to 
the Survey of Buddhism, Sangharakshita's summary of the Madhyamaka system as 
follows: “Buddhism may be compared to a tree. Buddhaˆs transcendenfal realization 1s 
the root. The basic Buddhism 1s the trunk, the distinctive Mahayana doctrinnes the 
branches, and the schools and subschools of the Mahayana the flowers. Now the function 
Of flowers, however beautiful, 1s to produce fruit. Philosophy, to be more than barren 
speculafion, must find 1ts reason and 1ts fulfilment in a way of life; thought should lead to 
action. Doctrine gives birth to method. The Bodhisattva 1deal 1s the perfectly ripened fruit 
of the whole vast tree of Buddhism. J]ust as the fruit encloses the seeds, so within the 
Bodhisattva Ideal are recombined all the different and sometimes seeminply divergent 
elements of Mahayana.” According to Jaidev Singh In An Introduction To Madhyamaka 
Philosophy, we have seen the main features of Madhyamaka philosophy. It 1s both 
philosophy and mysticism. By 1fs dialectic, Its critical probe Into all the categorles of 
thought, ¡1t relenflessly exposes the pretensions of Reason to know Truth. The hour of 
Reason?s desparr, however, becomes the hour of truth. The seeker now turns to 
medifation on the arious forms of “Sunyata,` and the practice of “PraJnaparamitas.' By 
moral and yogic practices, he 1s prepared to receive the Truth. In the final stage of PraJna, 
the wheels of Imagination are stopped, the discursive mind 1s stilled, and In that silence 
Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; he receives the accolade of prajna and 
becomes the knighterrant of Truth. It is an experlence of a different dimension, 
spaceless, timeless, which 1s beyond the province of thought and speech. Hence It cannot 
be expressed In any human language. 


(VIII)Hành Giả tu Thiền và Đại Trí Độ Luận—Zen practitioners and the Prajnaparamita 
sastra: Đại Trí Độ Luận là bộ luận nói về Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Đây là một tác 
phẩm triết học nổi tiếng của Phật Giáo Đại Thừa. Vì phái Tam Luận quá thiên trọng về 
duy tâm luận phủ định, nên thời bấy giờ nảy lên một trường phái tích cực là Tứ Luận 
Tông, bằng cách thêm vào một tác phẩm thứ tư của Ngài Long Thọ, đó là bộ Đại Trí Độ 
Luận. Bộ luận nầy gồm 100 quyển do ngài Long Thọ Bồ Tát soạn, giải thích về Đại 
phẩm Bát Nhã Kinh, trong đó Ngài Long Thọ thiết lập quan điểm “Nhất Nguyên” của 
mình một cách xác quyết hơn trong bất cứ tác phẩm nào khác. Trong luận thích nầy ngài 
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Long Thọ chú thích về Đại Bát Nhã Kinh, có một chú giải về những nguyên lý căn bản 
nầy: tất cả các sự thể bị chi phối bởi điều kiện vô thường(sarva-samskara-anitya hay chư 
hành vô thường); mọi yếu tố đều không có tự ngã (sarva-dharma-anatman hay chư pháp 
vô ngã), và Niết Bàn là sự vắng lặng (nirvana-santam hay Niết Bàn tịch nh). Tam pháp 
ấn hay ba dấu hiệu của pháp có thể được quảng diễn thành bốn bằng cách thêm vào một 
dấu hiệu khác: tất cả đều lệ thuộc khổ đau (sarva-duhkkam) hay thật tướng ấn. Có thể 
dịch chữ “thật tướng ấn là 'bản thể” (noumenon). Tông Thiên Thai giải thích “thật tướng” 
như là “vô tướng" hay “vô thật,` nhưng không có nghĩa là mê vọng; vô tướng hay vô thật 
ở đây có nghĩa là không có một trạng thái hay tướng nào được thiết lập bằng luận chứng 
hay được truy nhận bởi tư tưởng; nó siêu việt cả ngôn thuyết và tâm tưởng. Lại nữa, 
Thiên Thai giải thích nó như là “nhất đế” (eka-satya), nhưng “nhất” ở đây không phải là 
nhất của danh số, nó chỉ cho “tuyệt đối." Nguyên lý của học thuyết Thiên Thai quy tụ 
trên thật tướng đó của vạn pháp. Tuy nhiên, vì cả Tam Luận và Tứ Luận đều từ tay Ngài 
Long Thọ mà ra cả nên khuynh hướng tổng quát của những luận chứng siêu hình trong 
hai phái nầy cũng gần giống nhau—Maha-Prajnaparamita Sastra ¡is the sastra 
(Commentary) on the Prajna paramita sutra. It is a famous philosophical Mahayana work. 
As the San-Lun School 1s much inclined to be negatfivistic Idealism, there arose the more 
poslive school, called Shih-Lun or Four-Treatise School, which adds a fourth text by 
Nagarjuna, namely, the Prajnaparamita-Sastra. This sastra 1s composed of 100 books 
ascribed to Magarjuna on the greater Prajna-paramita sutra, in which we see that 
Nagarjuna established his monistic view mụuch more affirmatively than In any other text. 
In Nagarhunaˆs commentary on the MahapraJnaparamita there 1s an annotation of the 
fundamental principles: All condiioned things are Impermanent (sarva-sanskara- 
anityam); all elements are selfless (sarva-dharma-anatman); and Nirvana 1s qulescence 
(mrvana-santam), in which 1t 1s said that these “three law-seals" (signs of Buddhism) can 
be extended to four by adding another, all 1s suffering (sarva-duhkham), or can be 
abridged to one “true state” seal. The “true state” may be translated as “noumenon." This 
school Interprets the “true state” as “no state” or “no truth,” but It does not mean that 1t 1s 
false; “no truth” or “no state” here means that It 1s not a truth or a sfate established by 
argument or conceived by thought but that it transcends all speech and thought. Agann, 
T1en-T”aI Interprets 1t as “one truth” (eka-satya), but “one” here 1s not a numerical “one;” 
1t means “absolute.` The principle of the T”ien-T”ai doctrine centers on this true state of 
all elements. However, all texts from San-Lun and Shih-Lun are being from NagarJunaˆs 
hand, the general trend_of metaphysical areument 1s much the same. 


(IX)Hành Giả tu Thiền và “Tánh Không ” trong Trung Luận Tông—Zen practitioners and 
the “Sunydta” in the Madhyamika School: Trung Luận Tông được gọi là Trung Quán 
Tông vì bộ phái nây chú trọng đến quan điểm trung dung (madhyamika-pratipat). Trong 
bài thuyết pháp đầu tiên trong vườn Lộc Uyển, Đức Phật đã giảng về Trung đạo, vốn là 
con đường tu tập không phải qua sự hành xác mà cũng không phải buông xuôi theo dục 
lạc. Trung đạo không chấp nhận cả hai quan điểm liên quan đến sự tổn tại và không tổn 
tại, trường cửu và không trường cửu, ngã và vô ngã, vân vân. Nói tóm lại, tông phái nầy 
không chấp nhận thuyết thực tại mà cũng không chấp nhận thuyết không có thực tại, phái 
nầy chỉ chấp nhận sự tương đối. Đặc điểm nổi bậc nhất của tông phái nầy là nhấn mạnh 
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đến chữ 'Không' và “Không Tánh' nhiều lần, cho nên nó cũng còn được gọi là tông phái 
có “hệ thống triết học xác định rằng 'không' là đặc tánh của Thực Tại. Theo Trung Luận 
thì tánh không (sunyata) là tuyệt đối. Không có sự khác biệt giữa luân hồi (samsara) và 
Niết Bàn (nirvana) hay sự trống không (sunyata). Qua triết lý “Tánh Không,' Trung Luận 
tông bàn về cái hiện hữu tương đối, chứ không phải là hiện hữu tuyệt đối. Theo quan 
điểm của Trung Luận tông thì “Tánh Không' là ý tưởng trung tâm trong triết lý của họ, 
do đó chủ thuyết nầy có tên là Sunyatavada. Trung Quán Luận còn bàn về hai loại chân 
lý: tục đế hay chân lý theo qui ước hay theo thường nghiệm (samvrti), và chân đế hay 
chân lý siêu nhiên (paramartha). Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ về thuyết chân lý qui 
ước hay tục đế (samvrti-satya) theo đó thì vạn vật đều do duyên sinh và chỉ có sự tương 
quan với nhau chứ không phải hiện hữu theo nghĩa tuyệt đối. Khía cạnh thực tế của triết 
lý Trung Luận được các trường phái nầy thể hiện trong cách sống gần gũi với con người 
bình thường. lộ) Nhật Bản, Tam Luận tông không hề là một ngành học độc lập, nhưng 
hành giả tu thiển vẫn tiếp tục học hỏi một cách nồng nhiệt đến cả ngày nay, vì nó thiết 
yếu cho người học Phật, là một khí giới sắc bén của luận chứng biện chứng, cũng như là 
căn bản lý thuyết làm nền tẳng cho nhiều tông phái tích cực và hoạt động của Phật Giáo 
ngày nay—The Madhyamikas were so called on account of the emphasis they laid on the 
middle view (madhyamika-pratipat). In his first sermon at Banares, the Buddha preached 
the Middle Path, which 1s neither self-mortification nor a life devoted to the pleasures of 
the senses. The most striking feature of Madhyamaka philosophy 1s 1†s eVer-recurring use 
of “Sunya" and “Sunyata.` So this system 1s also known as the school with the philosophy 
that asserts Sunya as the characterizaton of Reality. According to the Madhyamika 
school, the Iindescribable absolute (sunyata) 1s the absolute. There 1s no difference 
between phenomenal world (samsara) and nirvana or sunyata (reality). Through the 
philosophy of Sunyata, the Madhyamika school discussed about the relative exIstence of 
thing, not the absolute one. According to the views of the Madhyamika school, sunyata 1s 
the cenfral idea of its philosophy and 1s therefore designated the “sunyatavada.` The 
Madhyamika-karika further deals with two kinds of truths: the conventional or empirical 
truth (samvrfi), and the higher or transcendental truth (paramartha). Zen practitioners 
should always remember about the doctrine of conventional truth (samvrti-satya), 
according to which all beings are conditioned and merely Interrelated, but do not come 
1nto existence In the absolute sense. The practical aspect of the Madhyamika philosophy 
was expressed by these schools In their approach to human life. In Japan, the 
Madhyamika school was never an independent Institution, but Zen practifloners continue 
to study 1fs doctrinne ardenly even to the present time because 1t 1s Indispensable for 
Buddhist students as one of the chief obJects of Buddhist learning and a strong weapon of 
đialectic argumert, as well as the theoretical basis underlying many of the more posItIve 
and active schools of Buddhism today. 


(X) Hành giả tu Thiền và lời Phật dạy về Trung Đạo trong Kinh Giáo Thọ Ca Chiên 
Diên—Zen pracliHioners and the Buddha”s teqchings im the Katyqyanavavade sutra: 
Theo Kinh Giáo Thọ Ca Chiên Diên, Đức Phật đã nói với tôn giả Ca Diếp: “Nây ông Ca 
Diếp! “Là' là một cực đoan, “không là” cũng là một cực đoan. Cái được coi là trung đạo 
thì không thể sờ thấy, không thể so sánh, không nơi chốn, không hiển hiện, không thể 
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giải thích. Ông Ca Diếp, đó chính là trung đạo. Trung đạo là sự cảm nhận Thực Tại.” 
Những sự cực đoan trở thành những con đường không có lối thoát của chủ thuyết vĩnh 
hằng và đoạn diệt. Có những người chỉ bám víu vào “vô,` hoặc có những người chỉ bám 
víu vào “hữu.` Đức Phật đã xử dụng thuyết Trung Đạo để vạch ra chân lý mọi sự vật trên 
thế giới nầy không phải là 'hữu' tuyệt đối, mà cũng không phải là “vô' tuyệt đối. Kỳ 
thật, mọi vật đều có sanh có diệt, tạo nên sự chuyển hóa liên tục không ngừng. Trung 
Đạo có nghĩa là thực tại siêu việt đối với những cách lý luận nhị phân của lý trí và thực 
tại không thể bị hạn định hoặc đóng khung trong những lựa chọn “là,` “không là."——In the 
Katyayanavavade sutra, the Buddha told Maha-Kasyapa: “Kasyapal “Ĩt is one extreme 
alternative, not 1s” 1s another extreme alternative. That which 1s the madhyama posifion 1s 
intangIble, incomparable, without any position, non-appearing, incomprehensible. That 1s 
what Is meant by madhyama position. Kasyapal It 1s perception of Reality.” Extremes 
become the dead ends of eternalism and annihilism. There are those who cling 
exclusively to nonbeing and there are others who cling exclusively to being. By his 
doctrine of Middle Way (madhyama pratipat), the Buddha meant to show the truth that 
things are neither absolute being nor absolute nonbeing, but are arising and perishing, 
forming continuous becoming, and that Reality 1s transcendent to thought and cannot be 
caught up in the dichotomies of the mind. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and Eighty-Eight 


Thiên và Tông Lâm Tế 
Zen and the Lin-Chỉ School 


(I Tổng Quan về Tông Lâm Tế—An Overview oƒ the Lin-Chỉ School: Lâm Tế là một trong 
những trường phái Thiển nổi tiếng của trung Quốc được Thiền sư Lâm Tế sáng lập. Lâm 
Tế là đại đệ tử của Hoàng Bá. Vào thời kỳ mà Phật giáo bị ngược đãi ở Trung Quốc 
khoảng từ năm 842 đến năm 845 thì thiển sư Lâm Tế sáng lập ra phái thiển Lâm Tế, 
mang tên ông. Trong những thế kỷ kế tiếp, tông Lâm Tế chẳng những nổi bậc về Thiên, 
mà còn là một tông phái thiết yếu cho Phật giáo Trung Hoa thời bấy giờ. Tông Lâm Tế 
mang đến cho Thiền tông một yếu tố mới: công án. Phái Thiển Lâm Tế nhấn mạnh đến 
tầm quan trọng của sự “Đốn Ngộ” và dùng những phương tiện bất bình thường như một 
tiếng hét, một cái tát, hay đánh mạnh vào thiển sinh cốt làm cho họ giựt mình tỉnh thức 
mà nhận ra chân tánh của mình. Phái Lâm Tế tu tập theo các công án có hệ thống đã 
được các bậc thầy sưu tập, và xem nhẹ việc đọc tụng kinh điển cũng như thờ phượng 
tượng Phật, tìm về Phật Tánh trực tiếp bằng những công án và tu tập sống thực. Phái 
Lâm Tế được truyền sang Việt Nam ngay sau thời tổ Lâm Tế Nghĩa Huyền. Ngày nay, 
tông Lâm Tế vẫn còn là một trong những tông phái mạnh nhất của Phật giáo Việt 
Nam—LIn Chi 1s one of the most famous Chinese Ch”an founded by Ch?an Master Lin- 
Chi I-Hsuan, a disciple of Huang-Po. At the time of the great persecution of Buddhists In 
China from 842 to 845, Lin-Chi founded the school named after him, the Lin-Chi school 
of Ch'an. During the next centuries, this was to be not only the most Influential school of 
Ch'an, but also the most vital school of Buddhism in China. Lin-Chi brought the new 
element to Zen: the koan. The Lin-Chi School stresses the Importance of “Sudden 
Enlightenmenf” and advocates unusual means or abrupt methods of achieving 1t, such as 
shouts, slaps, or hitting them in order to shock them 1nfo awareness of their true nature. 
The Lin-Chi uses collections of koans systematically in its temples and downplays the 
reading of sufras and veneration of Buddha Images In favor of seeking the Buddha Nature 
directly through the use of koans and practical living. Lin-Chi was brought to Vietnam 
right after the first generation of Lin-Chi I-Hsuan Patriarch, and today Lin-Chi 1s still one 
of the most influential traditions of Vietnamese Buddhism. 


(I1) Thiền Sư Lâm Tế Nghĩa Huyền—Zen Master Lin-Chỉ I-Hsuan ( - 866): Lâm Tế là môn 
đệ của Hoàng Bá. Ông là một trong những thiển sư Trung Hoa nổi tiếng vào đời nhà 
Đường. Không ai biết ông sanh vào năm nào. Một tông phái Thiền đặc biệt đã được đặt 
dưới tên ông. Ông nổi tiếng vì các phương pháp mạnh bạo và lối nói chuyện sống động 
với môn sinh. Ngài không tán thành lối nói pháp quanh co, sở trường của các pháp sư 
thiếu nhiệt huyết. Có lẽ do sư thừa hưởng phép Thiển trực chỉ ấy từ sư phụ Hoàng Bá, 
trước kia đánh sư ba lần khi ba lần sư đến tham vấn về yếu chỉ của Phật pháp. Lâm Tế 
được coi như là người đầu tiên chủ xướng tiếng hét, nhưng trước đó đã có Mã Tổ là vị 
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cao Tăng đã mở một kỷ nguyên mới cho Thiển sử, đã hét to khi Bách Trượng đến tái 
vấn Thiền, tiếng hét ấy chát chúa đến nỗi Bách Trượng phải bị điếc tai đến ba ngày. 
Nhưng chính do Lâm Tế mà tiếng hét được đắc dụng và có hiệu năng nhất, và sau nầy 
biến thành một ngón tuyệt kỹ của Lâm Tế Tông. Thật sự, về sau nầy các đệ tử của ngài 
quá lạm dụng về tiếng hét đến nỗi ngài phải thốt ra: “Tôi nghe quí ông toàn học hét. Thử 
hỏi quí ông ví như mái tây có người ra, mái đông có người ra, cả hai người cùng hét. Các 
ông có phân biệt được tiếng hét nào là khách, còn tiếng hét nào là chủ không? Nếu các 
ông không phân biệt được, từ đây cấm học tiếng hét của lão Tăng.” Vào năm 867 khi sắp 
mất, Lâm Tế ngồi ngay thẳng, nói: “Sau khi ta tịch chẳng được diệt mất Chánh Pháp 
Nhãn Tạng của ta.” Tam Thánh thưa: Đâu dám diệt mất Chánh Pháp Nhãn Tạng của 
Hòa Thượng.” Lâm Tế bảo: “Về sau có người hỏi, ngươi đáp thế nào?” Tam Thánh liền 
hét! Sư bảo: “Ai biết Chánh Pháp Nhãn Tạng của ta đến bên con lừa mù diệt mất.” Nói 
xong sư ngồi thẳng thị tịch—Lin-Chi was a disciple of Huang-Po. He was one of the 
famed chinese Zen masters during the Tang dynasty. His year of birth 1s unknown. In 
China a special Zen sect was named after him “Lin-Chi” of which doctrine was based on 
his teachings. He was famous for his vivid speech and forceful pedagogical methods, as 
well as direct treatment of his disciples. He never liked those roundabout dealings which 
generally characterized the methods of a lukewarm master. He must have got this 
đirectness from his own master Huang-Po, by whom he was sfruck three times for asking 
the fundamental principle of Buddhism. Lin-Chi 1s regarded as the author of “Kwats!” 
even though Ma-Tsu was an epoch-maker In the history of Zen, uttered “Kwats!” to hIs 
disciple, Pai-Chang, when the latter came up to the master for a second time to be 
Instructed In Zen. This “Kwatsl” 1s said to have deafened Pai-Chang”s ear for three days. 
But it was principally due to Lin-Chi that thís particular cry was most effectively and 
systematically made use of and later came to be one of the speclal features of the Lin- 
Chi school in distinction to the other schools. In fact, the cry came to be so abused by his 
followers that he had to make the following remark: “You are so given up to learning my 
cry, but I want to ask you this: “Suppose one man comes out from the eastern hall and 
another from the western hall, and suppose both give out the cry sinultaneously; and yet 
l say to you that subject and predicate are clearly discernible in this. But how will you 
discern them?ˆ If you are unable to discern them, you are forbidden hereafter to Imitate 
my cry.” In 8ố7 A.D. when Lin-Chi wa about to die he sat upright and said: “After m 
gone, my Treasury of the True Dharma Eye cannot be destroyed.” Lin-Chi”s disciple, 
San-Sheng, said: “How could we dare destroy the Master”s Treasury of the True Dharma 
Eye?” Lin-Chi said: “In the future 1f someone ask about my teaching, what wIlÏ you say to 
them?” San-Sheng shouted! Lin-Chi said: “Who would have thought that my Treasury of 
the true Dharma Eye would be destroyed by this blind ass!” Upon saying these words 
Lin-Chi passed away, sifting upright. 


(HI)Những cuộc Đối Thoại Thiền giữa Lâm Tế và Hoàng Bá—Zen Coversations between 
Lắn-Chỉ and Huang Bo: 

*. Thoạt tiên sư đến hội Hoàng Bá. Ở đây sư oai nghi nghiêm chỉnh đức hạnh chu toàn. Thủ 
Tọa (Trần Tôn Túc) thấy khen rằng: “Tuy là hậu sanh cùng chúng chẳng giống.” Thủ 
Tọa bèn hỏi: “Thượng Tọa ở đây được bao lâu?” Sư thưa: “Ba năm.” Thủ Tọa hỏi: “Từng 
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tham vấn chưa?” Sư thưa: “Chưa từng tham vấn, cũng chẳng biết tham vấn cái gì?” Thủ 
Tọa bảo: “Sao không đến hỏi Hòa Thượng Đường Đầu, thế nào là đại ý Phật Pháp?” Sư 
liền đến hỏi, chưa dứt lời. Hoàng Bá liền đánh. Sư trở xuống. Thủ Tọa hỏi: “Hỏi thế 
nào?” Sư thưa: “Tôi hỏi lời chưa dứt, Hòa Thượng liền đánh, tôi chẳng biết.” Thủ Tọa 
nói: “Nên đi hồi nữa.” Sư lại đến hỏi. Hoàng Bá lại đánh. Như thế ba phen hỏi, bị đánh 
ba lần. Sư đến bạch Thủ Tọa: “Nhờ lòng từ bi của thầy dạy tôi đến thưa hỏi Hòa Thượng, 
ba phen hỏi bị ba lần đánh, tôi tự buồn chướng duyên che đậy không lãnh hội được thâm 
chỉ. Nay xin từ giã ra đi. Thủ Tọa lại bảo: “Khi thầy đi nên đến giã từ Hòa Thượng rồi sẽ 
đi.” Sư lễ bái xong trở về phòng. Thủ Tọa đến thất Hòa Thượng trước, thưa: “Người đến 
thưa hỏi ấy, thật là đúng pháp, khi người ấy đến từ giã, xin Hòa Thượng phương tiện tiếp 
y, về sau đục đẽo sẽ thành một gốc đại thọ che mát trong thiên hạ.” Sư đến từ giã. 
Hoàng Bá bảo: “Chẳng nên đi chỗ nào khác, ngươi đi thẳng đến Cao An chỗ Thiển Sư 
Đại Ngu, ông ấy sẽ vì ngươi nói tốt.”——From the beginning of his residence at Huang-Bo, 
Lin-Chi's performance of his duties was examplary. At that trme, Mu-Chou T”ao-Ming 
served as head monk. Mu-Chou asked Lin-Chi: “How long have you been practicing 
here?” Lin-Chi said: “hree years.” Mu-Chou said: “Have you gone for an interview with 
the master or not?” Lin-Chi said: “I haven't done so. I don” know what to ask him.” Mu- 
Chou said: “Why not ask him, “What 1s the essential meaning of Buddhism?°” So Lin-Chi 
went to see Huang-Bo, but before he could finish his question Huang-Bo struck hìm. Lin- 
Chi went out, and Mu-Chou asked him: “What happened when you asked him?” Lin-Chi 
said: “Before I could get the words out he hit me. [ donˆt understand.” Mu-Chou said: “Go 
ask him again.” So Lin-Chi asked Huang-Bo again, and Huang-Bo once again hit him. 
Lin-Chi asked a third time, and Huang-Bo hit him again. Lin-Chị revealed thịs to Mu- 
Chou, saying: “Before you urgeme to ask about the Dharma, but all I got was a beating. 
Because of evil karmic hindrances. I”m not able to comprehend the essential mystery. So, 
today m going to leave here.” Mu-Chou said: “If you re going to leave, you must say 
good-bye to the master.” Lin-Chi bowed and went off. Mu-Chou then went to Huang-Bo 
and said: “That monk who asked you the questions, although he”s young he”s very 
extraordinary. If he come to say good-bye to you, please øIve him appropriafe 1nstructfion. 
Later he'll become a great tree under which everyone on earth wIll find refreshing 
shade.” The next day when Lin-Chi came to say good-bye to Huang-Bo, Huang-Bo said: 
“You don't need to go somewhere else. Just go over to the Kao” Monastery and practice 
with T”a-Wu. He'lI explain to you.” 

Sau khi nghe lời dạy của Hoàng Bá, sư đến chỗ Đại Ngu. Đại Ngu hỏi: “Ở chỗ nào đến?” 
Sư thưa: “Ở Hoàng Bá đến.” Đại Ngu hỏi: “Hoàng Bá có dạy gì không?” Sư thưa: “Con 
ba phen hỏi đại ý Phật pháp, ba lần bị đánh. Chẳng biết con có lỗi hay không lỗi?” Đại 
Ngu nói: “Bà già Hoàng Bá đã vì ngươi chỉ chỗ tột khổ, lại đến trong ấy hỏi có lỗi không 
lỗi?” Ngay câu nói ấy, sư đại ngộ, thưa: “Xưa nay Phật pháp của Hoàng Bá không 
nhiều.” Đại Ngu nắm đứng lại, bảo: “Con quỷ đái dưới sàng, vừa nói có lỗi không lỗi, 
giờ lại nói Phật pháp của Hoàng Bá không nhiều. Ngươi thấy đạo lý gì, nói mau! Nói 
mau!” Sư liền cho vào hông Đại Ngu ba thoi. Đại Ngu buông ra, nói: “Thầy của ngươi là 
Hoàng Bá, chẳng can hệ gì việc của ta.” Sư từ tạ Đại Ngu trở về Hoàng Bá—After 
receiving the Instructions from Huang Bo, Lin-Chi went to T”a-WUu. When he reached 
Ta-Wu, T?a-Wu said: “Where have you come from?” Lin-Chi said: “From Huang-Bo.” 
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Ta-Wu said: “What dịd Huang-Bo say?” Lin-Chi said: “Three times I asked him about 
the essential doctrine and three times [ got hit. I don”t know 1ƒ Ï made some error or not.” 
Ta-Wu said: “Huang-Bo has old grandmotherly affection and endures all the difficulty 
for your sake and here you are asking whether you”ve made some error or not!” Upon 
hearing these words Lin-Chi was awakened. Lin-Chi then said: “Actually, Huang-Bo's 
Dharma 1s not so great.” T”a-WUu grabbed him and said: “Why you little bed-wetterl You 
Just came and said: you don”t understand. But now you say there”s not so mụch to Huang- 
Bo's teaching. What do you see? Speak! Speak!” Lin-Chi then hit T”a-WUu on hs side 
three times. Ta-Wu let go of him, saying: “Your teacher 1s Huang-Bo. ['ve got nothing to 
do with it.” Lin-Chi then left T”a-WUu and returned to Huang-Bo. 

* Hoàng Bá thấy sư về, liền bảo: “Kẻ nầy đến đến đi đi, biết bao giờ liễu ngộ.” Sư thưa: 
“Chỉ vì tâm lão bà quá thiết tha, nên nhơn sự đã xong, đứng hầu.” Hoàng Bá hỏi: “Đến 
đâu về?” Sư thưa: “Hôm trước vâng lời dạy của Hòa Thượng đến tham vấn Đại Ngu trở 
về.” Hoàng Bá hỏi: “Đại Ngu có lời dạy gì?” Sư liền thuật lại việc trước. Hoàng Bá bảo: 
“Lão Đại Ngu nầy đã buông lời, đợi đến đây ta cho ăn đòn.” Sư tiếp: “Nói gì đợi đến, 
ngay bây giờ cho ăn.” Sư liền bước tới sau lưng Hoàng Bá tát một tát. Hoàng Bá bảo: 
“Gã phong điên nầy lại đến trong ấy nhổ râu cọp.” Sư liên hét. Hoàng Bá gọi: “Thị giả! 
Dẫn gã phong điên nầy lại nhà Thiển.”—Huang-Bo saw him and said: “This fellow 
who's coming and going. How can he ever stop?” Lin-Chi said: “Only through 
grandmotherly concern.” Lin-Chi then bowed and sfood In front of Huang-Bo. Huang-Bo 
said: “Who has gone and returned?” Lin-Chi said: “Yesterday I received the master”s 
compassionate Instruction. Today I[ went and practiced at T”a-Wu”s.” Huang-Bo said: 
“What did T”a-Wu say?” Lin-Chi then recounted his meeting with T”a-WUu. Huang-Bo 
said: “That old fellow T”a-Wu talks too much†! Next time I see him ]Ï give him a painfuls 
whip!” Lin-Chi said: “Why wait until later, here”s a swat right now!” Lin-Chi then hít 
Huang-Bo. Huang-Bo yelled: “This crazy fellow has come here and grabbed the tigers 
whiskers!" Lin-Chi shouted. Huang-Bo then yelled to his attendant: ““[ake this crazy man 
to the practice hall!” 

*. Một hôm sư ngồi trước trong Tăng đường, thấy Hoàng Bá đến, liền nhắm mắt lại. Hoàng 
Bá lấy tích trượng nện xuống sàn. Lâm Tế ngẵng đầu lên, thấy Hoàng Bá đứng đó, Lâm 
Tế bèn tiếp tục gục đầu xuống ngủ tiếp. Hoàng Bá làm thể sợ, liền trở về phương trượng. 
Sư theo đến phương trượng lễ tạ. Thủ Tọa đứng hầu ở đó, Hoàng Bá bảo: “Vị Tăng đây 
tuy là hậu sanh lại biết có việc này.” Thủ Tọa thưa: “Hòa Thượng già dưới gót chơn 
chẳng dính đất, lại chứng cứ kẻ hậu sanh.” Hoàng Bá liền vả trên miệng một cái. Thủ 
Tọa thưa: “Biết là được.”—One day, Lin-Chi was sleeping in the monk”s hall. Huang-Bo 
came In and, seeing Lin-Chi lying there, struck the floor with his sfaff. Lin-Chi woke up 
and lifted his head. Seeing Huang-Bo standing there, he then put his head down and went 
back to sleep. Huang-Bo struck the floor again and walked to the upper section of the 
hall. Huang-Bo saw the head monk, who was siting in meditation. Huang-Bo said: 
“There”s someone down below who 1s sitting in meditation. What do you Iimagine you”re 
doing?” The head monk said: “What”s goIing on with this fellow ?” 


(IV)Tiếng hét Nổi Tiếng của Lâm Tế— Lin-Chỉ?s Famous Cry: 
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(A) Bốn thứ tiếng hét của Lâm Tế (Lâm Tế Tứ Hát)— Four kinds oƒ Lin-Chỉ”s cry: Theo Thiền 


l) 
2) 
3) 


4) 


sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, Lâm Tế phân biệt có bốn cách hét, tùy tiện mà 
dùng, gọi là “[ứ Hát.”—According to Zen master D.T. Suzuki In the Essays In Zen 
Buddhism, Book L, Lin-Chi distinguishes four kinds of "cry.” 

Tiếng hét thứ nhất như gươm báu vua Kim Cang: The first cry ¡s like the sacred sword of 
Vajraraja. 

Tiếng hét thứ nhì như bốn vó sư tử vàng trụ bộ trên mặt đất: The second cry is like the 
golden-haired lion squatting on the ground. 

Tiếng hét thứ ba như cần câu quơ bóng cỏ: The third cry ¡s like the sounding rod or the 
Ørass used as a decoy. 

Tiếng hét thứ tư không có tác dụng của tiếng hét: The fourth cry 1s the one that does not 
at all function as a “cry.” 


(B) Lâm Tế khuyên đệ tử không nên bắt chước tiếng hét—Lin-Chỉ advised his disciples not to 


imitate his cry: Lâm Tế được coi như là người đầu tiên chủ xướng tiếng hét, nhưng trước 
đó đã có Mã Tổ là vị cao Tăng đã mở một kỷ nguyên mới cho Thiển sử, đã hét to khi 
Bách Trượng đến tái vấn Thiền, tiếng hét ấy chát chúa đến nỗi Bách Trượng phải bị điếc 
tai đến ba ngày. Nhưng chính do Lâm Tế mà tiếng hét được đắc dụng và có hiệu năng 
nhất, và sau nầy biến thành một ngón tuyệt kỹ của Lâm Tế Tông. Thật sự, về sau nầy 
các đệ tử của ngài quá lạm dụng về tiếng hét đến nỗi ngài phải thốt ra: “Tôi nghe quí 
ông toàn học hét. Thử hỏi quí ông ví như mái tây có người ra, mái đông có người ra, cả 
hai người cùng hét. Các ông có phân biệt được tiếng hét nào là khách, còn tiếng hét nào 
là chủ không? Nếu các ông không phân biệt được, từ đây cấm học tiếng hét của lão 
Tăng.”— Lin-Chi 1s regarded as the author of “Kwats!” even though Ma-Tsu was an 
epoch-maker In the history of Z⁄en, uttered “Kwatsl” to his disciple, Pai-Chang, when the 
latter came up to the master for a second time to be Instructed In Zen. Thịs “Kwats!” 1s 
said to have deafened Pai-Chang”s ear for three days. But It was principally due to Lin- 
Chi that this particular cry was most effectively and systematically made use of and later 
came to be one of the special features of the Lin-Chi school In distinction to the other 
schools. In fact, the cry came to be so abused by his followers that he had to make the 
following remark: “You are so gIven up to learning my cry, but I want to ask you this: 
“Suppose one man comes out from the eastern hall and another from the western hall, and 
suppose both give out the cry simultaneously; and yet I say to you that subJect and 
predicate are clearly discernible In this. But how wIll you discern them?” lf you are 
unable to discern them, you are forbidden hereafter to imitate my cry.” 

Một hôm sư thượng đường thuyết pháp: “Trên đống thịt đồ lòm có một vô vị chân nhân 
thường ra vô theo lối cửa mở trên mặt các ngươi. Thầy nào sơ tâm chưa chứng cứ được 
thì nhìn đây.” Có một thầy bước ra hỏi: “Vô vị chân nhân ấy là cái gì?” Lâm Tế vụt bước 
xuống thiển sàng, nắm cứng vị sư hét lớn, “Nói đi! Nói đi!” Vị sư đang lính quýnh thì Tổ 
buông ra, trễ môi nói: “Vô vị chân nhân, ồ chỉ là một cục phân khô.” Nói xong ngài đi 
thẳng vào phương trượng—One day, Lin-Chi entered the hall to preach, saying: “Over a 
mass of reddish flesh there sits a true man who has no tifle; he 1s all the time coming In 
and out from your sense-organs. If you have not yet testified to the fact, look, look†” A 
monk came forward and asked: “Who 1s this true man of no tifle?” Lin-Chi came right 
down from his straw chair and taking hold of the monk exclaimed: “Speakl Speak†” The 
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monk remained irresolute, not knowing what to say, whereupon the master, letting him 
go, remarked, “What worthless stuff 1s this true man of no tilel” Lin-Chi then went 
straight back to his room. 

Một hôm, Định Thượng Tọa hỏi Lâm Tế: “Thế nào là đại ý của pháp Phật?” Lâm Tế 
bước xuống tòa, nắm lấy Thượng Tọa, xán cho một bạt tai, rồi xô ra. Định Thượng Tọa 
đứng khựng. Ông Tăng đứng bên nhắc: “Định Thượng Tọa, sao không lạy Hòa Thượng 
đi!” Định Thượng Tọa toan lạy thì ngay lúc ấy hốt nhiên đại ngộ—One day, Venerable 
Tìng asked Lin-Chi: “What 1s the ultimate principle of Buddhism?” He came right down 
from his seat, took hold of the monk, slapped him with his hand, and pushed him away. 
Venerable Tĩng stood stupified. A bystander monk suggested: “Why don”t you make a 
bow?” Obeying the order, Venerable Ting was about to bow, when he abruptly awoke to 
the truth of Zen. 
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Chương Một Trăm Tám Mươi Chín 
Chapter Qne Hundred and FEighty-Nine 


Hành Giả Tu Thiền Nên Tu Theo Thần Tú Hay Huệ Năng? 
Who Should Zen PracHtioners Follow, Shen-Hsiu or Hui Neng?2 


(Thần Tú Là Ai?—Who Is Shen-Hsiu?: Tất cả chúng ta đều biết Thần Tú là vị Giáo Thọ 
Sư tại chùa Hoàng Mai của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn tại tỉnh Hồ Bắc. Thần Tú đã viết kệ 
mong Ngũ Tỗ trao truyền y bát cho làm Lục Tổ, nhưng Ngũ Tổ thấy kệ chưa tới và trao y 
bát cho Huệ Năng làm Lục Tổ. Việc này xảy ra sau cuộc tranh đua làm kệ chứng ngộ do 
Ngũ Tổ để xướng để biết mực độ liễu đạo của các đệ tử. Sau khi ngũ tổ thị tịch, hai 
trường phái được hai vị thành lập, Dòng Thiền Phương Bắc và Dòng Thiền Phương Nam. 
Mặc dù Huệ Năng đã được tổ phân xử là người thắng cuộc, nhưng Thần Tú tự cho mình 
là Pháp tử của Ngũ Tổ và được dòng Thiễển thời bấy giờ xem như là vị tổ sáng lập ra 
dòng thiển “Bắc Tông.” Sau khi Ngũ Tổ thị tịch, Thần Tú rời Chùa Hoàng Mai để chu du 
khắp xứ trong hai chục năm liền. Ông đã truyễển bá thiển về một vùng rộng lớn ở phương 
bắc vì hầu hết ông hoạt động ở vùng Lạc Dương và Trường An, trong khi dòng Thiền của 
Huệ Năng được gọi là Nam Tông. Dòng Thiển của ông còn được biết đến với cái tên 
khác là “Tiệm Giáo”; dù được Hoàng Triều nức lòng bảo trợ vẫn không tổn tại được bao 
lâu. Dòng thiền này chỉ có ảnh hưởng lớn trong lúc sinh tiền của Thần Tú, nhưng chẳng 
bao lâu sau đó thì dòng thiển phương bắc tàn rụi, và được thay thế bởi dòng thiền của 
Lục Tổ Huệ Năng được biết với tên dòng Thiển Trung Hoa. Chính dòng thiển của Lục 
Tổ Huệ Năng đã nẩy sanh ra các dòng Lâm Tế, Thiên Thai, vân vân: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 

Thời thời thường phất thức, 

Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 

Luôn luôn siêng lau chùi 

Chớ để dính bụi bặm). 
We all know that An Instructor of monks at the monastery of Hung-]Jen, the Fifth Chinese 
Patriarch in Huang-Melt in Hupei Province. He wrote a gatha for the purpose of becoming 
the successor of Hung-Jen, but that teacher did not find 1ts sentiment a correct statement 
of Zen, and chose Hui-Neng for the status. This occured as a result of a competition 
between Hung-Jenˆs disciples, who were asked to compose verses Indicating their level 
of understanding. After Hung-]en passed away, the rival schools founded by the two men, 
the North and the South. Even though Hui-Neng was adjudged the winner, but Shen-Hsiu 
later claimed to be the true successor of the Fifth Patriarch and was considered by the 
Ch'an tradition to be the founder of the “Northern School.” After the Fifth Patrlarch”s 
death, Shen-Hsiu left Hung Mei Monastery and wandered throughout the country for 
nearly twenty years. He spread Zen Buddhism In the large area In northern China. His 
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lineage called the Northern School because he was mostly active in Lo-Yang and Chˆang 
An, while Hui-Neng”s lineage was called the “Southern School.” His tradition was also 
known as the “Gradual Teaching”; although patronized by the reigning Emperor, did not 
last very long. It was widely influential during his lifetime, but soon later 1t died out and 
was replaced by the Hui-Neng School which became known as the Chinese Chan 
School, or Sudden School of Hui Neng, which sprang the present Lin-Chi, Soto, and 
T1en-T”ai schools of Zen. Shen-Hsiu 1s the author of this Poem: 

The body 1s like the bodhi tree, 

The mind 1s like a mirror bright, 

Take heed to keep 1t always clean, 

And let no dust accumulate on 1t. 


(II Huệ Năng Là Ai?— Who Is Hui Neng ?: Huệ Năng là một trong các nhà sư xuất chúng 
đời nhà Đường, sanh năm 63§ sau Tây Lịch, tổ thứ sáu của Thiển Tông Trung Hoa. Huệ 
Năng là người huyện Tân Châu xứ Lãnh Nam, mồ côi cha từ thuở nhỏ. Người ta nói ngài 
rất nghèo nên phải bán củi nuôi mẹ già góa bụa; rằng ông mù chữ; rằng ông đại ngộ vì 
vào lúc thiếu thời nghe được một đoạn trong Kinh Kim Cang. Ngày kia, sau khi gánh củi 
bán tại một tiệm khách, ngài ra về thì nghe có người tụng kinh Phật. Lời kinh chấn động 
mạnh tinh thần của ngài. Ngài bèn hỏi khách tụng kinh gì và thỉnh ở đâu. Khách nói từ 
Ngũ Tổ ở Hoàng Mai. Sau khi biết rõ ngài đem lòng khao khát muốn học kinh ấy với vị 
thây nây. Huệ Năng bèn lo liệu tiền bạc để lại cho mẹ già và lên đường cầu pháp. Về 
sau ngài được chọn làm vị tổ thứ sáu qua bài kệ chứng tổ nội kiến thâm hậu mà ông đã 
nhờ người khác viết dùm để đáp lại với bài kệ của Thần Tú. Như một vị lãnh đạo Thiển 
Tông phương Nam, ông dạy thiển đốn ngộ, qua thiền định mà những tư tưởng khách quan 
và vọng chấp đều tan biến. Lục Tổ Huệ Năng không bao giờ chính thức trao ngôi tổ cho 
người đắc pháp của ông, do vậy mà có khoảng trống; tuy nhiên, những vị sư xuất chúng 
của các thế hệ kế tiếp, ở Trung Hoa, Việt Nam (đặc biệt là dòng Lâm Tế), và Nhật Bổn, 
đều được kính trọng vì thành quả sáng chói của họ. Khi Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái 
Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ 
tử là dân Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thầy, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu 
gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, là một giống người mọi rợ, làm sao 
kham làm Phật?” Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có 
Nam Bắc, thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có 
sai khác.” Lời đáp đẹp lòng Tổ lắm. Thế rồi Huệ Năng được giao cho công việc giã gạo 
cho nhà chùa. Hơn tám tháng sau mà Huệ Năng chỉ biết có công việc hạ bạc ấy. Đến khi 
Ngũ Tổ định chọn người kế vị ngôi Tổ giữa đám môn nhân. Ngày kia Tổ báo cáo vị nào 
có thể tỏ ra đạt lý đạo, Tổ sẽ truyền y pháp cho mà làm Tổ thứ sáu. Lúc ấy Thần Tú là 
người học cao nhất trong nhóm môn đồ, và nhuần nhã nhất về việc đạo, cố nhiên được 
đồ chúng coi như xứng đáng nhất hưởng vinh dự ấy, bèn làm một bài kệ trình chỗ hiểu 
biết, và biên nơi vách bên chái nhà chùa. Kệ rằng: 

Thân thị Bồ đề thọ, 
Tâm như minh cảnh đài 
Thời thời thường phất thức, 
Vật xử nhạ trần ai. 
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(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 

Luôn luôn siêng lau chùi 

Chớ để dính bụi bặm). 
Ai đọc qua cũng khoái trá, và thầm nghĩ thế nào tác giả cũng được phần thưởng xứng 
đáng. Nhưng sáng hôm sau, vừa thức giấc, đồ chúng rất đổi ngạc nhiên khi thấy một bài 
kệ khác viết bên cạnh như sau: 
Bồ đề bổn vô thọ, 
Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai ? 

(Bồ đề vốn không cây, 

Gương sáng cũng chẳng đài, 

Xưa nay không một vật, 

Chỗ nào dính bụi bặm?) 
Hui Neng was born In 638 A.D., one of the most đistinguished of the Chinese masters 
during the Tang dynasty, the sixth patriarch of Intuitional or meditation sect (Zen 
Buddhism) in China. Hui-Neng came from Hsin-Chou 1n the southern parts of China. His 
father died when he was very young. It 1s said that he was very poor that he had to sell 
firewood to support his widowed mother; that he was i1lliterate; that he became 
enlightened in his youth upon hearing a passage from the Diamond sutra. One day, he 
came out of a house where he sold some fuel, he heard a man reciting a Buddhist Sutra. 
The words deeply touched his heart. Finding what sutra 1t was and where 1t was possible 
to get If, a longing came over him to study 1t with the master. Later, he was selected to 
become the Sixth Patriarch through a verse someone wrote for him to respond to Shen- 
Hsiu demonstrating his profound insipht. As leader of the Southern branch of Ch'an 
school, he taught the doctrine of Sponfaneous Realizaton or Sudden Enlightenment, 
through meditation in which thoupht, obJectively and all attachment are eliminated. The 
Sixth Patriarch Hui-Neng never passed on the patriarchy to his successor, so 1t lapsed. 
However, the outstanding masters of succeeding generations, both in China, Vietnam 
(especially Lin-Chi) and Japan, were highly respec(ed for their high attainments. When 
Hui Neng arrived at Huang Mel and made obeisance to the Flifth Patriarch, who asked 
him: “Where are you from and what do you seek?” Hui Neng replied: “Your disciple 1s a 
commoner from Hsin Chou, Ling Nan and comes from afar to bow to the Master, seeking 
only to be a Buddha, and nothing else.” The FIfth Patriarch said: “You are from Ling Nan 
and are therefore a barbarian, so how can you become a Buddha?” Hui Neng said: 
“Althoupgh there are people from the north and people from the South, there 1s ultimately 
no North or South in the Buddha Nature. The body of this barbarian and that of the High 
Master are not the same, but what distinction 1s there in the Buddha Nature?” Although 
there are people from the North and people from the South, there 1s ultimately no North 
or South in the Buddha Nature. This pleased the master very much. Hui-Neng was gIven 
an office as rIce-pounder for the Sangha In the temple. More than eight months, It 1s said, 
he was employed in this menial labour, when the fifth patriarch wished to select his 
spiritual successor from among his many disciples. One day the patriarch made an 
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announcemerrt that any one who could prove his thorough comprehension of the religion 
would be given the patriarchal robe and proclaimed as his ligitimate heir. At that time, 
Shen-Hsiu, who was the most learned of all the disciples and thoroughly versed in the 
lore of his religion, and who was therefore considered by his fellow monks to be the heIr 
of the school, composed a stanza expressing his view, and posted it on the outside wall of 
the meditation haÏll, which read: 

The body 1s like the bodhi tree, 

The mind 1s like a mirror bright, 

Take heed to keep 1t always clean, 

And let no dust accumulate on 1t. 

All those who read these lines were greatly impressed and secretly cherished the idea that 
the author of this gatha would surely be awarded the prize. But when they awoke the 
next morning they were surprised to see another gatha written alongside of it. The gatha 
read: 

The Bodhi 1s not like the tree, 
(Bodhi tree has been no tree) 
The mirror bright 1s nowhere shinning, 
(The shining mirror was actually none) 
As there 1s nothing from the first, 
(From the beginning, nothing has existed) 
Where can the dust 1tself accumulate? 
(How would anything be dusty?) 


(HINgã Tổ Hoằng Nhẫn chọn “ánh trực giác thâm diệu” của Huệ Năng— The FỰth 
Patriarch Hung Ren chose Hui Neng?s Profoundly Intuitive Insighf: Tác giả của bài kệ 
nổi tiếng vừa kể trên là một cư sĩ chuyên lo tạp dịch dưới bếp, suốt ngày chỉ biết bữa củi, 
giã gạo cho chùa. Diện mạo người quá tầm thường đến nỗi không mấy ai để ý, nên lúc 
bấy giờ toàn thể đồ chúng rất đỗi sửng sốt. Nhưng Tổ thì thấy ở vị Tăng không tham 
vọng ấy một pháp khí có thể thống lãnh đô chúng sau nầy, và nhất định truyền y pháp 
cho người. Nhưng Tổ lại có ý lo, vì hầu hết môn đô của Tổ đều chưa đủ huệ nhãn để 
nhận ra ánh trực giác thâm diệu trong những hàng chữ trên của người giã gạo Huệ Năng. 
Nếu Tổ công bố vinh dự đắc pháp ấy lên e nguy hiểm đến tánh mạng người thọ pháp. 
Nên Tổ ngầm bảo Huệ Năng đúng canh ba, khi đổ chúng ngủ yên, vào tịnh thất Tổ dạy 
việc. Thế rồi Tổ trao y pháp cho Huệ Năng làm tín vật chứng tỏ bằng cớ đắc pháp vô 
thượng, và báo trước hậu vận của đạo Thiền sẽ rực rỡ hơn bao giờ hết. Tổ còn dặn Huệ 
Năng chớ vội nói pháp, mà hãy tạm mai danh ẩn tích nơi rừng núi, chờ đến thời cơ sẽ 
công khai xuất hiện và hoằng dương chánh pháp. Tổ còn nói y pháp truyền lại từ Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma làm tín vật sau nầy đừng truyền xuống nữa, vì từ đó Thiển đã được thế gian 
công nhận, không cần phải dùng y áo tiêu biểu cho tín tâm nữa. Ngay trong đêm ấy Huệ 
Năng từ giả tổ. Người ta kể rằng ba ngày sau khi Huệ Năng rời khỏi Hoàng Mai thì tin 
mật truyền y pháp tràn lan khắp chốn già lam, một số Tăng phẫn uất do Huệ Minh cầm 
đầu đuổi theo Huệ Năng. Qua một hẻm núi cách chùa khá xa, thấy nhiều người đuổi 
theo kịp, Huệ Năng bèn ném cái áo pháp trên tảng đá gần đó, và nói với Huệ Minh: “Áo 
nầy là vật làm tin của chư Tổ, há dùng sức mà tranh được sao? Muốn lấy thì cứ lấy đi!” 
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Huệ Minh nắm áo cố dở lên, nhưng áo nặng như núi, ông bèn ngừng tay, bối rối, run sợ. 
Tổ hỏi: “Ông đến đây cầu gì? Cầu áo hay cầu Pháp?” Huệ Minh thưa: “Chẳng đến vì áo, 
chính vì Pháp đó.” Tổ nói: “Vậy nên tạm dứt tưởng niệm, lành dữ thảy đừng nghĩ tới.” 
Huệ Minh vâng nhận. Giây lâu Tổ nói: “Đừng nghĩ lành, đừng nghĩ dữ, ngay trong lúc ấy 
đưa tôi xem cái bổn lai diện mục của ông trước khi cha mẹ chưa sanh ra ông.” Thoạt 
nghe, Huệ Minh bỗng sáng rõ ngay cái chân lý căn bản mà bấy lâu nay mình tìm kiếm 
khắp bên ngoài ở muôn vật. Cái hiểu của ông bây giờ là cái hiểu của người uống nước 
lạnh nóng tự biết. Ông cảm động quá đỗi đến toát mô hôi, trào nước mắt, rồi cung kính 
đến gần Tổ chấp tay làm lễ, thưa: “Ngoài lời mật ý như trên còn có ý mật nào nữa 
không?” Tổ nói: “Điều tôi nói với ông tức chẳng phải là mật. Nếu ông tự soi trở lại sẽ 
thấy cái mật là ở nơi ông.” —The writer of the above mentioned gatha was an 
Insignificant layman in the service of the monastery, who spent most of his time 
Inpounding rice and spliting wood for the temple. He has such an unassuming air that 
nobody ever thought mụuch of him, and therefore the entIre community was now set astIr 
to see this challenge made upon 1ts recognized authority. But the fifth patriarch saw In 
this unpretentious monk a future leader of mankind, and decided to transfer to him the 
robe of his office. He had, however, some misgivings concerning the matter; for the 
maJority of his disciples were not enlightened enouph to see anything of deep religIous 
intuition In the lines by the rice-pounder, Hui-Neng. If he were publicly awarded the 
honour they might do him harm. So the fifth patrlarch gave a secret sign to Hui-Neng to 
come to his room at midnight, when the rest of the monks were stIll asleep. The he gave 
him the robe as Insignia of his authority and in ackowledgement of his unsurpassed 
spIritual attainment, and with the assurance that the future of their faith would be brighter 
than ever. The patriarch then advised him that it would be wise for him to hide his own 
light under a bushel until the proper time arrived for the public appearance and active 
propaganda, and also that the robe which was handed down from Bodhi-Dharma as a sign 
of faith should no more be given up to Hui-Neng” successors, because Zen was now fully 
recognized by the outside world in general and there was no more necessity to symbolize 
the faith by the transference of the robe. That night Hui-Neng left the monastery. Three 
days after Hui-Neng left Wang-Meli, the news of what had happened In secret became 
noIsed abroad throughout the monastery, and a group of indignant monks, headed by Hui- 
Ming, pursued Hui-Neng, who, In accordance with his master”s instructions, was silently 
leaving the monastery. When he was overtaken by the pursuers while crossing a 
mountain-pass far from the monastery, he laid down his robe on a rock near by and said 
to Hui-Ming: “This robe symbolizes our patriarchal faith and 1s not to be carried away by 
force. Take this along with you 1f you desired to.” Hui-Ming tried to HIẾt 1f, but 1t Was as 
heavy as a mountain. He halted, hesitated, and trembled with fear. At last he said: "I 
come here to obtain the faith and not the robe. Oh my brother monk, please dispel my 
Ipnorance.” The sixth patrlarch said: “If you came for the faith, stop all your hankerings. 
Do not think of good, do not think of evil, but see what at this moment your own original 
face even before you were born does look like.” After this, Hui-Ming at once perceived 
the fundamenral truth of things, which for a long time he had sought in things without. He 
now understood everything, as 1f had taken a cupful of cold water and tasted 1t to his own 
satisfaction. Out of the immensity of his feeling he was literally bathed in tears and 
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perspirations, and most reverently approaching the patriarch he bowed and asked: 
“Besides this hidden sense as 1s embodied in these significant words, 1s there anything 
which 1s secret?” The patriarch replied: “In what I have shown to you there 1s nothing 
hidden. If you reflect within yourself and recognize your own face, which was before the 
world, secrecy 1s in yourse]f.” 


(IV)Hành Giả Nên Tu Theo Ai, Thần Tú hay Huệ Năng?— Who Should Zen Practitioners 
Follow? Shen-Hsiu or Hui Neng? Qua bài kệ của Thần Tú, chúng ta thấy tu hành cũng 
giống như là lau chùi tấm gương, mà bụi bám trên gương chính là vọng tâm, khi bụi sạch 
thì gương sáng, hay là tâm chúng ta hiển lộ, hay là chúng ta đã thanh tịnh. Tuy nhiên, 
theo Ngũ Tổ thì bài kệ nầy chưa chuyên chở được tinh túy của Thiển. Trong khi bài kệ 
của Huệ Năng, “Ngay từ đầu vốn không có gương thì làm sao có chỗ để bụi có thể bám 
vào.” Do đó chúng ta đâu cần phải chùi cái gì! Ngũ Tổ thấy sự liễu ngộ trong bài kệ nên 
ngài chọn Huệ Năng làm người kế thừa. Trường hợp của Huệ Năng là bậc thượng căn, 
người đã thực sự thấy được tự tánh. Về sau nầy Huệ Năng cũng dạy rằng: “Không ngờ tự 
tánh mình vốn thanh tịnh, vốn không sanh không diệt, vốn tự đầy đủ, vốn không dao 
động, vốn sanh muôn pháp.” Những lời thuyết giảng của ông được lưu giữ lại trong Pháp 
Bảo Đàn Kinh, tác phẩm Phật pháp duy nhất của Trung Quốc được tôn xưng là “Kinh.” 
Tuy nhiên, theo căn cơ của chúng ta, những người hạ căn hạ trí, chúng ta nên y theo bài 
kệ không được thừa nhận của Thần Tú mà tu tập. Chúng ta nên lau chùi gương, chúng ta 
nên quán sát tư tưởng và hành động của mình, và chúng ta cũng nên quán sát những phản 
ứng bất thiện trong cuộc sống. Chỉ khi nào chúng ta làm được như vậy, chúng ta mới có 
thể thấy được cái gọng kểm sợ hãi kia chỉ là ảo tưởng. Bên cạnh đó, những người hạ căn 
hạ trí như chúng ta phải tiếp tục lau chùi tấm gương tâm của mình không ngừng nghỉ thì 
mới mong có ngày nào đó liễu ngộ được chánh tri kiến cho bước đường tu tập của 
mình —lIn Shen Hsiu”s verses, we see that practice consists of polishing the mirror. In 
other words, by removing the dust of our deluded thoughts and actions from the mirror, If 
can shine agaIn, or we are purified. However, the Fiíth Patriarch said that this verse did 
not conveyed the essence of Zen. While the other verses of Hui Neng, “from the very 
beginning, there 1s no mirror-stand, no mirror to polish, and no place where dust can cling 
to.” Therefore, we need not to polish anything! Hui Neng”s verses revealed to the Fifth 
Patriarch the deep understanding of the man he would choose as his successor. Hui Neng 
possessed superior character who really obtained true understanding. Later Hui neng also 
said: “lt was beyond my doubt that: “he TIrue Nature has originally been serene; the 
True Nature has never been born nor extinct; the True Nature has been self-fulfilled; the 
True Nature has never been changed; and the True Nature has been giving rise to all 
things in the world.” His words are preserved In a work called the Platform Sutra, the only 
sacred Chinese Buddhist writing which has been honoured with the tifle Chíng or Sutra. 
However, we, beings with low spiritual faculty, the paradox for us Is that we have to 
practice with the verse that was not accep(ed from Shen Hsiu. We should polish the 
mirror; we should be aware of our thoughts and actions; we should be aware of our false 
reactions to life. Only by doing so can we see that from the beginning the bottleneck of 
fear 1s an 1llusion. Besides, for those with low spiritual faculty like us, we should 
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relentlessly polish the mirror hoping that someday we can obtain the correct knowledge 
for our path of cultivation. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi 
Chapter Qne Hundred and Ninefy 


Thiên và Sự Giải Thoát Ngay Trong Kiếp Nầy 
Zen and the Liberation In This Very LỰc 


(D Mọi người chúng ta lúc nào cũng nên tỉnh thức những gì đang xảy ra ngay trong giây 
phút nầy — Everyone oƒ us should always be mindƒful oƒ what is happening at this very 
mơmmenf: Tỉnh thức những gì đang xảy ra ngay trong giây phút nầy là loại chú tâm mà 
hành giả nào cũng phải có. Đây là trạng thái nhất tâm đối với đối tượng. Với những hành 
động ngoài đời, sự tập trung vào một việc gì còn tương đối dễ, nhưng sự tập trung vào 
một đối tượng nầy trong nhà Thiển có giá trị và khó hơn nhiều, vì chúng ta luôn có 
khuynh hướng ước vọng về những điều tốt đẹp sẽ xảy đến cho chúng ta trong tương lai. 
Vì vậy mà chúng ta cố gắng gạt bỏ những gì không làm mình hài lòng trong hiện tại qua 
lý luận của chính mình: “Tôi không thích cái đó; tôi không phải nghe điều đó, vân vân và 
vân vân.” Và cũng chính vì vậy mà chúng ta sẵn sàng quên mất hiện tại để mơ màng về 
những gì sẽ xảy ra trong tương lai. Nhưng khi hành xử như vậy, chúng ta sẽ chẳng bao giờ 
thấy được cái hiện tại quí báu ngay trong lúc nầy. Một trong những vấn để khó khăn của 
hành giả tọa thiền là phải liên tục đem cái tâm dong ruổi về với phút giây hiện tại, vì 
khả năng sống trong hiện tại là tất cả những gì mà chúng ta phải tích cực phát triển để có 
được một cuộc sống tỉnh thức trong giây phút hiện tại. Mà thật vậy, nếu chúng ta không 
sống được với cái quí báu mà chúng ta có được trong lúc ngồi im lặng thì cái mà chúng ta 
gọi là tọa thiển chỉ là sự mệt mỏi, nhàm chán, tê cứng hai chân, và đau đớn thân thể mà 
thôi—To be mindful of what 1s happening at this very momernt 1s the kind of attention 
which 1s necessary for any Zen practitioners. Thịs 1s the state of total oneness with the 
obJect. For daily activities, the attention on one obJect 1s relatively easy, but this kind of 
aftention In Zen 1s more valuable and much harder, because we have a tendency dream 
about future, about the nice things we are going to have or are going to happen to us in 
the future. So, we try to filter anything happening In the present through our reasoning: “l 
do not like that; I do not have to listen to that, and so on and so on.” And so we are willing 
to forget about our present and start dreaming of what 1s going to happen in the future. 
But when we behave like that, we will never see the precIous very present moment. One 
of the difficult problems for Zen practitioners 1s to constantly guide our wandering mind 
back to this very moment, because the ability to live in the present mometnt Is all that we 
have to develop so that we can have a mindful life at this very moment. Às a matter of 
fact, 1Ý we cannot live with the precious present moment from having sit quietly, our Zen 
sitting 1s nothing but fatigue, boredom, pain in both legs and the whole body. 


(II) Thiền giúp chúng sanh giải thoát mọi khổ đau phiền não của con người ngay trong đời 
nây—Zen helps beings liberating human beings° sufferings and afflictions in this le: 
Những lời Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiển 
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não của con người ngay trong đời nầy. Các lời Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ 
con người tìm phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với 
chúng vốn chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiển chỉ thì giải thoát năm 
triển cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát lòng tham; trí tuệ thì giải 
thoát si mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường 
tưởng, và lạc tưởng, vân vân. Tịnh Độ Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các 
pháp môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay trong đời nầy. 
Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời nầy, thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho 
hạnh nguyện của chúng ta trở thành những tư tưởng trống rỗng. Phật tử thuần thành nên 
luôn cẩn trọng, không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu theo Phật, dù phương 
tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp là Phật Pháp, và cùng cứu cánh là giác 
ngộ giải thoát và thành Phật. Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt 
đầu ở cứu cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng đó, là 
năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư cách một đạo sư tại Ấn Độ. 
Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một 
ngọn lửa đã tắt. Khi một ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, 
người ta nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời hay bằng 
cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong rừng Ta La song thọ trong 
thành Câu Thi Na, Ngài đã nói những lời di giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc 
rằng Đức đạo sư của chúng ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì 
ta đã dạy, Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. Nếu các 
người tuân hành Pháp và Luật không hể gián đoạn, há chẳng khác Pháp thân 
(Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi—All the Buddha”s teachings recorded in 
the Pali Canon are aimed at liberating human beings" sufferings and afflictions In this life. 
They have a function of helping human beings see the way to make arise the skilful 
thought, to release the opposite evil thought controlling their mind. For example, the five 
medifatve mental factors releasing the five hindrances; compassion releasing 1ll-wIll; 
detachment or greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; perception 
of selflessness, Impermanence and suffering releasing perception of selfishness, 
permanence and pleasure, and so on. The Pure Land Sect believes that during this 
Dharma-Ending Age, 1t is difficult to attain enlightenment and emancipation 1n this very 
le If one practices other methods without following Pure Land at the same time. lf 
emancipation 1s not achieved In this lifetime, one”s crucial vows wIll become empty 
thoughts as one continues to be deluded on the path of Birth and Death. Devoted 
Buddhists should always be very cautious, not to pralse one”s school and downplay other 
schools. Devoted Buddhists should always remember that we all are Buddhists and we all 
practice the teachings of the Buddha, though with different means, we have the same 
teachings, the Buddha's Teachings; and the same goal, emancipation and becoming 
Buddha. To understand Buddhism properly we must begin at the end of the Buddhaˆs 
career. The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of theBuddha s activity as a 
teacher in India. The death of the Buddha 1s called, as 1s well known, “Nirvana,` or “the 
state of the fire blown out.` When a fire is blown out, nothing remain to be seen. So the 
Buddha was considered to have entered Into an Invisible state which can In no way be 
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depicted in word or In form. Just prior to his attainng Nirvana, In the Sala grove of 
Kusinagara, the Buddha spoke to His disciples to the following effect: “Do not wall 
saying “Our Teacher has passed away, and we have no one to follow.` What I have 
taught, the Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, wIll be your teacher after 
my departure. If you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s It not the same 
as 1ƒ my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?” 


(HI)Những giây phút hiện tại là tất cả những gì chúng ta có trong cuộc sống nây— The 
present moment is all that we have in this le: Hành giả tu thiền nên luôn nhớ rằng trên 
đời nầy không có gì đáng để vội vã cả, không có một nơi chốn nào để tới, cũng chẳng có 
việc gì khác để làm. Chỉ có những giây phút hiện tại là tất cả những gì mà chúng ta có 
được trong cuộc sống nầy. Thiễn là biết thong thả sống trong giờ phút hiện tại, thế thôi! 
Vì thế trong sinh hoạt hằng ngày chúng ta nên giữ cho tâm ý mình thật tỉnh thức, cẩn thận 
chú ý đến mọi cử động của mình. Việc duy trì tâm ý tỉnh thức liên tục nầy sẽ giúp cho 
công phu thiển quán của chúng ta ngày càng được thâm sâu, nhờ vậy mà cuộc sống của 
chúng ta ngày càng an lạc hơn—Zen practitioners should always remember that there 1s 
no hurry, no place to to go, nothing else to do. Just this very moment 1s all that we have In 
this lie. Zen means knowing how to settle back Into this very moment, thats all 
Therefore, we should be very mindful in all activitles during the day; notice carefully all 
our movements. The continuity of awareness wIll help meditation deepens, so we wIill be 
more calm and peaceful. 


(IV)Muốn có được sự Giải Thoát Ngay Trong Kiếp Nầy hành giả nên chấp nhận mọi sự 
như nô là —lIn order to achieve the Liberation In Thís Very LỰC, Zen practttioners 
should have an acceptance 0ƒ being with what really is at this very moment: Thiền tập sẽ 
giúp chúng ta có được một cuộc sống thoải mái hơn. Người sống thoải mái là người sống 
trọn vẹn với đời sống hiện tại của chính mình, chứ không phiêu lưu mộng tưởng dù trong 
bất kỳ tình huống nào; đầu tốt, dầu xấu, dầu khoẻ mạnh hay dầu bệnh hoạn, dầu phiển 
não hay dầu vui vẻ, tất cả đều không khác gì cả. Hành giả tu thiển luôn chú tâm và hòa 
nhập theo dòng sống chứ không để tâm phiêu lưu. Mà thật vậy, nếu chúng ta có thể chấp 
nhận mọi sự như nó là, thì chúng ta sẽ không còn bị xáo trộn bởi bất cứ thứ gì nữa; và 
nếu có, thì sự xáo trộn đó sẽ qua đi mau chóng. Như vậy, tất cả những gì mà hành giả tu 
thiển nên làm là hòa nhập vào những øì đang xãy ra. Mà thật vậy, khi tâm của chúng ta 
bị trôi dạt khỏi hiện tại, chúng ta sẽ cố lắng nghe tất cả những gì đang xảy ra quanh mình 
(dầu là âm thanh hay tiếng động), chứ không bỏ qua bất cứ thứ gì. Hậu quả là chúng ta 
sẽ không thể nào có được sự tập trung tốt được. Vậy thì một trong những việc quan trọng 
nhất mà hành giả phải làm là rời bỏ cơn mộng để trở về với thực tại như thực nầằy—Zen 
practice will help us to live a more comfortable life.A person who has a more 
comfortable life is one who 1s not dreaming, but to be with what really 1s at this very 
moment, no matter what it 1s: good or bad, healthy or unhealthy (being 1ll), happy or not 
happy. It does not make any difference. Zen practitioners are always with life as 1t 1s 
really happening, not wandering around and around. If we can accept things Just the way 
they are, we are not going to be greatly upset by anything. And If we do become upset, If 
1s over quickly. Therefore, all that a Zen practitioner needs to do 1s to be with what 1s 
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happening at this very moment (right now, right here). As a matter of fact, when our mind 
1s drfting away from the present, what we wIll do 1s to try to listen to whatever Is 
happening (sounds or noIses) around us; we wIll make sure that there 1s nothing we mIss. 
Consequently, we cannot have a good concentration. So, one of the most important things 
that any Zen practitioner has to do 1s to bring our lives out of dreamland and Into the real 
reality that If 1s. 


(V) Lời Phật dạy về việc giải thoát mọi khổ đau phiền não ngay trong đời nầy trong Kinh 
Tứ Thập Nhị Chương— The Buddha”s Teaching on the liberaHon doƒ suƒferings and 
dƒJflictions im this He in the Forfy-Two Secfions Sưfra: Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, 
Đức Phật dạy: “Người thực hành theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu 
không bị người ta vớt, không bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng lại, 
và không bị hư nát, ta đảm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. Người học đạo nếu 
không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm rối loạn, tính tấn tu tập đạo giải thoát, ta 
bảo đảm người ấy sẽ đắc Đạo.” Đối với những người xuất gia, về căn bản mà nói thì các 
lời dạy của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiển não của con người 
trong đời nây. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng ta hiểu phương cách khơi dậy 
các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến cho tâm ý thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn 
đối lập và chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như thiển định thì giải thoát phiển 
trược, định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô thỉ, từ bi giải 
thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng và vô thường tưởng thì giải 
thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì giải thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu 
tập tâm phải do chính mỗi các nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. 
Còn đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong Kinh Thi Ca La 
Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên đường phố phi thời, không bè bạn với 
người xấu, không nhàn cư, không làm những hành động do tham, sân, si, sợ hãi tác động, 
vân vân. Trong Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, không 
trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những chất cay độc.” Ngoài ra, 
người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối liên hệ giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa 
cha mẹ và con cái, giữa vợ và chồng, giữa thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng 
xóm láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan hệ nây phải 
được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành thật, biết chấp nhận nhau, biết 
cảm thông và tương kính nhau. Làm được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia 
đều được giải thoát khỏi mọi khổ đau phiền não ngay trong kiếp nầy——In the Forty-Two 
Sections Sutra, the Buddha said: “Those who follow the Way are like floating pieces of 
woods In the water flowing above the current, not touching either shore and that are not 
pIcked up by people, not Intercepted by ghosts or spirits, not caught in whirlpools, and that 
which do not rot. Ï guarantee that these pIieces of wood wIll certainly reach the sea. I 
guarantee that students of the Way who are not deluded by emotional desire nor bothered 
by myriad of devious things but who are vigorous in their cultivation or development of 
the uncondiioned will cerftainly attain the way.” For lef-home people, basically 
speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing human beings' troubles In 
this very life. They have a function of helping an 1ndividual see the way to make arise the 
wholesome thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation helps 
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releasing hindrances; fixed mind releasing scattered minds that have confrolled human 
minds since the beginninglessness; compassion releasing ¡ill-will; detachment or 
greedilessness releasing greediness; the perceptions of selflessness and Impermanence 
releasing the concepts of “self” and “permanence”; wisdom or non-illusion releasing 
1llusion, and so on. However, the cultivation must be done by the individual himself and 
by his effort 1tself in the present. As for laypeople, the Buddha expounded very clearly In 
the Sigalaka Sutfa: not to waste his materlals, not to wander on the street at unfitting 
times, not to keep bad company, and not to have habitual idleness, not to act what 1s 
caused by attachmernt, 1ll-wIll, folly or fear. In the Five Basic Precepts, the Buddha also 
explained very clearly: not taking life, not taking what Is not g1ven, not committing sexual 
misconduct, not lying, and not drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good 
relatlonships of his fmaily and society: between parenfs and children, between husband 
and wife, between teacher and student, among relatives and neighbors, between monks, 
nuns, and laypeople, between empoyer and employee. These relationships should be 
based on human love, loyalty, grattude, sincerlty, mutual accepfance, mutual 
understanding, and mutual repsect. If left-home people and laypeole can practice these 
rules, they are freed from sufferings and afflictions in this very lIfe. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Mốt 
Chapter One Hundred and Ninefy-One 


Thiền Tông 
The Zen Sect 


(D_ Đại Cương Về Thiền Định —An Overview on Dhyana: 


1) 
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Nghĩa của Thiền Định— The meanings oƒ Samadhi: 

Thiền theo tiếng Phạn là Dhyana. Thiển là một yếu tố của Định; tuy nhiên, cả hai từ 
được dùng gần như lẫn lộn với nhau: Dhyana ¡is Meditation (Zen), probably a 
transliteratlon. Meditation 1s an element of Concentration; however, the two words 
(dhyana and samadhn) are loosely used. 

Định theo tiếng Phạn là Samadhi. Định bao trùm toàn bộ bối cảnh của Thiền, để tâm 
chuyên chú vào một đối tượng mà đạt tới trạng thái tịch nh không tán loạn— 
Concentration 1s an ¡nterpretation of Samadhi. Samadhi covers the whole ground of 
medifation, concentration or abstraction, reaching to the ultimate beyond emotion or 
thinking. 

Có nhiều định nghĩa về Thiển Định—There are several different definitions for Dhyana 
and Samadhi: 

Thiển định hay sự phát triển tâm linh, hay quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. 
Thiển định trong các trường phái Phật giáo tuy có khác nhau về hình thức và phương 
pháp, nhưng cùng có một mục tiêu chung là làm tinh thần tập trung, thanh thản và trong 
suốt như một dòng sông nước trong mà người ta có thể nhìn thấy tận đáy, từ đó ý thức 
biết được sự thể nghiệm về ngộ, giải thoát và đại giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển 
định thường xuyên nếu hành giả chưa nhập vào chân lý thì ít ra cũng sẽ giúp chúng ta xa 
rời nhị nguyên phân biệt—Meditation or Mental developmentf, or to meditate upon the 
1mplications or disciplines of pain, unreality, impermanence, and the non-ego. Although 
different in forms and methods in different Buddhist schools, but has the same goal 1s to 
concentrate the mind of the cultivators, to calm and to clarify it as one would calm and 
clarify the surface of a turbulent body of water, so that the bottom of which can be seen. 
Once the surface of that turbulent water 1s pacified, one can see 1t”s bottom as when the 
mind 1s pacified, one can come to an expierence or a state of awakening, liberation or 
enlightenmernt. In addition, dilipent repetition of practice of meditation, 1f the cultIvafor 
has not yet become one with the “absolute truth,” dualistic state of mind and distinction 
between subJect and obJect disappeared In that person. 

Thiển cũng là quá trình tập trung và thấm nhập nhờ đó mà tâm được yên nh và nhất 
tâm bất loạn (qui nhấu), rồi đi đến giác ngộ: Zen is also a process of concentration and 
absorption by which the mind 1s first tranquilized and brought to one-pointedness, and 
then awakened. 

Một trong lục Ba La Mật: “Dhyana” 1s one of the six paramitas—See Lục Độ Ba La Mật 
1n Chapter 27. 
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Thiển định để chỉ những giáo lý thiển thuộc về Phật giáo, nhưng áp dụng đặc biệt vào 
Thiển Tông——The term “Dhyana” connotes Buddhism and Buddhist things in general, but 
has special application to the Zen (Ch°an) sects. 

Là một tông phái Phật giáo Đại Thừa, Thiển là một tôn giáo thoát khỏi giáo điều mà chỉ 
hướng thẳng đến sự tự chứng ngộ. Tỷ như sự tự chứng ngộ của Đức Phật Thích Ca dưới 
cội cây Bồ Đề sau khi nỗ lực tu tập. Thiển tông Việt Nam bao gồm các phái Lâm Tế, 
Tào Động, và Trúc Lâm—As a Mahayana buddhist sect, Zen 1s a relipIous free of 
dogmas or creeds whose teachings and disciplnes are directed toward self- 
consummation. For example, the full awakening that Sakyamuni Buddha himself 
experienced under the Bodhi-tree after strenuous self-discipline. In Vietnam, Zen sects 
comprise of Lin-Chi, T”ao-Tung, and Chˆu-Lin. 


Mục đích của việc hành Thiền— The purposes oƒ Meditation Practices: 

Phật tử tu tập Thiển định để huấn luyện tâm và kỷ luật tự giác bằng cách nhìn vào chính 
mình: Buddhists practise meditation for mind-traininng and self-discipline by looking 
within ourselves. 

Tu tập thiền định là tìm cách hiểu rõ bản chất của tâm và sử dụng nó một cách hữu hiệu 
trong cuộc sống hằng ngày, vì tâm là chìa khóa của hạnh phúc, mà cũng là chìa khóa của 
khổ đau phiền não: To meditate ¡s to try to understand the nature of the mind and to use 
It effectively In dally lie. The mind 1s the key to happiness, and also the key to 
sufferings. 

Tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày là giải thoát tinh thần ra khỏi những trói 
buộc của tư tưởng cũng như những nhiễm ô loạn động: To practice meditation daily will 
help free the mind from bondage to any thoughi-fetters, defilements, as well as 
đistractions In dally life. 

Tu tập thiển định là con đường trực tiếp nhất để đạt tới đại giác: Practicing meditation is 
the most direct way to reach enlightenmert. 


(II) Triết lý và cương yếu Thiền Tông— Philosophical Zen: 
(A) Triết lý Thiền Tông— Philosophical Zen: 
1) Theo triết lý chính của Thiền tông, nhìn vào nội tâm, chứ không phải nhìn ra bên ngoài, là 


cách duy nhất để đạt đến sự giác ngộ mà trong tâm trí con người thì cũng giống như là 
Phật quả vậy. Hệ tư tưởng nầy chú trọng vào “trực cảm,` với một đặc điểm là không có 
ngôn từ nào để tự diễn đạt, không có một phương thức nào để tự giải thích, không có sự 
chứng minh dài dòng nào về chân lý riêng của mình một cách thuyết phục. Nếu có sự 
diễn đạt thì chỉ diễn đạt bằng ký hiệu và hình ảnh. Qua một thời gian, hệ tư tưởng nầy đã 
phát triển triết lý trực cảm của nó đến một mức độ khiến nó vẫn còn là một triết lý độc 
đáo cho đến ngày nay: According to the Zen sect, the key theory of Zen, to look inwards 
and not to look outwards, 1s the only way to achieve enlightenment, which to the human 
mind is ultimately the same as Buddhahood. In this system, the emphasis 1s upon 
“ntuifion,” 1fs peculiarity being that 1t has no words in which to express 1tself, no method 
fo reason 1fself out, no extended demonstration of Ifs own truth 1n a logically convincing 
mamner. If it expresses 1tself at all, it does so in symbols and Images. In the course of time 
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this system developed 1ts philosophy of Intuition to such a degree that 1t remains unique 
to this day. 

Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo—According to 
Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy—Thiển tông nặng về 
triết lý nhưng không phải là một nền triết học theo nghĩa hạn hẹp của nó. Đây là một học 
phái có chất tôn giáo hơn tất cả mọi học phái Phật giáo, nhưng lại không phải là một tôn 
giáo theo nghĩa thông thường của danh từ nầy. Thiển tông không có kinh điển nào của 
Phật cũng không trì giữ một luật nghi nào do Phật đặc chế ra. Nếu như không kinh, không 
luật, thì không một học phái nào có thể ra vẻ Phật giáo. Tuy nhiên, theo ý nghĩa của 
Thiền, ai mà còn chấp trước vào danh ngôn hay luật lệ thì không bao giờ có thể thấu đáo 
hoàn toàn ý nghĩa chân thật của người nói. Lý tưởng hay chân lý mà Đức Phật chứng ngộ 
chắc chắn khác hẳn với những gì mà Ngài đã giảng dạy, bởi vì giáo thuyết nhất thiết bị 
ước định bởi ngôn từ mà Ngài dùng, bởi thính chúng mà Ngài giáo hóa, và bởi hoàn cảnh 
xãy ra cho người nói và người nghe. Cái mà Thiển nhắm đến là lý tưởng của Phật, minh 
nhiên và không bị ước định. Học phái nầy còn được gọi là “Phật Tâm Tông.” Phật tâm 
vốn cũng chỉ là tâm người thường. Chỉ cần nhìn thẳng vào tâm địa đó là có thể đưa hành 
giả đến giác ngộ viên mãn. Nhưng bằng cách nào? Chủ ý chung của Phật pháp là để 
hành giả tự thấy đúng và tự đi đúng—Zen has much philosophy, but is not a philosophy in 
the strict sense of the term. It is the most religious school of all and yet not a religion In 
the ordinary sense of the word. It has no scripture of the Buddha, nor does it hold any 
dicipline of the Buddha. Without a sutra (discourse) or a vinaya (DiscIpline) text, no 
school or sect would seem to be Buddhistic. However, according to the 1deas of Zen, 
those who cling to words, letters or rules can never fully comprehend the speaker”s true 
Iidea. The ideal or truth conceived by the Buddha should be different from those taught by 
him because the teaching was necessarily conditioned by the language he used, by the 
hearers whom he was addressing, and by the environment in which the speaker and 
hearers were placed. What Zen aims at 1s the Buddha”s ideal, pure and unconditioned. 
The school 1s otherwise called “the School of the Buddhaˆs Mind.” The Buddha”s mind 1s 
after all a human mind. An Introspecfion of the human mind alone can bring aspirant to a 
perfect enlightenment. But how? The general purport of Buddhism 1s to let one see 
rightly and walk rightly. 

Thấy đúng hay kiến đạo: Darsana-marga (skt)—Thấy đúng khác biệt với đi đúng. Để 
phán đoán con đường sắp đi có đúng hay không, trước nhất học vấn hay khoa học là quan 
trọng The way of viewing 1s different from the way of walking. To Judge whether the 
path we are going to take 1s ripht or not, first of all, sclence 1s Important. 

Đi đúng hay tu đạo: Bhavana-marga (skt)—Người ta thường đi mà không thấy. Tôn giáo 
chú trọng trên thực hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao lãng việc giáo hóa những 
hoạt động trí thức để xác định con đường tu tập chân chính, tức là thấy như thế nào: The 
way of walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the way. 
Religions generally lay importance on practice, that 1s, how to walk, but neglect teaching 
the intellectuall activity with which to determine the right way, that 1s, how to see. 

Với Thiển—With Zen: Càng đi chúng ta càng khám phá ra rằng triết lý quan trọng hơn 
tất cả những thứ khác. Trong trường hợp mà khoa học không cung ứng một giải đáp thỏa 
đáng, thì chúng ta phải trông cậy vào phương pháp tư duy của Thiển để soi tỏ vào bất cứ 
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vấn để nào được nêu ra: As we go on, we discover that philosophy is much more 
1mportant than anything else. In case science and philosophy do not gø1ve a satIsfactory 
result, we must resort to the meditative method of Zen In order to get Insight Into any 
gIiven problem. 

Trước tiên, hành giả phải tìm thấy con đường rồi bắt đầu đi trên đó. Mỗi bước tiến nhờ 
vào tư duy sẽ đưa người vượt qua lớp sóng của nhân sinh, tiến lần đến cõi hư không của 
thiên giới và cuối cùng đạt đến giác ngộ viên mãn như Đức Phật: First, find out your way 
and begin to walk on 1t. The foot acquired by meditation can carry you across the wave- 
flux of human life, and over and above the aIr region of the heavenly world and finally 
make you perfect and enlightened like the Buddha. 

Quán là con mắt trực thị và đồng thời là bước chân trên con đường chân thực: 
Contemplation 1s the eye which gives Insipht, and, at the same time, the foot which 
procures a proper walk. 

Thiên định và quán là thấu kính trong đó những đối tượng bên ngoài bị hội tụ để rồi phân 
tán và khắc ấn tượng lên mặt của những âm bản bên trong: Zen (meditation and 
concentration) 1s the lens on which diverse obJects outside wIll be concenfrated and 
again dispersed and Impressed on the surface of the negative plates Inside. 

Sự tập trung vào thấu kính nầy chính là định (samadhi) và định càng sâu thì giác ngộ 
càng mau chóng: The concentration on the lens 1fself 1s concentration (samadhi) and the 
deeper the concenftration 1s, the quicker the awakening of Iintuitive Intellect. 

Những gì khắc đậm hơn vào lớp phim âm bản là huệ (prajna) và là căn bản của những 
hoạt động trí thức. Qua ánh sáng trí huệ rọi ra bên ngoài, hành giả nhìn và thấy lại cái 
ngoại giới sai biệt lần nữa rồi theo đó mà hành sự thích nghi vào cuộc sống thực tế: The 
further Impression on the negative film 1s wisdom (prajJna) and this 1s the basis of 
Iintellectual activity. Through the light of reflection (prajna) outwardly, 1.e., Insight, we 
see and review the outer world of diversity once again so as to function or actf 
appropriately toward actual life. 


(B) Cương yếu Thiền Tông— Preliminary oƒ the Zen Sect: 
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Theo Kinh Lăng Già, Thiền tông tin vào đốn ngộ, chứ không qua nghỉ lễ hay kinh điển. 
Tu thiển trực ngộ bằng tuệ giác bên trong. Truyền thống truyền thừa Mật giáo lấy câu 
chuyện Đức Phật trong hội Linh Sơn giơ bông hoa, và ngài Ca Diếp trực ngộ bằng cái 
mm cười làm nguồn gốc (dĩ tâm truyền tâm, giáo ngoại biệt truyỀn)——According to the 
Lankavatara Sutra, the Zen sects believe In direct enlightenment, disregarded ritual and 
sutras and depended upon the Inner light and personal influence for the propagation of Ifs 
tenets, founding i1(self on the esoteric tradition supposed to have been imparted to 
Kasyapa by the Buddha, who Indicated his meaning by plucking a flower without further 
explanation. Kasyapa smiled In apprehension and 1s supposed to have passed on this 
mystic method to the patriarchs. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Ấn Độ có truyền 
thống tư duy thực hành trong tất cả các trường phái triết học cũng như tôn giáo do thừa 
kế giòng Aryan cổ đại. Trong số các trường phái nầy, Du Già là một phái đặc biệt 
chuyên về tư duy hay tập trung tư tưởng. Hệ thống Du Già là khía cạnh thực hành của 
triết lý Số Luận (Sankhya), vốn là Nhị Nguyên Luận. Theo Số Luận, thần ngã (atman) 
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và Tự tánh (Prakriti), một đàng thì mù một đàng thì què, không thể hành sự nếu không 
được hợp nhất. Ngã có tác dụng tri thức, nhưng không thể hoạt động nếu không có tác 
dụng chất thể của Tự tánh. Khi cả hai hợp lại, mới thấy được con đường và hoạt động tùy 
ý. Ngã, như kẻ tổ chức một tuổng hát, chỉ chăm sóc diễn viên trình diễn và hoạt động 
trong vở kịch mà lại nghĩ rằng chính mình đang diễn vở kịch đó, dầu trên thực tế, chỉ có 
Tự tánh là vận hành và chu tất. Chỉ có tự tu tập mới mang lại tự do, nghĩa là, độc lập của 
ngã. Phương pháp tự tu tập thực ra là hệ thống Du Già của Patanjali vào thế kỷ thứ hai 
trước Tây Lịch. Hệ thống Số Luận nguyên lai thuộc tà đạo vì Vô Thần, chỉ thừa nhận sự 
hiện hữu của Tự Ngã (Atman) mà không nhận có Đại Ngã (Mahatman). Nhưng khi thực 
hành về tư duy trừu tượng, đối tượng của sự tập trung tư tưởng rất cần thiết và do đó học 
thuyết này chấp nhận một hình thức của tự nhiên Thần giáo, nhưng không phải là Hữu 
Thần giáo. Đến gia đoạn sau cùng nầy của tư duy khi sự tách rời hoàn toàn giữa Ngã và 
Tự tánh đã có hiệu quả, thì đối tượng của tư duy, Brahman, Đại Ngã hay Thượng đế, bất 
cứ là gì, không còn cần thiết nữa—According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials 
of Buddhist Philosophy, as an inheritance from the ancient Aryan race, India has had the 
habit of meditation practiced In all schools of philosophy as well as in religlon. There are 
SIX systems of Indian philosophy, one of which called Yoga, 1s especially devoted to 
medifaton or concentration. The Yoga system 1s the practical side of the Sankhya 
philosophy, which 1s dualistic. In Sankhya, Self (Atman) and Nature (Prakritl), one blind 
as 1t were, and the other lame, cannot function without being united. Self has the 
Iintellectual function, but cannot move without the physical function of Nature. When the 
two combine together, they see the way and move at wIll. Self, like the promoter of a 
theatrical play, simply looks on his mate”s acting and moving vut curiously thinks that he 
himself 1s acting In the moving, though 1n reality only Nature 1s moving and achieving. 
Only self-culture brings about freedom, that 1s, dependence of Self. The method of self- 
culture 1s practically the Yoga system of Patanjali in the second century B.C. The 
Sankhya system, originally heterodox since 1t was atheistic, asserted only the existence of 
the Individual Self (Atman) and not of Universal Self (Mahatman). But in the practice of 
abstract meditation an obJect of self-concentratlon was necessary and so the doctrine 
assumes the form of deism, but not theism. At the end of meditation, when the absolute 
separation of Self from Nature has been effected, the obJect of meditation, Brahman, 
Paramatman or God, whatever If 1s, 1s no longer used. 

Tầm quan trọng của Thiển định trong hệ thống Du Già ở chỗ phát triển và phục hồi 
những nguyên lý nhị nguyên, và giải thoát trọn vẹn Thần Ngã khỏi Tự tánh, trong khi 
phái Du Già Duy Tâm Luận của Phật Giáo đặt trọng tâm nơi sự nhất thống của thế giới 
bên trong và bên ngoài, tổng hợp các hiện hữu nhân quả và giả tạm của chúng ta, và từ 
đó mà khám phá ra một cách tiêu cực trạng thái Chân Như (Tathata). Dĩ nhiên, Phật giáo 
có một học thuyết đặc biệt về Thiền. Mặc dù chiều sâu và chiều rộng của thiển quán tùy 
thuộc nơi căn tính cá nhân, nhưng phương pháp hay nội dung của thiền định do Đức Phật 
giảng thuyết ở Tiểu và Đại Thừa đều giống nhau. Loại Thiển đặc biệt nầy được gọi là 
Như Lai Thiên, vì nó là một phần của Thánh giáo. Phát triển cao độ nhất trong Thiền nầy 
tìm thấy trong chỉ quán (samathavipasyana) của tông Thiên Thai và trong bí mật Du Già 
của tông Chân Ngôn: The importance of the abstract meditation of the Yoga system ïs 
laid upon the evolution and reversion of the dual principles and upon the final liberation 


1994 


of Self from Nature, while that of the idealistic Yogacara School of Buddhism 1s centered 
on the unification of the world within and without, on the synthesizing of our causal and 
1llusory existences, and thus negatively discovering the state of Thusness (Tathata). 
Buddhism, has, of course, a special doctrine of meditation. Although the depth and width 
of contemplation depend upon one”s personal character, the methods or contents of 
meditation taught by the Buddha are similar in Hinayana and Mahayana. This special 
mediftation 1s generally called “[athagata meditation,` as it forms one part of the sacred 
teaching. The highest development of 1t 1s seen in the perfect “calmness and Insight 
(samathavipasyana) of the T”ien-T”ai School and In the mystical Yogacara of the Shingon 
School. 


(C) Bốn nét đặc trưng của Thiền tông Phật giáo—Four special characferistics gƒ Zen 


l) 
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Buddhism: Theo Edward Conze trong Tinh Hoa và Sự Phát Triển Của Đạo Phật, có bốn 
nét đặc trưng của Thiển tông——According to Edward Conze ¡in Buddhism: Its Essence and 
Developmernt, there are four specific features of Zen Buddhism. 

Những nét cổ truyền của Phật giáo bị nhìn một cách thù địch. Ảnh tượng và kinh điển bị 
khinh miệt, những ước lệ bị cố ý chế diễu. Thiển tông bày tổ một tinh thần thực tiễn triệt 
để rất giống tinh thần của Royal Society ở Anh vào thế kỷ thứ 17. Châm ngôn của họ là 
“Đừng nghĩ mà hãy thử!” Và “với sách vở họ xen vào tất cả để chỉ thấy cái mà những 
kinh nghiệm đã thử trước họ.” Thiển tông nhắm truyền đạt trực tiếp Phật tánh ngoài 
truyền thống văn tự. Sự nghiên cứu kinh điển do đó bị xao lãng. Trong những tịnh xá 
người ta đặt ra kinh điển sát cạnh nhà cầu phòng khi ngẫu nhiên tham khảo tới. Bàn luận 
về những sớ giải, lục lọi kinh điển, nghiền ngẫm văn tự bị coi như mò kim đáy biển: 
“Đếm những của cải của kẻ khác ích lợi gì?” “Để thấy tự tính là Thiền.” Chỉ có cái đó 
mới đáng kể. Những sử gia thường qui những thái độ này vào phong thể thực tiễn của 
dân tộc tính Trung Hoa. Điều này không hoàn toàn đúng, bởi chủ trương phi truyền thống 
đã tràn ngập toàn thể thế giới Phật giáo giữa những năm 500 và 1000 và Mật tông Ấn độ 
về phương diện này cung ứng nhiều tính chất song phương với Thiền tông: The traditional 
aspects of Buddhism are viewed with hostility. Images and scriptures are held up to 
contempt, conventions are derided by deliberate eccentricifiles. Zen evinces a spIrIt Of 
radical empiricism, very similar to that shown by the Royal Soclety in England in the 
seventeenth century. There also the motto was, “Don't think, try!” and “With books they 
meddle not farther than to see what experiments have been tried before.” Zen aimed at a 
direct transmission of Buddhahood outside the written tradition. The study of the 
Scriptures was for occasional reference In close proximity to the restroom. To discuss 
commertaries, ransack the scriptures, brood over words 1s regarded like Invesfigating the 
needle at the bottom of the sea. “What use 1s the count the treasures of other people?” 
“lo see one”s own nature 1s Zen.” By comparison with that, nothing else matfers. 
Historians have often attributed these attitudes to the practical turn in the Chinese 
national character. This cannot be the whole truth because anti-traditionalism pervaded 
the whole Buddhist world between 500 and 1,000, and the Indian Tantra In this respect 
offers many parallels to Zen. 

Thiền tông đối nghịch với sự suy lý siêu hình, nó ghê tởm lý thuyết và nhằm phế bỏ lý 
luận. Trực giác được để cao hơn màng lưới vi tế của tư tưởng tế nhị rất nhiều. Chân lý 
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không được phát biểu bằng thuật ngữ trừu tượng và tổng quát, nhưng hết sức cụ thể. 
Những thiền sư đời Đường nổi tiếng vì những câu sấm ngữ bí hiểm cũng như những hành 
vi kỳ dị và độc đáo. Giải thoát được tìm thấy trong những sự vật thông thường của đời 
sống hằng ngày. Huyền Kiến giác ngộ khi bổn sư của ngài thổi tắt một ngọn nến, người 
khác giác ngộ khi thấy hòn gạch rơi, người khi chân bị gẫy. Đó không phải là một hiện 
tượng hoàn toàn mới mẻ. Trưởng Lão Kệ và Trưởng Lão Ni Kệ bằng tiếng Pali chứng 
minh rằng trong Cổ Phái trí Tuệ những việc ngẫu nhiên tầm thường cũng có thể làm phát 
khởi sự thức tỉnh tối hậu. Những Thiền sư phô trương sự bất đồng với truyền thống bằng 
những hành động kỳ cục. Họ đốt những tượng phật bằng gỗ, giết mèo, bắt tôm cá. Thiển 
sư trợ giúp đệ tử bằng “hành động trực tiếp” như kéo mũi, dùng thiên trượng đánh hay 
hét vào tai thiển giả nhiều hơn là bằng những lời nói khôn ngoan. Công án, nền tẳng và 
trợ lực của thiển định, gồm mật ngữ và những chuyện bí hiểm mà người ta phải suy niệm 
cho đến khi sự kiệt quệ tinh thần đưa đến sự thấu hiểu thình lình ý nghĩa của chúng. 
Nhưng công án cũng không phải là một sản phẩm riêng của tinh túy Trung Hoa. Đó chỉ 
là hình thức Trung Hoa của khuynh hướng chung của Phật giáo, cùng thời đó, xuất hiện ở 
Bengale, nơi Mật tông Sahajiya giảng dạy bằng những mật ngữ và thuật ngữ bí hiểm, 
một phần để giữ bí mật cho tư tưởng, một phần để tránh những suy lý trừu tượng bằng 
biểu tượng cụ thể: Zen ¡s hostile to metaphysical speculation, averse to theory and intent 
on ablishing reasoning. Direct Insight 1s prized more highly than the elaborate webs of 
general terms, but as concretely as possible. The Tang masters were renowned for theIr 
oracular and cryptic sentences, and for their curious and original actions. Salvation 1s 
found in the ordinary things of everyday life. Hsuan-Chien was enlightened when his 
teacher blew out a candle, another when a brick dropped down, another when his leg got 
broken. This was not altogether new phenomenon. The Pali Psalms of the Brethen and 
Psalms of the Sisters show that also in the Old Wisdom School trivial Incidenfs could 
easily start off the final awakening. The Zen masters flaunt their disapproval of mere 
tradition in sfarting actions. They burn wooden stafues of the Buddha, Kkill cats, catch 
shrimps and fishes. The masfer assists the pupil not so much by the wise words which 
1ssue from his mouth, but by the “direct action” of pulling at his nose, hitting hìm with the 
staff, or shouting at him. The Koans, which are the basis and support of meditation, 
consist of riddles and puzzling stories which one should think about, until intellectual 
exhaustion leads to a sudden realization of their meaning. Again, the koan 1s notf, as 1S SO 
often asserted, a peculiar creatlon of the Chinese genius. It is nothing but the Chinese 
form of a general Buddhist trend which, at the same time, 1s clearly visible in Bengale, 
where the Tantric Sahajiyas taught by riddles and enigmatic expresslons, partly to guard 
the secretfs of their thoughts, partly to avoid abstractions by concrete Imagery. 

Đốn ngộ là biểu ngữ đặc biệt của Thiển tông phương Nam. Sự giác ngộ theo Huệ Năng 
và những vị Tổ kế tiếp ngài là một tiến trình chớp nhoáng, chứ không phải tiệm tiến. 
Thâm ý của giáo lý này thường bị hiểu lầm. Thiền sư không có ý nói rằng sự sửa soạn 
không cần thiết và Giác Ngộ được đạt tới trong một thời gian nhanh chóng. Các vị nhấn 
mạnh tới chân lý thần bí chung cho rằng sự giác ngộ xãy ra trong một khoảnh khắc phi 
thời gian, nghĩa là ngoài thời gian, trong vĩnh cửu, và đó là một hành vi của chính tuyệt 
đối, không phải việc làm của chúng ta. Người ta không thể làm bất cứ điều gì để trở nên 
giác ngộ hết. Trông đợi những khổ hạnh hay thiển định mang lại giải thoát chẳng khác 
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nào “mài gạch làm gương.” Giác ngộ xãy ra, không có sự can thiệp của bất cứ một điều 
kiện hay ảnh hưởng rõ rệt nào, ta có thể nói nó giống như một biến cố hoàn toàn tự do. 
Không phải sự thu thập dần dẫn công đức nhưng một hành vi lãnh hội hốt nhiên tạo ra 
giác ngộ. Giáo lý này, trong yếu tính, thuộc chính thống giáo. Thiển tông chỉ ra ngoài 
chính thống giáo khi kết luận rằng người ta không cần câu chấp những chỉ thị thứ yếu của 
luật, và do đó vun trồng một thái độ lãnh đạm luân lý cho phép nó chìu theo những yêu 
sách của chủ trương quân phiệt Nhật Bản: Sudden enlightenment was the distinctive 
slogan of the Southern branch of Zen. Enlightenment according to Instantaneous process. 
The purport of this teaching has often been misunderstood. The Zen masters dịd not 
Iintend to say that no preparation was necessary, and that enlightenment was won In a 
very short time. They Just laid stress on the common mystical truth that enlightenment 
takes place In a “timeless momernt,” 1.e. outside time, 1n etermty, and that 1t 1s an act of 
the Absolute 1fself, not our own doing. One cannot do anything at all to become 
enlightened. To expect ausfterities or meditation to bring forth salvation 1s like “rubbing a 
brick to make 1t Into a mirror.” Enlightenmert just happens, without the mediacy of any 
fimte condition or influence, and It 1s, as we mipht put 1t, a totally “free” event. lt 1s not 
the gradual accumulation of merit which causes enliphtenment, but a sudden act of 
recognition. All this teaching 1s, In 1ts essence, Iimpeccably orthodox. The Zen sect 
deviated from orthodox only when 1t drew the inference that one need not adhere to the 
minor prescriptions of discipline, and thus cultivated a moral Indifference which enabled 
1f to fall in with the demands of Japanese militarism. 

Như Di Đà giáo, Trung quán và trong một giới hạn nào đó, như Mật tông, Thiển tông tin 
tưởng rằng sự viên mãn của đời sống Phật giáo chỉ có thể tìm thấy trong sự phủ nhận nó. 
Đức Phật ẩn trong những sự vật tiểm tàng của cuộc sống thường nhật. Chúng đến như thế 
nào, thì mình nhận như thế ấy, thế là giác ngộ. “Với những thiển giả, khi họ trông thấy 
cây gậy, họ gọi nó đơn giản là cây gậy. Nếu họ muốn đi là họ đi; nếu họ muốn ngồi, họ 
ngồi. Họ không được bối rối hay điên đảo trong bất cứ cảnh ngộ nào.” Hoặc: “Kỳ diệu 
siêu phầm thay! Và tuyệt vời thay! Ta kéo nước lên, ta vác củi này!” Hay: “Mùa xuân 
hoa nở, và mùa thu trăng thanh. Mùa hạ gió mát thối, và mùa đông tuyết rơi. Ta còn cần 
gì hơn nữa? Mỗi giờ là một phút giờ hân hoan.”: Like Amidism, the Madhyamikas, and to 
some extent the Tantra, Zen believes that the fulfilment of the Buddhist life can be found 
only In its negation. The Buddha dwells hidden In the Iinconspicuous things of daily life. 
To take them Just as they come, that 1s all that enlightenment amounfs to. “As regards the 
Zen followers, when they see a staff they simply call it a staff. IÝ they want to walk, they 
Just walk; 1ƒ they want to sit, they Just sit. They should not 1n any circumstances be ruffled 
and distracted.” Or: “How wondrously supernatural! And how miraculous this! I draw 
water, I carry fuel!” Or, once more: “In spring, the flowers, and 1n autumn the moon. In 
summer a refreshing breeze, and In winter the snow. Each hour to me 1s an hour of Joy.” 


(D) Tú Tu Tập Thiền Định— Four concentrative meditafions: Samadhi-bhavana (p)—Theo 


Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn sự tu tập thiển định ——According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are fÍour concentrative 
meditations. 
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Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Lạc Trú Ngay Trong Hiện Tại: Ở đây vị Tỳ Kheo ly dục, ly 
ác pháp, và trú sơ thiển, nhị thiển, tam thiển, tứ thiển. Như vậy nhờ tu tập và hành trì 
thiển định nhiều lần mà đạt đến lạc trú ngay trong hiện tại —Here a monk, having given 
up desires and unwholesome deeds, having practiced, developed and expanded the first, 
second, third and fourth jhanas, he will attain happines here and now. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Chứng Đắc Tri Kiến: Ở đây vị Tỳ Kheo tác ý quang minh 
tưởng, an trú tưởng ban ngày, ban ngày thế nào ban đêm như vậy, ban đêm thế nào ban 
ngày như vậy. Và như vậy với tâm mở rộng không đóng kín, tạo ra một tâm có hào 
quang. Vị Tỳ Kheo nầy đang chứng đắc tri kiến ——Here a monk attends to the perception 
of light (alokasannam-manasikaroti), he fixes his mind to the perception of day, by night 
as by day, by day as by night. In this way, with a mind clear and unclouded, he develops a 
state of mind that 1s full of brightness (sappabhasam cittam). This monk 1s gaining 
knowledge-and-vision. 

Tu Tập Thiển Định Đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác: Ở đây vị Tỳ Kheo biết được lúc 
thọ khởi, thọ trú và thọ diệt; biết được tưởng khởi, tưởng trú và tưởng diệt; biết được tầm 
khởi, tầm trú và tâm diệt. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy luôn chánh niệm và tỉnh giác— 
Here a monk knows feelings as they arise, remain and vanish; he knows perceptIons as 
they arise, remain and vanish; he knows thoughts as they arise, remain and vanish. He 
therefore always has mindfulness and clear awareness. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Sự Diệt Tận Các Lậu Hoặc: Ở đây vị Tỳ Kheo an trú, quán 
tánh sanh diệt trên năm thủ uẩn, Đây là sắc, đây là sắc tập, đây là sắc diệt; đây là thọ; 
đây là tưởng: đây là hành; đây là thức, vân vân. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy diệt tận các 
lậu hoặc Here a monk abides In the contemplation of the rise and fall of the five 
aggregates of grasping. This material form, this 1s 1ts arising, this 1s 1fs ceasing; these are 
feelings; this 1s perception; these are mental formatlons; this IS consclousness, efc. 
Accomplishing these contemplations wIll lead to the destruction of the corruptIlons. 


(E) Thiền Tông và Thiền Quán Về Tâm—Zen Sect and Meditation on the Mind: Qua thiền 


tập liên tục chúng ta có thể thấy được tâm thanh tịnh. Chỉ có thiển tập liên tục, chúng ta 
có thể vượt qua trạng thái tâm dong ruỗi và xả bỏ những loạn động. Cùng lúc chính nhờ 
thiển tập mà chúng ta có thể tập trung tư tưởng để quán sát những gì khởi lên trong tư 
tưởng, trong thân, trong cảm thọ, nghe, nếm, ngữi và tưởng tượng, vân vân. Qua thiền tập 
liên tục, chúng ta có thể quán sát rằng tất cả là vô thường, từ đó chúng ta cò khả năng 
buông bỏ, và Niết bàn hiển hiện ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả——Through continuous 
medifaton we can perceive our mind clearly and purely. Only through continuous 
mediftation we can gradually overcome mental wandering and abandon conceptual 
distractions. Àt the same time we can focus our mind within and observe whaftever arises 
(thoughts, sensations of body, hearing, smelling, tasting and images). Through continuous 
medifation we are able to contemplate that they all are Impermanent, we then develop 
the ability to let go of everything. Nirvana appears right at the moment we let go of 
everything. 
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(F) Tam thân Phật theo Thiền Tông— Trikaya according to the Zen School: Theo Thiền 
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Sư D.T. Suzki trong Thiền Luận, Tập II—According to Zen Master D.T. Suzuki in 
Essays In en Buddhism, Book HT: 

Pháp Thân: Dharmakaya (skt—Pháp thân là tự thể của hết thảy chư Phật và chúng sanh. 
Do Pháp thân mà chư pháp có thể xuất hiện. Không có Pháp thân sẽ không có thế giới. 
Nhưng đặc biệt, Pháp thân là bản thân yếu tính của hết thẩy mọi loài, đã có sẵn từ trước. 
Theo nghĩa nầy, Pháp thân là Pháp tánh (Dharmata) hay Phật tánh (Buddhata), tức Phật 
tánh trong hết thảy mọi loài —The Dharmakaya is the essence-being of all the Buddhas 
and also of all beings. What makes at all possible the existence of anything 1s the 
Dharmakaya, without which the world 1tself 1s inconceivable. But, especially, the 
Dharmakaya 1s the essence-body of all beings which forever 1s. In this sense It 1s 
Dharmata or Buddhata, that 1s, the Buddha-nature within all beings. 

Báo Thân: Sambhogakaya (sk)—Cũng gọi là Thọ Dụng Thân, là bản thân tâm linh của 
các Bồ Tát, được Bồ Tát thọ dụng như là kết quả do tu tập các Ba La Mật. Các ngài tự 
mình thành tựu điều nầy tùy theo định luật nhân quả trên phương diện đạo đức, và trong 
đây các ngài giải trừ trọn vẹn tất cả những sai lầm và ô nhiễm trong cảnh giới của năm 
uẩn—The Sambhogakaya is the spiritual body of the Bodhisattvas which ¡s enjoyed by 
them as the fruit of their self-discipline In all the virtues of perfection. This they acquire 
for themselves according the law of moral causation, and in this they are delivered at last 
from all the defects and defilemenfs Inherent In the realm of the five Skandhas. 

Hóa Thân: Nirmanakaya (sk)—Cũng gọi là Ứng Hóa Thân hay Biến Hóa Thân, phát 
sinh từ đại bi tâm (mahakaruna) của chư Phật và chư Bồ Tát. Bằng lý thể của đại bi mà 
các ngài hướng tới chúng sanh, các ngài không bao giờ thọ dụng những kết quả của các 
hành vi đạo đức của mình. Chí nguyện thiết tha của các ngài là chia xẻ những kết quả 
nầy cho tất cả chúng sanh. Nếu Bồ Tát có thể thay thế kẻ phàm phu chịu khổ não, Bồ 
Tát thực hiện ngay. Nếu kẻ phàm phu có thể được giác ngộ do Bồ Tát hồi hướng công 
đức cho mình, ngài sẽ thực hiện ngay. Bồ Tát hồi hướng công đức và chịu khổ thay cho 
chúng sanh nhờ Biến Hóa Thân của ngài. Hóa thân là hình tướng mà Đức Phật đã xử 
dụng khi muốn dùng thân hình của một con người để đi vào thế giới nầy. Do đó, trong 
tính cách không gian, Bồ Tát chia thân mình thành trăm nghìn koti vô số thân. Ngài có 
thể hóa thân làm những loài bò bay máy cựa, làm Thánh, làm Ma vương, nếu ngài thấy 
đó là cơ duyên thích hợp để cứu vớt thế gian ra khỏi sự kểm tỏa của vô minh, phiển não 
và đủ mọi thứ nhiễm ô bất tịnh— The Nirmanakaya is born of great loving heart 
(mahakaruna) of the Buddhas and Bodhisattvas. By reason of this love they have for all 
beIngs, they never remain ¡n the self-enJoyment of the fruits of their moral deeds. TheIr 
Iintense desire 1s to share those fruits with their fellow-beiIngs. lIf the ignorant could be 
saved by the Bodhisattva by his vicariously suffering for them, he would do so. lIf the 
Ipnorant could be enlightened by the Bodhisattva by turning his stock of merit over to 
them, he would do so. This turning over of merit and this vicarious suffering are 
accomplished by the Bodhisattva by means of his Nirmanakaya, transformation-body. 
Nirmanakaya 1s a body assumed by the Buddha In order to establish contact with the 
world In a human form. In this form, therefore, the Bodhisattva, spatially speaking, 
divides himself into hundreds of thousands of kotis of bodies. He can then be recognized 
1n the form of a creeping caterpillar, in a sky-scraping mountain, In the saintly figure of 
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SaInfs, and even in the shape of a world-devouring Evil One (Mara), If he thinks 1t 
necessary to take this form In order to save a world that has passed Into the hands of 
Ipnorance, evIl passions, and all kinds of defilements and corruptions. 


(HI)Bốn giai đoạn trong sự phát triển của Thiền tông— Four stages 0ƒ development oƒ Zen 


1) 


2) 


in Zen Sect: Theo Edward Conze trong Tinh Hoa và Phát Triển Phật Giáo, có bốn giai 
đoạn phát triển của Thiền tông—According to Edward Conze in Buddhism: Its Essence 
and Developmernt, there are four stages of development of the Zen School. 

Giai đoạn hình thành—A Formative Period: Bắt đầu vào khoảng năm 440 sau Tây lịch 
với nhóm học Tăng của bản kinh Lăng Già bằng Hoa Ngữ của Đức Hiển. Vào khoảng 
năm 520 chúng ta có chân dung thần thoại của Bồ Đề Đạt Ma. Sau đó, một nhóm Tăng sĩ 
qui tụ xung quanh những thiển sư như Tăng Xán với bài kệ thị tịch Tín Tâm Minh, là một 
trong số những bài thuyết minh hay nhất về Phật giáo mà ta được biết, và Huệ Năng, 
người miền Nam Trung Hoa, được hậu thế coi như một người thất học, nhưng với tỉnh 
thần thực nghiệm, đã đi đến chân lý bằng con đường đốn ngộ. Nhiều truyền thống về cựu 
sử của Thiển tông là những phát kiến của thời gần đây. Tuy nhiên, nhiều câu thoại đầu 
và nhiều bài kệ của các vị tổ được truyền thừa đến chúng ta, là những tài liệu lịch sử và 
tâm linh rất có giá trị The formative period began about 440 A.D. with a group of 
students of Gunabhadraˆs Chinese translation of the Lankavatara Sutra. About 520 A.D. 
we have the legendary figure of Bodhidharma. After that, a few groups of monks round 
Zen masters like Seng-T”san (?-606), whose poem, called Hsin Hsin Ming (Ôn Believing 
in Mind) 1s one of the finest expositlons of Buddhism we know of, and Hui-Neng (637- 
713), of South China, who 1s held up to posferity as an 1lliterate, practically-minded 
person, who approached truth abruptly and without cireumlocution. Much of the traditions 
about the early history of Zen are the Iinventions of later age. Many of the Sayings and 
Sonøgs of the patriarchs which are transmifted to us are, however, very valuable historical 
and spiritual documents. 

Sau khoảng năm 700 sau Tây lịch —After 700 A.D.: Sau khoảng năm 700 sau Tây lịch, 
Thiền tông tự lập thành một tông phái biệt lập. Năm 734, Thần Hội, một đệ tử của Huệ 
Năng, thành lập một phái ở Nam Trung Hoa. Trong khi ngành Thiển Bắc tông suy tàn 
vào giữa thời nhà Đường (khoảng năm 750), tất cả những phát triển sau này của Thiển 
tông đều bắt nguồn từ phái của Thần Hội. Chư Tăng của Thiền tông từ trước đến bấy giờ 
vẫn sống trong những tịnh xá của Luật tông, nhưng vào năm 750 Bách Trượng Hoài Hải 
đặt ra cho họ một qui luật riêng và một tổ chức độc lập. Đặc điểm cách mạng nhất của 
Luật tông Bách Trượng là sự du nhập công việc tay chân: “Một ngày không làm, một 
ngày không ăn.” Dưới triều đại nhà Đường (618-907), Thiển tông dần dần lấn át những 
tông phái khác. Một trong những lý do là nó tổn tại hơn những tông phái khác sau cuộc 
ngược đãi tàn bạo năm 845. Năm Thiền sư trong nhóm đệ tử của Huệ Năng mở đầu cho 
một loạt những Thiển sư đời nhà Đường và đó là thời kỳ oanh liệt và sáng tạo của Thiển 
tông—After 700 A.D., Zen established 1tself as a separate school. In 734, Shen-Hui, a 
disciple of Hui-Neng, founded a school in the South of China. While the Northern branch 
of Zen died out in the middle of the T”ang dynasty (750A.D.), all the later developments 
of Zen Issue from Shen-Huiˆs school. Whereas so far the Zen monks had lived in the 
monasteries of the Lu-Tsung (Vinaya) sect, about 750 A..D. Pai-Chang provided them 


3) 
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with a special rule of their own, and an independent organization. The most revolutionary 
feature of Pai-Chang”s Vinaya was the Introduction of manual work. “A Day Without 
Work, A Day Without Food.” Under the Tang Dynasty (618-907), the Zen sect slowly 
gained 1ts ascendancy over the other schools. One of. the reasons was the fact that 1t 
survived the bitter persecution of 845 better than any other sects. The five Great Masters 
among Hui-Neng”s disciples 1nitiated a long series of great Tang masters of Zen, and this 
was the heroic and creative period of Zen. 

Vào khoảng năm 1000—By about 1,000 A.D.: Vào khoảng năm 1000, Thiển tông đã làm 
lu mờ tất cả mọi tông phái Phật giáo ở Trung Hoa, trừ phái Di Đà. Trong Thiền tông, 
phái Lâm Tế giữ vai trò lãnh đạo. Phương pháp phái này bây giờ đã được hệ thống hóa. 
Trong hình thức mật ngôn và thoại đầu bí hiểm, thường nối kết với các Thiển sư đời 
Đường, những chuyên thư được trước tác vào thế kỷ thứ 12 và 13. Những mật ngôn theo 
thuật ngữ công án. Đây là một thí dụ: Một hôm vị Tăng hỏi Động Sơn “Phật là gì?” Động 
Sơn trả lời “Ba lạng vải gai.”—By about 1,000 A.D., Zen had overshadowed all Chinese 
Buddhist sects, except Amidism. Within the Zen school, the Lin-Chi sect had gained the 
leadership. Its approach was now systematized, and to some extent mechanized. In the 
form of collections of riddles and cryptic sayings, usually connected with the Tang 
masters, special text books were composed ¡n the Twelfth and Thirteenth centuries. The 
riddles are technically known as Kungan (Japanese Koan), literally “official document.” 
An example of this one: Once a monk asked Tung-Shan: “What ¡1s the Buddha?” 'Tung- 
Shan replied: ““[hree pounds of flax.” 

Thời kết thúc thời kỳ thấu nhập vào văn hóa Viễn Đông— The final period is one oƒ 
permeation into the general culture oƒ the Far Easi: Thời kết thúc thời kỳ thấu nhập vào 
văn hóa Viễn Đông nói chung, trong nghệ thuật và trong tập quán sống. Nghệ thuật thời 
Tống là một biểu thị của triết học Thiền. Đặc biệt ở Nhật Bản, ảnh hưởng văn hóa của 
Thiền rõ rệt nhất. Thiển tông được mang vào Nhật Bản vào năm 1200. Tính chất đơn 
giản và anh hùng mã thượng của nó đã lôi cuốn những người ở giai cấp võ sĩ. Kỷ luật 
Thiển giúp họ vượt được sự sợ hãi về cái chết —The final period ¡is one of permeation 
Into the general culture of the Far East, 1ts art and the general habits of life. The art of the 
Sung Period 1s an expression of Zen philosophy. It was particularly in Japan that the 
cultural influence of Zen made 1tself felt. Zen had been brought to Japan about 1,200 by 
Eisai and Dogen. Its simplicity and stratghtforward heroism appealed to the men of the 
military class. Zen discipline helped them to overcome the fear of death. Many poems 
were composed testifying to the soldier”s victory over death. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Hai 
Chapter Qne Hundred and Ninefy-Two 


Thiên Tông Ấn Độ 
Indian Zen Sect 


(ID Tổng Quan về Thiền Tông Ấn Độ—An Overview 0ƒ Indian Zen Secí: Như chúng ta được 
biết, Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã truyền giáo pháp bí mật cho ngài Ma Ha Ca Diếp. 
Như vậy, Thiển tông Ấn Độ khởi đầu từ Sơ Tổ Ma Ha Ca Diếp và truyền thừa được 28 
đời trước khi truyền qua Trung Quốc. Theo trường phái Thiển, Thiển tông đã được lưu 
truyền qua từng vị tổ sư, không truyền bằng giáo pháp, nhưng chỉ lấy tâm truyền tâm và 
không không dùng đến văn tự—We are told that Sakyamuni Buddha had given the secret 
doctrine to Mahakasyapa. So, Indian Zen Sect began with the First Patriarch Maha 
Kasyapa and handed down to the tweny-eighth Patriarch Bodhidharma before moving to 
China (handing down the Patriarchs in China). According to the Zen sect, men who 
inherited and passed on teaching of Sakyamunmi. Zen sect was transmitted from one 
patriarch after the other, which was not expounded In words but transmitted from mind to 
mind and without the use of written texts. 


(LU Hai Mươi Tám T: ổ Ấn Độ— Twenty-eighft Indian Patriarchs: 

1) Ma Ha Ca Diếp—Mahakashyapa: Ông là một nhà cự phú theo đạo Bà La Môn. Ông 
sống ở ngoại ô của thành Vương Xá, là một trong mười đại đệ tử của Phật, người ta nói 
ông là một trong những đệ tử vượt trội các đệ tử khác về mặt buông xả và hạnh đầu đà. 
Ông vốn thông minh học rộng, thường đến tịnh xá Trúc Lâm nghe Phật thuyết pháp. Có 
một lần sau khi nghe Phật giảng kinh xong, trên đường trở về, nhìn thấy Đức Phật đang 
tĩnh tọa dưới bóng cây trước mặt, thì ông vô cùng kinh ngạc. Thì ra Phật thị hiện thần 
thông để thu phục ông. Sau đó đã trở thành một trong những môn đô lớn của Đức Phật, 
nổi tiếng về kỷ luật khổ hạnh và đạo đức nghiêm khắc. Nhờ những đức tánh ấy mà Ngài 
đã được tứ chúng tín nhiệm chủ trì kiết tập kinh điển lần đầu cũng như trọng trách lãnh 
đạo Tăng già sau khi Phật nhập diệt. Ông được coi như là vị tổ thứ nhất trong 28 vị tổ của 
dòng Thiển cổ Ấn Độ (Ba anh em ông Ca Diếp Ba đều là người trước kia tu theo ngoại 
đạo, thờ thần Lửa. Ngài Đại Ca Diếp có 500 đệ tử, hai người em mỗi vị có 250 đệ tử. Sau 
khi tín phục giáo nghĩa của Đức Phật, ba vị đã mang hết chúng đệ tử của mình về quy-y 
Phật). Ông được coi như sơ tổ dòng thiển Ấn Độ từ câu chuyện “Truyền Tâm Ấn” về Ma 
Ha Ca Diếp mỉm cười khi Đức Phật đưa lên nhành kim hoa. Người ta nói Ma Ha Ca Diếp 
đắc quả A La Hán chỉ sau tám ngày theo Phật. Sau khi Phật nhập diệt, Đại Ca Diếp đã 
nối tiếp Phật hướng dẫn Tăng đoàn. Ông cũng là người chủ tọa hội đồng kiết tập kinh 
điển đầu tiên. Sau khi Ma Ha Ca Diếp thị tịch, ông ủy thác cho ngài A Nan làm chủ tịch 
hội đồng Tăng Già thời bấy giờ He was a wealthy man and a wise and widely read 
scholar. He lived on the outskirts of RaJagrha, one of the Buddha”s great disciples. He 
was saId to be foremost among the ten great disciples in non-attachment, and foremost at 


2002 


the practice of austerity. He never missed any of the Buddhaˆs discourse at Venuvana 
Vihara. On one occasion when he had Just finished listening to the Buddha”s exposition of 
a sutra and was on his way home, he saw the Buddha already seated underneath a tree In 
the road ahead. He was very surprised. lt transpired that the Buddha showed a little of his 
supernatural powers to win over Mahakasyapa. Since then he became a close disciple of 
the Buddha. He was renowned for his ascetic self-discipline and moral strictness. Thanks 
to the qualities ripht after the death of the Buddha, he was asked to reside at the First 
Council and to take over leadership of the Sangha. He was considered (reckoned) as the 
first of 28 Great Ancient Patriarchs Indian Zen. He was regarded as the First Patriarch 
{rom the story of the “transmission” of the Mind-seal when the Buddha held up a golden 
flower and Maha-Kasyapa smiled. Maha-Kasyapa 1s said to have become an Arhat after 
being with the Buddha for eight days. After the Buddhaˆs death, Mahakasyapa succeeded 
the Buddha as a leader of Buddhist Order. He also presided the First Council at RaJagrha. 
After his death he 1s reputed to have entrusted Ananda with leadership of the Order. 


2) A Nan—Ananda: 


(4) 


Tổng quan về A Nan—An overview on Ananda: A Nan (Hoan Hỷ Vô nhiễm)—Anh em họ 
của Phật, em trai của Đề Bà Đạt Đa, và cũng là một trong những đại đệ tử. A Nan nổi 
tiếng là người đệ tử học rộng nhất của Đức Phật. Ngài có một trí nhớ toàn hảo và vì thế 
mà có thể nhớ hết những bài thuyết giảng của Đức Phật. A Nan chính là thị giả thân cận 
nhất của Đức Phật trong suốt 25 năm. Ông nổi tiếng nhờ trí nhớ tuyệt hảo mà ông đã nhớ 
lại hết những thời thuyết pháp của Phật, sau nầy nhờ đó mà ghi lại thành kinh điển Phật 
giáo. A Nan thường được dẫn ra như một tấm gương trong các kinh điển vì tính khiêm 
nhường và lòng tận tụy của ông đối với Đức Phật. Ông chỉ nhận phục vụ riêng cho Đức 
Phật sau khi Đức Phật bảo đảm với ông rằng cương vị ấy không mang lại cho ông bất cứ 
ưu thế nào. Tên ông có nghĩa là “Hoan Hỷ” vì ngày ông sanh ra chính là ngày Đức Phật 
thành đạo. Với trí nhớ vô song của ông nên ông là người đầu tiên được chọn trùng tụng 
trong lần kết tập kinh điển đầu tiên (4 tháng sau khi Phật nhập diệt). Ông là người binh 
vực nữ quyên. Sau khi Đức Phật từ chối lời khẩn cầu của Di Mẫu Ma Ha Ba Xà Ba Đề 
về việc thành lập Ni đoàn, A Nan đã can thiệp cho bà và cuối cùng Đức Phật đã đồng ý 
cho thành lập NI đoàn—A cousin of ShakyamunI, a younger brother of Devadatta; he was 
noted as the most learned disciple of the Buddha. He had a perfect memory and thus was 
capable of recalling all of the Buddha”s sermons, one of the Buddhaˆs ten great disciples. 
Ananda served as the Buddhaˆs personal attendant during the last twenty-five years of his 
life. He was famous for his excellent memory and 1s supposed to have memorized all the 
Buddha's sermons, which were later recorded as sutras. Ananda 1s often extolled (praised) 
in the canonical writings for his humility and devotion toward the Buddha. He first took 
his position of a personal attendant after the Buddha had assured him he would acquired 
no advantages as a result of his position. His name means “rejoicing,` because he was 
born on the day the Buddha realized Buddhahood. With his flawless memory, he was 
chosen to recite the Dharma at the First Council (4 months after the cremation of Buddha 
sacred body). Ananda was more than any other an advocate for the cause of women. 
After the Buddha ¡nitially refused a request by his stepmother MahapraJapati that he 
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allow her and other women to be ordained, Ananda ¡interceded with the Buddha on her 
behalf, and the Buddha eventually agreed to Institute ordination for women. 

Cuộc đời của ngài A Nan— Lie oƒ Ananda: 

A Nan là con vua Hộc Phạn (em trai của vua Tịnh Phạn). A Nan là em ruột của Đề Bà 
Đạt Đa. Ông được biết đến như là Thiện Hoan Hỷ vì khi ông sanh ra mang lại hoan hỷ 
cho mọi người nên mới được đặt tên là A Nan. Ngài là em họ của Phật Thích Ca và cũng 
là một trong thập đại đệ tử của Ngài. Hai năm sau ngày Phật thành đạo, A Nan đã cùng 
với năm vị hoàng thân khác của dòng Thích Ca (Anuruddha, Devadatta, Bhaddiya, 
Bhagu, và Kimbala) đã xin xuất gia với Đức Phật. Khi Đức Phật được 55 tuổi ông A Nan 
đã theo làm thị giả cho Ngài trên hai mươi năm: Ananda was the son of Dronodana-raja 
(a younger brother of King Suddhodana). Ananda was a younger brother of Devadatta. 
He was known as Sundarananda or Beautiful Nanda, as he was born bringing happiness 
to all his kinsfolk, he was named Ananda. He was a cousin of Sakyamuni and one of the 
Buddha's ten great disciples. In the second year of the Buddha's mimstry, Ananda 
entered the Sangha together with the other Sakya Nobles (Anuruddha, Devadatta, 
Bhaddiya, Bhagu, and Kimbala). When the Buddha was fifty-five years old, Venerable 
Ananda became his chief attendant (he was personal attendant to the Lord Buddha for 
more than twenty years). Ananda volunteered to become a personal attendant for Lord 
Buddha on condition the Buddha would grant the following eight things. 

A Nan nổi tiếng nhờ trí nhớ xuất sắc, có khả năng nhớ từng chữ trong những thời thuyết 
giảng của Phật, rồi sau nầy được trùng tụng thành kinh điển. Ông được chọn trùng tụng 
về Kinh điển trong lần Đại hội kết tập kinh điển đầu tiên (4 tháng sau ngày Phật nhập 
diệt). Người ta nói chính ngài A Nan đã đọc thuộc lòng những bài thuyết pháp của Đức 
Phật mà về sau được ghi lại thành Kinh Tạng. Ngài là vị Tổ thứ hai sau Đại Ca Diếp. 
Người ta nói ngài A Nan chứng đạo sau khi Phật đã nhập diệt và ông sống đến 120 tuổi. 
Phật thọ ký cho ngài sau nầy thành Phật hiệu là Sơn Hải Tự Tại Thông Vương Phật: He 
was famous (famed) for his extraordinary (excellent) memory, capable of remembering 
every word ever spoken by the Buddha In his sermons, which were later recorded as 
sufras. Who was chosen to recite the Dharma at the First Council (4 months after the 
cremation of Buddha sacred body). He 1s said to have recited all the Buddhas”s sermons 
which were later recorded as “Basket of Buddhist Scriptures.” He was the second 
patrlarch in India, after Mahakasyapa. Ananda 1s said to have attained enlightenment 
after the passing of the Buddha and to have lived to the age of 120. The Buddha predicted 
that Ananada wIll become a Buddha named Saga-ravara-dhara-buddhi-vikridi-tabhidjina. 

Ngài A Nan xin được phục dịch Đúc Phật với những điều kiện sau đây—Ananda begged to 
serve the Buddha with the ƒollowing condiHons: 

Đức Phật không ban cho ngài những bộ y mà thiện tín đã dâng cúng cho Phật: The 
Buddha should not give him robes which people offered to the Buddha. 

Đức Phật không ban cho ngài vật thực mà thiện tín đã cúng dường cho Phật: The Buddha 
should not give him food which people offered to the Buddha. 

Đức Phật không cho phép ngài cùng ở trong một tịnh thất với Phật: The Buddha should 
not allow him to dwell in the same fragrant chamber. 

Đức Phật không cho phép ngài đi cùng với Đức Phật những nơi nào mà thí chủ thỉnh Đức 
Phật: The Buddha should not take him with him wherever the Buddha 1s Invited. 
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v) Đức Phật sẽ hoan hỷ cùng ngài đi đến nơi nào mà thí chủ thỉnh ngài đến: The Buddha 
should kindly go with him wherever he 1s Invited. 

vi) Đức Phật hoan hỷ cho phép ngài được tiến dẫn những vị khách từ phương xa đến viếng 
Phật: The Buddha should give him permission to introduce visitors that come from afar to 
see the Buddha. 

vii) Đức Phật hoan hỷ cho phép ngài đến bạch Đức Phật mỗi khi có điều hoài nghi phát sanh: 
The Buddha should kindly grant him permission to approach him whenever any doubt 
should arIse. 

viii)Đức Phật hoan hỷ lập lại bài pháp mà Đức Phật đã giảng lúc ngài vắng mặt: The Buddha 
should kindly repeat to him the discourses that were declared in his absence. 

(d) Vai trò của Ngài A Nan trong Phật giáo— The roles oƒ Ananda in Buddhism: Sau khi tang 
lễ của vua Tịnh Phạn, Đức Phật còn lưu lại tịnh xá Na Ma Đề Kiện Ni trong thành Ca Tỳ 
La Vệ. Ngài A Nan đã khẩn khoản xin Phật cho mẹ là bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề, cũng là 
dì và nhũ mẫu của Đức Phật, được xuất gia làm Tỳ Kheo Ni đầu tiên. Mười bốn năm sau 
ngày Đức Phật thành đạo, Ngài đã nhận dì của Ngài và các phụ nữ vào giáo đoàn đầu 
tiên, nhưng Ngài nói rằng việc nhận người nữ vào giáo đoàn sẽ làm cho Phật giáo giảm 
mất đi 500 năm. Bà di mẫu Ma Ha Ba Xà Ba Đề dẫn theo 500 phụ nữ yêu cầu được làm 
lễ xuất gia, đức Phật không ưng thuận, nhưng lòng họ đã quyết, tự cạo mái tóc dài, đổi cà 
sa, đến chỗ Phật ở. A Nan Đà nhìn thấy năm trăm phụ nữ cạo trọc đầu tóc, hết sức kinh 
ngạc, hỏi rõ nguyên nhân, rất đỗi đồng tình. Bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề khẩn cầu A Nan Đà 
hãy vì họ mà cầu xin với Phật. A Nan Đà dẫn họ đến chỗ Phật. Đức Phật từ bi đáp thuận 
thỉnh cầu của A Nan Đà và bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề. Chính nhờ lời thỉnh cầu của tôn giả 
A Nan và Hoàng Hậu Ma Ha Ba Xà Ba Đề mà Đức Phật đã cho thành lập Ni Đoàn. Đức 
Phật đã chọn bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề đứng đầu Ni Đoàn, hai nữ tôn giả An Hòa và Liên 
Hoa Sắc làm hai nữ đại đệ tử trong Ni chúng làm phụ tá cho Hoàng Hậu Ma Ha Ba Xà 
Ba Đề. Sau đó Phật nói cho họ về giới luật đối với Tỳ kheo Ni và Bát Kính Pháp. Từ đó 
Tăng đoàn Phật giáo có phụ nữ xuất gia, đó là những Tỳ Kheo Ni và Sa Di Ni đầu tiên— 
After King Suddhodana'ˆs funeral, the Buddha still stayed at Namatighaml in Kapilavastu. 
Ananda Insisted the Buddha to accept his mother, Mahaprajapatl, she was also the 
Buddhaˆs aunt and step-mother, to be the first nun to be ordained. In the fourteenth years 
after his enliphtenment, the Buddha yielded to persuation and admitted his aunt and 
women to his order of religious mendicants, but said that the admission of women would 
shorten the period of Buddhism by 500 years. One day, PraJapati requested the Buddha to 
accept the 500 odd women for ordination, but the Buddha diịd not consent. However, since 
they were already determined to do so, they shaved away theIr long hair themselves, put 
on the kasaya, and rushed to where the Buddha was staying. Ananda was very surprIsed 
when he saw the 500 women all with their hatr shaven, he Inquired as to the cause, and 
he was sympathetic. PraJapati begsged Ananda to plead for them. Ananda led them to see 
the Buddha and they prostrated before him. The Buddha compassionately agreed to the 
sincere request of Ananda and PraJapati. Ít was the request of Elder Ananda and Queen 
Mahaprajapati, that the Buddha founded the Order of Nuns. The Buddha also appointed 
Nun Gotami, used to be Queen MahapraJjapati, Chief of the Order of Nuns, and 
Venerable Nuns Khema and Uppalavanmna, two chief to be deputy for Venerable Nun 
Gotami. He then spoke to them of Precepts for a Bhiksuni as well as the Eight Rules of 
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Respect. Henceforth, there were Bhiksunis and Sramanerika, femal members of the 
Order among the Buddhist Sangha. They are first Bhiksunis and Sramanerikas In 
Buddhist Sangha. 

Vai trò của Ngài A Nan trong lân Kết Tập Kinh Điển lần thứ nhất—Roles oƒ Ananda in 
the First Buddhist Council: 

A Nan Đa đã đóng một vai trò hết sức trọng yếu trong kỳ “Kết Tập Kinh Điển lần thứ 
Nhất” được tổ chức tại thành Vương Xá, trong đó có 500 vị A La Hán hội họp để trùng 
tuyên những bài giảng của Đức Phật bằng trí nhớ. A Nan cũng có mặt nhưng không được 
tham dự vì Ngài chưa chứng quả A La hán, tuy nhiên, đêm trước ngày đại hội, ngài đã 
chứng quả A La Hán và cũng được tham dự—Ananda also played a crucial role ¡in the 
“First Buddhist Council” held at RaJagrha, at which 500 Arhats assembled to recite the 
điscourses of the Buddha from memory. Ananda had been presented at most of these, but 
he had not yet attained arhathood, and so was Initially excluded from the council. He 
became an arhat on the night before the council, however, and so was able to attend—— 
See Buddhist Councils (D in Chapter 5. 

Trong Hội Nghị Kết Tập Kinh Điển lần thứ nhất —In the Eirst Council: Ngài A Nan, 
người đệ tử thân cận nhất của Phật trong suốt 25 năm, thiên phú với một trí nhớ xuất sắc. 
Lúc đầu đã không được xếp vào thành viên Hội Nghị. Theo Kinh Tiểu Phẩm, sau đó vì 
có sự phản đối của các Tỳ Kheo quyết liệt bênh vực cho A Nan, mặc dù ông nầy chưa 
đắc quả A La Hán, bởi vì ông có phẩm chất đạo đức cao và cũng vì ông đã được học kinh 
tạng và luật tạng từ chính Đức Bổn Sư. Sau cùng A Nan đã được Đại Ca Diếp chấp nhận 
vào Hội Nghị. A Nan đã trùng tụng lại tất cả những gì mà Đức Phật nói. Tuy nhiên, tại 
Hội Nghị nây, A Nan đã bị các Tỳ Kheo trách cứ nhiều tội mà ông đã giải thích như 
sau—Venerable Ananda, the closest disciple and the attendant of the Buddha for 25 
years. He was endowed with a remarkable memory. First Ananda was not admitted to the 
First Council. According to the Cullavagsa, later other Bhikhus obJected the decision. 
They strongly interceded for Ananda, though he had not attained Arhathood, because of 
the high moral standard he had reached and also because he had learnt the Dharma and 
vinaya from the Buddha himself. Ananda was eventually accepted by Mahakasyapa Into 
the Council, and was able to recite what was spoken by the Buddha (sutras and doctrines). 
However, Ananda was charged by other Bhikshus several charges which he explained as 
follows: 

Ông không thể kể lại được hết các giới luật nhỏ nhặt mà Đức Phật nói là có thể bỏ bớt 
sau khi Ngài nhập diệt, bởi vì ông quá đau buồn trước sự nhập diệt sắp xãy ra của Đức 
Bổn Sư: He could not formulate the lesser and minor precepts, as he was overwhelmed 
with grief at the imminent death of the Master. 

Ông phải đạp chân lên áo của Đức Phật lúc vá áo vì không có ai cầm giúp ông: He had 
to tread upon the garment of the Master while sewing 1t as there was no one to help him. 
Ông đã cho phép nữ giới lễ xá lợi Đức Phật trước những người khác vì ông không muốn 
giữ họ lại lâu. Ông làm như thế cũng là để khai trí cho họ, giúp họ mong muốn được cải 
thân người nam ở kiếp sau: He permitted women to salute first the body of the Master, 
because he did not want to detain them. He also dịd for their edification. 

Vì bị quỷ ma che mờ tâm trí nên ông đã quên không cầu xin Đức Bổn sư cho ông có thể 
tiếp tục học đạo cho đến suốt đời: He was under the influence of the evil one when he 
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forgot to request the Master to enable him to continue his study for a kalpa. 

Ông đã xin cho nữ giới là bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề gia nhập Tăng đoàn trái với luật lệ, 
bởi vì bà ta đã nuôi dưỡng Đức Bổn sư khi Ngài còn bé: He had to plead for the 
admission of women 1nfo the Order out of consideration for Mahaprapati Gautami who 
nursed the Master In his Infancy. 

Tuy nhiên, theo bộ Dulva thì Ngài A Nan còn bị gán thêm hai tội nữa: However, 
according to the Dulva, two other charges also seem to have brought agaInst Ananda. 

Ông đã không lấy nước uống cho Đức Phật mặc dù ngài đã ba lần đòi uống. Ông làm như 
thế vì bấy giờ nước sông đang đục không thể lấy cho Đức Phật uống được: He failed to 
supply drinking water to the Buddha though he had thrice asked for it. He said that the 
water of the river at that time was muddy, not potable for the Buddha. 

Ông đã để cho nam và nữ giới thuộc hàng hạ phẩm được xem âm tàng của Đức Phật. 
Ông nói sự để lộ âm tàng của Đức Thế Tôn nhằm giải thoát cho những kẻ còn bận tâm 
về chuyện ái dục: He showed the privy parts of the Buddha to men and women of low 
character. He said that the exhibition of the privy parfs of the Buddha would rid those 
concerned of their sensuality. 

Người Con Gái Chiên Đà La và Ngài A Nan— The Chandala Maid and Venerable 
Ananda: Lúc Đức Phật còn tại thế, một ngày nọ tôn giả A Nan y phục chỉnh tể, tay ôm 
bát đi vào thành Xá Vệ khất thực, ngài đi từng bước đều đặn, và mắt nhìn xuống. Sau khi 
thọ thực xong, ngài tìm nước uống và thấy một cái giếng bên đường. Vào lúc ấy có một 
thiếu nữ thuộc giai cấp Chiên Đà La đang lấy nước tại giếng. Tôn giả A Nan đến gần 
giếng rồi đứng lại, mắt vẫn nhìn xuống, hai tay vẫn ôm bát. Cô gái Chiên Đà La bèn hỏi: 
“Bạch ngài cần gì?” Tôn giả đáp: “Xin cho tôi một ít nước uống.” Cô gái Chiên Đà Là 
đáp lại: “Bạch ngài, làm thế nào một người con gái Chiên Đà La như tôi có thể dâng 
nước cho ngài? Chí đến cái bóng của chúng tôi, người ở giai cấp cao còn không dám dẫm 
chân lên nữa là. Họ tránh chúng tôi, họ hất hủi chúng tôi, và nếu tình cờ thấy chúng tôi 
là họ phải lập tức đi rửa mặt với nước thơm mà còn than vản là hôm nay rủi cho họ phải 
gặp một người thuộc hạng cùng đỉnh. Họ khinh khi chúng tôi như vậy đó.” Tôn giả A Nan 
bèn đáp lại: “Tôi không biết giai cấp cao hay giai cấp thấp. Cô cũng là một con người 
như tôi. Tất cả đều cùng là con người. Tất cả đều có máu đỏ như nhau, có gì là khác 
biệt? Có gì để có thể phân chia? Chính Đức Bổn Sư đã dạy là cùng đinh không phải do 
sanh trưởng, không phải do sanh trưởng là Bà La Môn; do hành động trở thành cùng đ¡nh, 
cũng do hành động mà trở thành Bà La Môn.” Cô gái Chiên Đà La cảm xúc không nói 
một lời, nghiêng đầu về phía trước, dâng nước đến ngài A Nan. Đây là một trong những 
câu chuyện dài về ngài A Nan, nhưng tôi xin tạm kết thúc câu chuyện ở đây để nhấn 
mạnh rằng đối với người con Phật không có vấn để giai cấp, mà chỉ có hành vi thiện ác 
làm cho một người trở thành Bà La Môn hay Chiên Đà La mà thôi. Trong kinh Pháp Cú, 
câu 43, Đức Phật đã dạy: “Chẳng phải cha mẹ hay bà con nào khác làm, nhưng chính 
tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện làm cho mình cao thượng hơn.”—At the time of 
the Buddha, one day Venerable Ananda donned his robe with neatness and care and 
taking bowl in hand entered the city of Savatthi with measured steps and downcast eyes. 
After he had finished his meal, he searched for water and saw a well by the roadside. At 
that time, a Chandala maid was drawing the water at the well. Venerable Ananda 
approached the well and stood with downcast eyes, holding the bowl with both arms. The 
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girl asked: “What do you need?” Ven. Ananda replied: “Please give me some wafter.” 
The Chandala maid replied: “How can I, a Chandala girl, offer you water? The people of 
high class dare not trample even our shadows. They avoid us, they spurn us, and 1f by 
chance they see us, they will rush to the bathroom to wash theiIr face with perfumed 
water, lamenting “O bad luck, we have seen an outcasf” in such a contemptuous manner 
do they look down upon us.” Venerable Ananda replied: “I know not of high and low 
caste, you are Just as mụch a human being as I am. All human beings are alike. We all 
belong to the common race of mankind. Our blood 1s red. What difference 1s there? What 
distinction can there be? I have learned from my Teacher that not by birth is one an 
outcast, not by birth 1s one a Brahmin; by deed one becomes an outcast, by deed one 
becomes a Brahmin.” The Chandala was so Iimpressed and could not say a word, but 
bending forward and graciously offered water to Venerable Ananda. This 1s one of the 
long storles about Ananda; however, I Just want to conclude the story right here to 
emphasize that to Buddhist disciples, there does not exist a so-called “caste system”, only 
good and bad deeds wIll make a person a Brahmin or a Chandala. In the Dhammapada 
Suffa, sentence 43, the Buddha taught: “What neither mother, nor father, nor any other 
relative can do, a well-directed mind can do one far gøreater øgood.” 

Cây Bồ Đề A Nan—Ananda Bodhi Tree: Còn gọi là A Nan Bồ Đề Thụ, vì chính ngài A 
Nan đã trồng nó. Trong thời Đức Phật còn tại thế, thiện tín đến thăm viếng Phật đều 
mang theo bông hay những tràng hoa để cúng dường. Trong những lúc Đức Phật đi vắng 
thì thiện tín đặt những thứ hoa ấy trước cửa tịnh thất của Phật rồi ra về. Trưởng giả Cấp 
Cô Độc thấy vậy thỉnh cầu Đại Đức A Nan bạch với Phật tìm một nơi nào khác để thiện 
tín có thể đến lễ bái cúng dường trong lúc Đức Phật đi chu du hoằng pháp. A Nan bèn 
bạch với Đức Phật cho phép ông lấy một hạt Bồ Đề gieo thành cây ngay trước cổng tịnh 
xá làm biểu tượng của Phật cho thiện tín đến lễ bái cúng dường khi Phật bận đi hoằng 
hóa phương xa. Cây Bồ Đề ấy đến nay vẫn còn và được gọi là “cây Bồ Để A Nan”— 
Ananda Bodhi Tree, so called because It was Venerable Ananda who was responsible for 
the planting of the tree. In the absence of the Buddha, devout followers, who used to 
bring flowers and garlands, laid them at the entrance to the fragrant chamber and 
departed with much rejoicing. Anathapindika heard of it and requested Venerable 
Ananda to Iinquire from the Buddha whether there was a possibility of finding a place 
where his devotees might pay obeisance to the Buddha when he 1s away on his preaching 
tours. Venerable Ananda mentioned this matter to the Buddha and asked 1f he might bring 
a seed from the great Bodhi Tree and plant at the entrance to Jetavana, as a symbol of the 
Buddha for people to pay homage when the Buddha was on his preaching tours. The 
Buddha agreed. The tree that sprang up in that place was known as the Ananda-Bodhi. 


Thương Na Hòa Tu—S(h)anavasa: Còn gọi là Na Hòa Tu, Thương Nặc Ca, Thương Nặc 
Ca Phược Sa, Xá Na Ba Tư, người em trai và cũng là đệ tử của ngài A Nan. Một vị A La 
Hán, mà theo Eitel, trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, cho là vị tổ thứ ba ở Ấn Độ, gốc 
Ma Thâu Đà, người đã chủ trì cuộc kết tập kinh điển lần thứ hai. Theo truyền thống Tây 
Tạng, ông được gọi là “Thiết Nặc Ca” vì khi sanh ra ông đã được trùm bởi áo Thiết Nặc 
Ca (có thuyết nói Thương Nặc Ca là tên một loại áo. Khi ngài đổi đời mặc áo “thiết nặc 
ca” nên nhân đó mà gọi áo “thiết nặc ca” là áo gai. Theo Tây Vực Ký, Thương Na Hòa 
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Tu khi còn ở kiếp trước đã lấy cỏ “thiết nặc ca” làm áo, và bố thí cho chúng Tăng vào 
ngày giải an cư kiết hạ. Ngài thường mặc chiếc áo nầy trong năm trăm thân. Ở đời hậu 
thân, ngài và chiếc áo cũng theo thai ra đời. Thân thể lớn dần, chiếc áo cũng rộng theo. 
Khi ngài được A Nan độ cho xuất gia, thì chiếc áo trở thành pháp phục. Khi ngài thọ cụ 
túc giới thì chiếc áo trở thành chiếc Cà sa 9 mảnh. Khi tịch diệt ngài phát nguyện sẽ để 
lại chiếc áo cho hết thảy di pháp của Đức Thích Ca, nguyện lưu cái áo lại cho đến khi 
đạo pháp của Đức Thích Ca truyễển tận áo mới bị mục nát)—A younger brother and 
disciple of Ananda. An arhat, whom Eitel, in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, gives as the third patrlarch, a native of Mathura, and says: “A Tibetan tradition 
identifiles him with yasas, the leader of the II Synod. Because of his name he Is 
associated with a hemp or linen garmernt, or a covering with which he was born. 


Ưu Ba Cúc Đa— Upagupta. Tổ thứ tư thuộc dòng Thiền Ấn Độ. Người sanh ra trong gia1 
cấp Thủ Đà La (giai cấp hạ tiện nhất trong xã hội Ấn Độ), gia nhập Tăng đoàn lúc 17 
tuổi. Ngài nổi tiếng như một vị Phật, dưới triều vua A Dục, và là thầy của vua A Dục, 
ngài đã trở thành vị tổ thứ tư của Ấn Độ, 100 năm sau ngày Phật nhập Niết Bàn. Theo bộ 
Đại Sử và bộ Văn Thù Căn Kiếp, ngài A Nan bảo đệ tử của mình là Thương Na Hòa Tu 
hãy bảo hộ Phật giáo và truyền pháp lại cho Ưu Ba Cúc Đa, ngươì xứ Ma Thâu La, làm tổ 
thứ tư của Thiển Tông Ân Độ. Chính ngài A Nan đã nói lại theo lời thọ ký của Đức Phật 
thì Ưu Ba Cúc Đa sẽ trở thành một vị Phật, nhưng không phải là một vị Đẳng Giác Phật — 
The fourth patriarch in the Indian lineage of Zen. A Sudra by birth, who entered upon 
monastic life when l7 years of age. He was renowned as almost a Buddha, lived under 
king Asoka, and teacher of Asoka, and 1s reputed as the fourth patriarch, 100 years after 
the nirvana. According to the Mahavamsa Commentary and the ManJusrimulakalpa, 
Ananda asked his dharma heir Sanavasa to protect the religion after his demise and to 
ordain Upagupta, a citizen of Mathura, to become the fourth patriarch of Indian Ch”an 
Sect. He foretold that, according to the prophecy of the Buddha, Upagupta would become 
a Buddha but not a Sambuddha. 


Đề Đa Ca—Dhitaka (Dhriiaka): Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Đề Đa 
Ca, tổ thứ năm tại Ấn Độ, không được Phật Giáo Nam Truyền biết đến, sanh trưởng tại 
xứ Ma Kiệt Đà, đệ tử của Ưu Ba Cúc Đa. Ông đến xứ Madhyadesa nơi đây ông làm lễ 
quy y thọ giới cho Micchaka và 8.000 đệ tử—According to Eitel in The Dictionary of 
Chinese-English Buddhist Terms, Dhrtaka, the fifth patriarch “Unknown to Southern 
Buddhists, born in Magadha, a disciple of Ủpagupta, went to Madhyadesa where he 
converted the heretic Micchaka and his 8,000 followers. 


Di Già Ca—Mikkaka (Micchaka): Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Di Già 
Ca là một cư dân thuộc trung bộ Ấn Độ, hoằng hóa vùng Bắc Ấn, rồi đến Ferghana nơi 
mà ông đã chọn Bà Tu Mật làm tổ thứ bảy. Ông thị tịch bằng lửa tam muội của chính 
mình—According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, 
Mikkaka, a native of Central India, who laboured in Northern India transported himself to 
Ferghana where he chose Vasumitra as his successor. He died by the fire of samadhi of 
his own. 


7) 


8) 


3) 
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Bà Tu Mật— Vasumirra: Bà Tu Mật là tên của một vị Bồ Tát ra đời 400 năm sau ngày 
Phật nhập diệt, cư dân vùng Bắc Ấn, sanh ra vào cuối thế kỷ thứ nhất sau Tây lịch. Từ 
Phạn ngữ chỉ “Thế Hữu” (Người bạn tuyệt vời). Tên của một nhà sư Ấn Độ theo truyền 
thống được vua Ca Nị Sắc Ca mời chủ tọa hội nghị kết tập kinh điển lần thứ tư. Ông cũng 
là vị tổ thứ bảy của Thiển Tông Ấn Độ. Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, 
Phiệt Tô Mật Đát La được mô tả như là một Tăng sĩ thuộc phái Đại Chúng Bộ, người bắc 
Thiên Trúc. Trước kia theo ngoại đạo Micchaka sống đời phóng đãng, nhưng về sau quy- 
y Phật và trở thành vị Thượng Thủ trong lần kết tập kinh điển lần thứ tư dưới triều vua 
Kaniska, là tổ thứ bảy tại Ấn Độ. Luận chứng của ông bàn về sai biệt nhiệm vụ hay vị 
trí —Vasumitra, name of a Bodhisattva, born 400 years after the Buddha”s death, a native 
of Northern Indian state of Gandhara, born at the end of the first century AD. A Sanskrit 
term for “Excellent Friend.” Name of an Indian monk who according to tradition presided 
over the “Fourth Buddhist Council” sponsored by Kaniska I and held in Gandhara around 
100 A.C. He was also the seventh patriarch of Indian Zen Sect. According to Eitel in the 
Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, Vasumitra 1s described as a native Of 
northern India, converted from riotous living by Micchaka, was a follower of the 
Sarvastivadah school, became president of the last synod for the revision of the Canon 
under Kaniska, was seventh patriarch, and wrote the Abhidharma-prakarana-pada sastra. 
Vasumitraˆs argument from the difference of function or posiflon in accounting where the 
same numeral may be used to express three different values. 


Phật Đà Nan Đề: Buddhanandi—Dòng dõi Thích Ca và là tổ thứ tám bên Ấn Độ. Chúng 
ta không có những ghi chép chi tiết về Phật Đà Mật Đa, chúng ta chỉ biết Sư trở thành vị tổ thứ 
chín vì Sư là một trong những đệ tử xuất sắc của Tổ Bà Tu Mật—A descendant of the 
Gautama family and eighth patriarch In India. We do not have detailed records of this 
Patriarch, we only know that the reason he became the ninth patriarch because he was one of the 
best disciples of Patriarch Vasumitra. 


Phật Đà Mật Đa: Buddhamitra—Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Phật Đà Mật 
Đa, chúng ta chỉ biết Sư trở thành vị tổ thứ chín vì Sư là một trong những đệ tử xuất sắc của Tổ 
Phật Đà Nan Đề. Ngài sanh ra và lớn lên tại vùng Tra Lan Đạt La, tên của một vương quốc và 
thành phố cổ trong khu vực Punjab, bay giờ là Jalandar. Theo ngài Huyễn Trang trong Tây Vực 
Ký, nơi đây có khoảng 20 ngôi tự viện với 1.000 Tăng sĩ, cả Tiểu thừa lẫn Đại thừa, nhưng con số 
Tiểu thừa rất í —We do not have detailed records of this Patriarch, we only know that the reason 
he became the ninth patriarch because he was one of the best disciples of Patriarch Buddhanandi. 
He was born and raised in Jalandhara, an anclent kingdom and city in the Punjab, the present 
Jalandar. According to Hsuan-Tsang in the Records of the Western Lands, there were about 20 
monasteries with 1,000 monks, who were either Hinayamists or Mahayamsts, but the number of 
Hinayanists was few. 


10) Hiếp Tôn Giả: Bhikshu Pars(h)va—Là một cư dân vùng Trung Ấn. Ông là người chủ tọa 


Đại hội kiết tập kinh điển lần thứ tư. Theo Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ 
Điển, Hiếp Tôn Giả (thời Đường bên Trung Quốc gọi Ngài Parsva là Hiếp Tôn Giả) là vị 
Tổ thứ mười của Ân Độ, là thầy của Tổ Mã Minh, người đã thệ nguyện không nằm cho 
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đến khi nào thấu triệt chơn lý trong Tam Tạng Kinh Điển. Trong ba năm, Ngài đã cắt đứt 
mọi dục vọng trong Dục giới, sắc giới, và Vô sắc giới, đạt được lục thông và Bát Ba La 
Mật. Ngài thị tịch khoảng năm 36 trước Tây Lịch—A native of Central India. He ¡s also 
said to have presided over the Fourth Council. According to Professor Soothill in The 
Dictlonary of Chinese-English Buddhist Terms, Parsva was the tenth patriarch, the master 
of Avaghosa, previously a Brahman of Gandhara, who took a vow to not lie down until he 
had mastered the meaning of the Tripitaka, cut off all desire 1n the realms of sense, form, 
and non-form, and obtained the six supernatural powers and the eight paramitas. This he 
accomplished after three years. He died around 36 B.C. 


11) Phú Na Dạ Xa—Punyayas(h)as: Một cư dân của vương quốc cổ Kosala, dòng dõi nhà họ 
Cổ Đàm, sanh ra tại Pataliputra, hoằng hóa vùng Varanasi. Ông chính là người đã quy y 
cho Mã Minh Bồ Tát—A native of the ancient Indian state of Kosala, descendant of 
Gautama family, born 1n Pataliputra, laboured in Varanasi and converted Asvaghosa. 


12) Mã Minh— Asvaghosha: Cư dân của thành Xá Vệ. Ông là tác giả của quyển Buddha 
carita (Tiểu Sử Đức Phật). Mã Minh Bồ Tát, một nhà thơ và nhà triết học Ấn độ thuộc 
phái Đại thừa, sống vào thế kỷ I hoặc II sau Tây lịch (khoảng 600 năm sau ngày Phật 
nhập diệt). Ông là tác giả của Buddha-Charita mô tả về cuộc đời Đức Phật. Ông còn là 
một nhà trước tác nổi danh đương thời rất được vua Ca Ni sắc Ca (Kanishka) hộ trì. Theo 
truyền thống Phật giáo thì Asvaghosa sanh ra trong một gia đình Bà La Môn nhưng cải 
sang đạo Phật bởi vị sư tên Parsva trong trường phái Tỳ Bà Sa. Sau khi quy-y Phật, ông 
về trú ngụ trong thành Ba La Nại, và trở thành vị Tổ thứ 12 của dòng Thiển Ấn Độ. Ngài 
là tác giả của 10 bộ kinh, trong đó có hai bộ nổi tiếng là Phật Sở Hành Tán Kinh, được 
ngài Pháp Hộ Đàm Ma La Sát dịch sang Hoa ngữ khoảng từ năm 414 đến 421 sau Tây 
lịch, sau nầy được Beal S.B.E. dịch sanh Anh ngữ; bộ thứ hai là Đại Thừa Khởi Tín Luận 
được ngài Paramartha dịch sang Hoa ngữ khoảng năm 554 sau Tây Lịch, và ngài Thực 
Xoa Nan Đà dịch sang Hoa ngữ khoảng những năm 695-700 sau Tây Lịch. Ngài Mã 
Minh chính là người đã có công lớn từ việc chuyển tư tưởng Phật giáo Tiểu Thừa sang 
Đại Thừa. Mã Minh không những có một địa vị đặc biệt trong lịch sử tư tưởng Phật giáo, 
mà cả trong toàn bộ truyền thống thi ca tiếng Phạn nữa. Cống hiến lớn nhất của Mã 
Minh cho lịch sử tư tưởng Phật giáo là sự nhấn mạnh niểm tin vào Đức Phật của ông. 
Mặc dù giáo lý Đại Thừa đã có trước thời ông từ hai ba thế kỷ về trước, nhưng các giáo 
lý nầy đã tìm được sự thể hiện quan trọng đầu tiên trong các tác phẩm của ông, dù rằng 
ông thuộc phái Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvastivada school). Tác phẩm Phật Sở Hành Tán 
(Buddha-carita) miêu tả cuộc đời Đức Phật bằng một bút pháp mộc mạc và trang trọng, 
dù được viết rất dè dặt. Nguyên bản của bài thơ có 28 đoạn, theo Nghĩa Tịnh qua bản 
dịch chữ Hán vào thế kỷ thứ bảy. Bản dịch Tây Tạng cũng có một số đoạn tương tự như 
thế. Do đó bản gốc tiếng Phạn hẳn là phải có 2§ đoạn. Tuy nhiên, ngày nay chỉ có 17 
đoạn tiếng Phạn còn được lưu lại, nhìn chung thì chỉ có 13 đoạn đầu được xem là đích 
thực của ông. Nghĩa Tịnh nói: “Từ thời của ngài Mã Minh đến nay, bài thơ tuyệt vời nầy 
được đọc và ngâm rộng rãi khắp nơi trong năm miền Ấn Độ và trong các nước vùng Nam 
Hải.” Trong tập thi sử nầy, Mã Minh không chỉ thuật lại cho chúng ta cuộc đời Đức Phật 
cùng sự thuyết pháp của Ngài, mà còn chứng tổ một kiến thức bách khoa của Ngài về 
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các truyền thuyết thần thoại Ấn Độ, về các triết học trước Phật giáo, nhất là triết học 
Sankhya. Còn thi phẩm Saundarananda-kavya kể lại chuyện truyền giới cho Nan Đà, 
người anh em cùng cha khác mẹ với Phật. Ngoài hai thi phẩm quan trọng nầy, Mã Minh 
còn viết ba vở tuổng Phật giáo, đã được H. Luders tìm thấy ở Turfan, Trung Á vào đâu 
thế kỷ thứ 20. Trong các vở tuổng đó, có tuồng Sariputraprakarana với chín hồi là quan 
trọng nhất. Đây là một tác phẩm kịch nghệ hiện còn trong văn học Sanskrit. Ngoài ra, 
Mã Minh còn viết một thi phẩm trữ tình Gandistotra-gatha gồm 29 bài thơ theo vận luật 
sragdhara. E. H. Johnston nghi ngờ không phải là của Mã Minh, nhưng Winternitz nhận 
xét: “Đây là một bài thơ hay, xứng đáng là của Mã Minh cả về hình thức lẫn nội 
dung.”——Asvaghosha was a native of Sravasti. He was the author of the Buddha Carita, a 
biography of the Buddha. He was a Buddhist writer and poet of the first or the second 
century A.D. (600 years after the Buddha”s nirvana). Author of the Buddha-Carita Kavya, 
famous life of Buddha In verse. He was a famous writer whose patron was the Indo- 
Scythian king Kanishka. According to Buddhist tradition he was born a brahman but was 
converted to Buddhism by a monk named Parsva, who belonged to the Vaibarsva. He 
finally settled at Benares, and became the twelfth patriarch. His name 1s attached to the 
ten works. The two of which have exerted great Iinfluence on Buddhism are Buddha- 
carifa-kavya-sufra, translated into Chinese by Dharmaraksa around 414-421 A.D., later 
translated into English by Beal, S.B.E.; and Mahayana-sraddhotpada-sastra, translated by 
Paramartha, around 554 A.D., and by Siksananda, 695-700 A.D.; later translated Into 
English by Tattaro Suzuki in 1900. He gave to Buddhism the philosophical basis for 1fs 
Mahayana development. Asvaghosa occupIes a unique position not only in the history of 
Buddhist thought but also in the whole tradition of Sanskrit poetry. The chief contribution 
which Asvaghosa made to the history of Buddhist thought was his emphasis on Buddha- 
bhakti. Though the Mahayanist teachings had been spreading for at least two to three 
centuries before his time, they find the first notable expression 1n his wrIfIngs, in spIte of 
the fact that he belonged to the Sarvastivada school. The Buddhacarita described the life 
of Lord Buddha in a chaste and stately style, though written with considerable restraint. 
The original poem, as known to I-Ch”ing in the Chinese translation In the seventh century 
A.D., contains 28 cantos. The Tibetan translation also has the same number of cantos. 
Hence the original Sanskrit version must also have consisted of 28 cantos. However, onÌy 
17 are preserved In Sanskrit today, and generally only the first thirteen are regarded as 
authentic. I-Ch”ing says that In his time this beautiful poem was “widely read or sung 
throughout the five divisions of India, and the countries of the Southern Sea.'` In 
Buddhacariya, Buddhaghosa not only gives us the best account of the life of Lord 
Buddha, but also øgIves evidence of his encyclopaedic knowledge of Indiaˆ”s mythological 
tradiions and pre-Buddhisic philosophical systems, notably the Sankhya. The 
Saundarananda-kavya narrates the ordination by the Buddha of Nanda, his half-brother. 
Besides these two sipnificant poetical works, Asvaghosa wrote three Buddhist dramas 
which were discovered by H. Luders in Turfan In Central Asia at the beginning of the 
twentieth century. Of these, the Sariputraprakarana with nine actfs 1s the most Important. 
It 1s the oldest dramatic work In Sanskrit literature. Asvaghosa also wrote a lyrical poem 
called Gandistotra-gatha which consists of 29 stanzas In the sragdhara metre. E.H. 
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Johnston questions Asvaghosa”s authorship of this work, but as Winternitz observes: “Ït 1s 
a beautiful poem, worthy of Asvaghosa both 1n form and content.” 


13) Ca Tỳ Ma La—Bhikshu Kapimala: Lầ một cư dân của xứ Ma Kiệt Đà, vùng trung Ấn. 
Thoạt đầu ông là thủ lãnh của trên 3000 ngoại đạo, nhưng sau khi gặp Ngài Mã Minh, 
ông đã chứng được chân lý, và sau nầy đem Phật pháp truyền bá khắp miền Tây Ấn—A 
native of cenfral Indian state of Magadha. It 1s said that at first he led a group of three 
thousand non-Buddhists, but later he met Asvaghosha, realized the truth, and spread the 
Dharma through the West of India. 


14) Long Thọ—Nagarjuna: Tên Việt Nam là Long Thọ hay Long Thắng. Long Thọ 
sống vào khoảng thế kỷ thứ nhì hay thứ ba trước Tây lịch. Ông sanh ra trong một 
gia đình Bà la môn ở miền Nam Ấn. Ông xuất gia và trở thành một Tỳ kheo của 
trường phái Tiểu Thừa, nhưng sau đó ông đã du hành đến Tuyết Sơn và tu học 
theo trường phái Đại Thừa. Long Thọ Bồ Tát, một nhà triết học Phật giáo nổi 
tiếng, người sáng lập ra trường phái Trung Quán. Ngài là vị tổ thứ 14 dòng Thiển 
Ấn Độ, người đã biên soạn bộ Trung Quán Luận và Đại Trí Độ Luận. Long Thọ 
Bồ Tát, theo Cưu Ma La Thập, thì ngài sinh ra trong một gia đình Bà La Môn tại 
miễn nam Ấn Độ, nhưng theo Huyễn Trang thì ngài sanh ra ở miễn nam Kiểu Tất 
La, nay là Berar. Ngài đã nghiên cứu toàn bộ tam tạng kinh điển trong ba tháng 
nhưng không thấy thỏa mãn. Ngài tiếp nhận kinh Đại Thừa từ một Tăng sĩ cao 
niên ở vùng Hy Mã Lạp Sơn, nhưng phần lớn cuộc đời ngài ngài sống ở miền 
Nam Ấn, rồi biến miễn nầy thành một trung tâm quảng bá đạo Phật. Ngài là một 
trong những nhà triết học chính của Phật giáo, người sáng lập ra trường phái 
Trung Đạo hay Trung Luận Tông (Madhyamika school) hay Không Tông 
(Sunyavada school). Long Thọ là bạn thân của vua Yajnasri Gautamiputra của xứ 
Satavahana. Ông là một nhà biện chứng vĩ đại chưa từng thấy. Một trong những 
thành tựu chính của ông là hệ thống hóa giáo thuyết trong Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật. Phương pháp lý luận để đạt đến cứu cánh của ông là căn bản “Trung Đạo,” 
bác bỏ nhị biên. Ông được coi là tác giả của các tác phẩm Nhật ký thơ về Trung 
Đạo, Hai Mươi ca khúc Đại Thừa, bàn về Thập Nhị Môn (Mười Hai Cửa). Ông là 
Tổ thứ 14 Thiền Tông Ấn Độ. Chính ông là người đặt cơ sở của phái trung Đạo 
bằng Tám Phủ định (không thủ tiêu, không sáng tạo, không hủy diệt, không vĩnh 
hằng, không thống nhất, không đa dạng, không đến, không đi). Đối với ông luật 
nhân duyên rất quan trọng vì đó là thực chất của thế giới phi hiện thực và hư 
không; ngoài nhân duyên ra, không có sinh ra, biến mất, vĩnh hằng hay thay đổi. 
Sự tôn tại của cái nầy là giả định vì phải có sự tổn tại của cái kia. Ngài Long Thọ 
được các phái Đại Thừa Phật Giáo tôn kính như một vị Bồ Tát. Chẳng những 
Thiển Tông, mà ngay cả Tịnh Độ tông cũng xem Ngài Long Thọ như tổ của chính 
họ. Long Thọ đã tạo ra một kỷ nguyên trong lịch sử triết học Phật giáo và khiến 
cho lịch sử nầy có một khúc quanh quyết định. Huyền Trang đã nói về bốn mặt 
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trời rọi sáng thế giới. Một trong số đó là Long Thọ; còn ba mặt trời kia là Mã 
Minh, Cưu Ma La Thập, và Thánh Thiên. Thật vậy, Long Thọ là một nhà triết 
học không có đối thủ trong lịch sử triết học Ấn Độ. Theo truyền thuyết thì vào thế 
kỷ thứ ba, ngài Long Thọ du hành xuống Long cung để chép kinh Hoa Nghiêm. 
Theo một truyền thuyết khác thì Ngài đã tìm thấy kinh nầy trong một tu viện bỏ 
hoang. Ngài là tổ thứ 14 của dòng Thiển Ấn Độ, là sơ tổ của phái Trung Quán 
hay Tam Luận và Tịnh Độ tông. Mặc dù một số tông phái tin rằng ngài đã trước 
tác một số lớn các tác phẩm, nhưng các học giả đương thời lại cho rằng ngài chỉ 
thực sự sáng tác một vài bộ mà thôi. Quan trọng nhất là bộ Kệ Căn Bản về Trung 
Đạo trong đó ngài mở rộng lý luận về học thuyết “Tánh Không.” Trong Kinh 
Lăng Già, khi được hỏi ai là người sẽ giảng dạy giáo pháp Đại Thừa về sau nây, 
thì Đức Phật đã tiên đoán về sự xuất hiện cũng như sự vãng sanh Cực Lạc của 
ngài Long Thọ: “Khi ta diệt độ khoảng 500 về sau sẽ có một vị Tỳ Kheo tên là 
Long Thọ xuất hiện giảng pháp Đại Thừa, phá nát biên kiến. Người ấy sẽ tuyên 
dương pháp Đại Thừa Tối Thượng của ta, và người ấy sẽ vãng sanh về cõi Cực 
Lạc.”—Vietnamese name ¡is Long Thọ or Long Thắng. Nagarjuna lived ¡n the 
second or third century AD. He was born Into a Brahmin family 1n Southern India. 
'When he became a monk he first studied Hinayana canon, but later he travelled to 
the Himalaya and learned the teachings of Mahayana. An Indian Buddhist 
philosopher, founder of the Madhyamika School. He was the 14" Patriarch of 
Indian Zen. He composed Madhyamika sastra and sastra on Maha prajna 
paramtfa. According to KumarajJiva, NagarJuna was born in South India In a 
Brahmin family. Hsuan-Tsang, however, stated that NagarJuna was born In South 
Kosala, now Berar. When he was young, he studied the whole of the 'Tripitaka 1n 
three months, but was not satisfied. He received the Mahayana-Sutra from a very 
old monk 1n the Himalayas, but he spent most of his life at SrIparvata of SrI 
Sailam In South India which he made Info a center for propagation of Buddhism. 
He was one of the most Important philosophers of Buddhism and the founder of 
the Madhyamika school or Sunyavada. NagarJuna was a close friend and 
contemporary of the Satavahana king, Yajnasri Gautamiputra (166-196 A.D.). The 
world has never seen any greater dialectician than NagarJuna. One of his maJor 
accomplishments was his sytematizaton of the teaching presented in the 
Prajnaparamia Sutra. Nagarjuna's methodological approach of reJectng all 
Opposltes 1s the basis of the Middle Way. He 1s considered the author of the 
Madhyamika-Karika (Memorial Verses on the Middle teaching), Mahayana- 
vimshaka (Twenty Songs on the Mahayana), and Dvada-Shadvara-Shastra 
(Treatise of the Twelve Gates). He was the 14° patriarch of the Indian lineage. 
He was the one who laid the foundation for (established) the doctrinne of the 
Madhyamika 1n the “Eigh(t Negatlons” (no elimination, no production, no 
destruction, no eternity, no unity, no manifoldness, no arriving, no departing). To 
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him, the law of conditioned arising 1s extremely Important for without this law, 
there would be no arising, no passing away, no eternity, or mutability. The 
©exIstence of one presupposed the existence of the other. NagarJuna 1s revered 1n 
all of Mahayana as a great religious figure, in many places as a Bodhisattva. Not 
only Zen, but also Tantric branch of Buddhism and the devotional communities of 
Amitabha Buddha, count NagarJuna among their patrlarchs. NagarJuna created an 
age In the history of Buddhist philosophy and gave 1t a definite turn. Hsuan-Tsang 
speaks of the “four suns which 1llumined the world.ˆ One of these was NagarJuna, 
the other three being Asvaghosa, Kumarajiva, and Aryadeva. Indeed as a 
philosophical thinker, NagarJuna has no match 1n the history of Indian philosohy. 
According to one legend, in the cha century, Nagarjuna traveled to the sea 
dragon”s palace beneath the ocean to retrieve the Avatamsaka Sutra. According 
to another legend, he discovered the sutra In an abandoned monastery. Nagarjuna 
was the fourteenth patriarch of Indian Zen. He was the founder and first patrlarch 
of the Madhyamika (Middle Way) school, also the founder of the Pure Land Sect 
(Salvation School). Although a great number of works are attributed to him by 
Buddhist tradition, only a handful are thought by contemporary scholars to have 
actually been composed by him. The most important of these 1s the Fundamental 
Verses on the Middle Way (Mulamadhyamaka-Karika), in which he extends the 
logic of the doctrine of emptiness (sunyata). In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
1s asked who wIll teach the Mahayana after he has passed away. He fortold the 
coming of Nagarjuna and Nagarjunaˆs rebirth in the Pure Land: “After 500 years 
of my passing away, a Bhikshu most 1llustrious and distinguished wIll be born; his 
name wIll be NagarJuna, he wIll be the destroyer of the one-sided views based on 
being and non-being. He wIll declare my Vehicle, the unsurpassed Mahayana, to 
the world; attaining the stage of Joy he will go to the Land of Bliss.” 


15)Ca Na Đề Bà—Aryadeva (Kanadeva): Sổ dĩ gọi là Kanadeva vì ông chỉ có một 
mắt. Kana theo Phạn ngữ là một mắt. Ông còn được gọi là Aryadeva. Ông sống 
tại miền Nam Ấn vào khoảng thế kỷ thứ ba trước Tây lịch. Người ta kể rằng ông 
bị một người ngoại đạo ám hại—He was called Kanadeva because he had only 
one eye. The Sanskrit “Kana” means one-eyed. He was also called Aryadeva. He 
lived in Southern India in the third century and 1s said to have been killed by a 
non-Buddhist. 


16) La Hầu La Da—Arya Rahulata: La Hầu La Da vốn là một cư dân của thành Ca 
Tỳ La Vệ, mà bây giờ là Nepal. La Hầu La Đa của thành Kapila (Ca Tỳ La Vệ), 
là vị tổ thứ 16, người đã tự di chuyển một cách kỳ diệu đến vương quốc Sravasti, 
nơi đó ngài đã thấy bóng năm vị Phật trên đỉnh Hiranyavati——Arya Rahulata was 
originally a native of Kapilavastu, In present day Nepal. Rahulata of Kaplla, the 
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sixteenth patrlarch, who miraculously transported himself to the kingdom of 
Sravasti, where he saw on the Hiranyavati the shadow of five Buddhas. 


17) Tăng Già Nan Đề—Samghanandi: Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về 
Tổ Tăng Già Da Xá, chúng ta chỉ biết Sư vốn là cư dân của thành Vương Xá, kinh 
đô của vương quốc cổ Kosala—We do not have detailed records of this Patriarch, 
we only know that he was a natIve of the clty of SravastIl, the capifal of the 
ancIent state of Kosala. 


18) Tăng Già Da Xá (Dà Da Xá Đa): Samgayashas (Gayasata)— Chúng ta không có 
những ghi chép chi tiết về Tổ Tăng Già Da Xá, chúng ta chỉ biết Sư trở thành vị 
tổ thứ mười tám vì Sư là một trong những đệ tử xuất sắc của Tổ Tăng Già Nan 
Để —We do not have detailed records of this Patriarch, we only know that the 
reason he became the eighteenth patrlarch because he was one of the best 
discIples of Patriarch Sưmghanandi. 


19) Cưu Ma La Đa: Kumarata—Chúng ta không có những ghi chép chi tiết về Tổ Cưu 
Ma La Đa, chúng ta chỉ biết Ngài sanh ra vào khoảng 400 năm sau khi đức Phật 
nhập diệt làm tổ đời thứ 19 ở Ấn Độ ——We do not have detailed records of this 
Patriarch, we only know that Kumarata was born In about 400 years after the 
Buddha's death, the nineteenth patriarch. 


20) Xà Dạ Đa— Jayata: Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Tổ Xà Dạ Đa, 
chúng ta chỉ biết Sư vốn là cư dân vùng Bắc Ấn, thầy dạy của ngài Thế Thân Bồ 
Tát —We do not have detailed records of this Patriarch, we only know that he was 
a native of Northern India, teacher of Vasubandhu. 


21)Bà Tu Bàn Đâu—Vasubandhu (420-500 AD): Thế Thân Bồ Tát, sanh tại 
Purusapura (gần Peshawar bây giờ), kinh đô của Gandhara (bây giờ là một phần 
của A Phú Hản). Ông là một trong những đại triết gia nổi tiếng nhất của xứ Ân 
Độ vào thế kỷ thứ 5 sau tây lịch. Bà Tẩu Bàn Đậu (Vasubandhu) hay Thế Thân 
sanh tại Bạch Sa Ngõa thuộc xứ Kiện Đà La, sanh 900 năm sau ngày Phật nhập 
Niết bàn. Ngài là con thứ hai trong số ba người con của một gia đình Bà La Môn. 
Cả ba người đều được gọi là Bà Tẩu Bàn Đầu và cả ba đều trở thành Tỳ Kheo 
Phật giáo. Thời niên thiếu, ngài đã gắn bó với giáo thuyết Tiểu Thừa, trường phái 
Kinh Lượng Bộ. xuất gia theo Hữu Bộ. Ngài âm thầm đến Ca Thấp Di La để học 
triết học A Tỳ Đàm. Khi trở về cố hương, ngài viết bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
Luận, có lẽ đây là bộ luận nổi tiếng nhất trong các bộ A Tỳ Đạt Ma Luận, Nhưng 
sau đó không thỏa mãn với giáo lý chính của trường phái này, ngài đã được người 
anh là Vô Trước (Asanga) giúp chuyển tu từ Tiểu Thừa sang Đại Thừa. Vào ngày 
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lễ đổi tông phái ấy, ông muốn cắt bỏ cái lưỡi đã phỉ báng Đại Thừa, nhưng ngài 
Vô Trước đã can ngăn và khuyên ông nên dùng chính cái lưỡi ấy chuộc lỗi. Ông 
đã viết bộ Duy Thức Học và những tác phẩm Đại Thừa khác. Ông là tổ thứ 21 
của dòng Thiền Ấn Độ. Thế Thân Bồ tát là một trong những nhà triết học Phật 
giáo nổi tiếng người Ấn Độ. Cùng với người anh của ngài là Vô Trước (Asanga) 
đã sáng lập ra hai trường phái Sarvastivada và Yogachara. Ngài và người anh là 
Vô Trước được xem như là một trong hai nhân vật chính trong việc phát triển 
trường phái Du Già. Thế Thân (Vasubandhu) còn là tác giả của 30 ca khúc 
Trimshika, giải thích học thuyết Yogachara. Ngài còn trước tác những bộ luận nổi 
tiếng gồm các bộ “Nhị Thập Luận,” và bộ “Tam Thập Luận,” vân vân. Hiện nay 
bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận vẫn còn lưu trữ với 60 quyển của bản Hán dịch. 
Bản văn Phạn ngữ đã bị thất lạc, nhưng may chúng ta có một bản chú giải do 
Yasomitra viết mệnh danh là A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Thích Luận; nhờ tác phẩm 
nầy mà cố giáo sư Louis de la Vallée-Pousin ở Bỉ dễ dàng trong việc tái tạo bản 
văn thất lạc và được kiện toàn bởi Rahula Sankrityayana người Tích Lan—He 
was bom 1n the fifth century 1n Purusapura (close to presenf-day Peshawar), the 
capttal of Gandhara (now 1s part of Afphanistan). He was one of the great 
philosophers In India In the fifth century, a native of Peshawar (now 1s Peshawar) 
in Gandhara, born 900 years after the Buddhaˆs nrvana. He was the second of the 
three sons of a Brahmin family. All three sons were called Vasubandhu and all 
three became Buddhist monks. In his youth he adhered to the Hinayana teachings 
of the Sautrantika School. He went to Kashmir to learn the Abhidharma 
philosophy. Ôn his return home he wrote the Abhidharma-kosa, perhaps the most 
well-known of all treatises on the Abhidharma. Later he became dissatisfied with 
key elements of 1s philosophical system and was converted from Hinayana to 
Mahayana by hIs brother, Asanga. On his conversion he would have cut out hIs 
tongue for 1s past heresy, but he was dissuaded by hIs brother, who bade him use 
the same tongue to correct his errors, whereupon he wrote “ “The Teaching of the 
Nature of the Eipht Consciousnesses” (Duy Thức Học) and other Mahayanist 
works. He 1s called the twenty-first patriarch. He was one of the famous Indian 
Buddhist philosophers and writers, with his brother Asanga founded the 
Sarvastivada and Yogacara Schools of Mahayana Buddhism. Vasubandhu along 
with his brother Asanga 1s considered to be one of the two main figures 1n the 
early development of the Yogacara tradilon. He was also the twenty-first 
patriarch of the Indian lineage of Zen. He was also the author of the Trimshika, a 
poem made of thirty songs, expounded Yogachara (the works of Asanga on 
important Mahayana sutras). He also composed some of the most Influential 
Yogacara treatises, including the “wenty Verses,” and the “Thirty Verses,” and 
so on. The Abhidharmakosa Sastra Is preserved In sixty volumes of Chinese 
translation. The SanskrI text 1s lost, but fortunately we have a commentary 
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written by Yasomitra called the Abhidharma-kosa-vyakhya which has facilitated 
the restoration of the lost text undertaken by the late Professor Louis de la 
Vallée-Pousin of BelgIum and completed by Rahula Sankrityayana of India. 


22) Ma Nô La—Manorhia (Manura): Ngài là một trong những người con của Vua xứ 
Nadai, trở thành Tăng sĩ năm 30 tuổi. Từ một vị hoàng tử xứ Nadai của Ấn Độ trở 
thành đệ tử của ngài Thế Thân vào năm 30 tuổi và kế vị ngài để trở thành Tổ thứ 
22 của Thiền Tông Ấn Độ. Ông là tác giả của bộ Tỳ Bà Sa Luận. Ông làm việc 
và tịch ở miền đông Ấn vào khoảng năm 165 sau Tây Lịch. Sau đây là bài kệ phó 
pháp của ông: 

"Tâm theo muôn cảnh chuyển 
Chuyển đâu cũng chẳng mờ 
Theo dòng nhận được tánh 
Chẳng mừng cũng chẳng lo." 
He was one of the sons of the King of Nadal, became a monk at the age of 30. 
From an Indian prince of the Nadai Kingdom who, at the age of thirty, became 
disciple and successor to Vasubandhu as 22” patriarch. Author of the Vibhasa- 
Sastra. He laboured in Western India and Ferghana where he died In 165 AD. he 
following 1s the gatha from Patriarch Manorhita: 
“he mind moves with the ten thousand things; 
Even when movIng, It 1s serene. 
PerceIve Ifs essence as 1t moves On, 
And neither Joy nor sorrow there 1s." 


23) Hạc Lặc Na— Haklena (Haklenayasas or Padmarafna): Chúng ta không có những 
ghi chép chi tiết về Tổ Hạc Lặc Na, chúng ta chỉ biết Sư sanh ra trong một gia 
đình Bà-la-môn, trong xứ của vua Tokhara. Ông đã truyền bá đạo Phật vào vùng 
Trung Ấn—We do not have detailed records of this Patriarch, we only know that 
he was bom Into a Brahmin family In a place said to be of king Tokhara. He 
spreaded the Buddhaˆs Teachings in Central India. 


24) Sư Tử Tỳ Kheo—Aryasừnha (Bhikshu Simha): Sanh ra trong một gia đình Bà-la- 
môn ở Trung Ấn. Ông là người đã truyền bá Phật giáo về phía Bắc Ấn Độ. Người 
ta kể rằng ông đã bị vua xứ Kashmira hành quyết —He was born into a Brahmin 
family in Central India. He spreaded the Buddhaˆs Teachings In the Northern 
India. It 1s said that he was executed by the king of Kashmira. 


25) Bà Xá Tư Đa—Vasiasita: Chúng ta không có những ghi chép chi tiết về Tổ Bà Xá 
Tư Đa, chúng ta chỉ biết Tổ vốn là một cư dân của vùng Tây Ấn, hoằng hóa vùng 
Trung Ân. Ông là vị tổ thứ hai mươi lăm của dòng Thiên Ân Độ. Người ta nói ông 
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mất khoảng năm 325 sau Tây Lịch —We do not have detailed records of this 
Patrlarch, we only know that he was a native of Western India, who laboured 1n 
Central India. He was the twenty-fifth patriarch of the Indian Ch'an Sect. The 
date of his death 1s given as 325 A.D. 


26) Bất Như Mật Đa— Punyamitra: Chúng ta không có những ghi chép chi tiết về Tổ 
Bất Như Mật Đa, chúng ta chỉ biết Sư là Tổ thứ 26 của Thiển Tông Ấn Độ. Người 
ta nói Sư là con trai của một vị vua miễn Nam Ấn—We do not have detailed 
records of this Patriarch, we only know that he was the twenty-sixth patriarch. 
Said to be son of a king 1n Southern India. 


27) Bát Nhã Đa La— Prajnatara: Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Tổ 
Bát Nhã Đa La, chúng ta chỉ biết Sư sanh ra trong một gia đình Bà La môn ở 
vùng Đông Ấn. Bát Nhã Đa La là tổ thứ 27 của Thiển Tông Ấn Độ, hoằng hóa tại 
miễn Nam Ấn và tự hóa bằng ngọn lửa vào năm 457, ngài là thầy của Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma—We do not have detailed records of this Patriarch, we only know that he 
was bom Into a Brahmin family 1n Eastern India. Prajnatara, the 92g patriarch In 
India, native of eastern India, who laboured 1n southern India and consumed 
himself by the fire of transformation, 457 A.D., teacher of Bodhidharma. 


28) Bồ Đề Đạt Ma——Bodhidharma: See Bồ Đề Đạt Ma in Chapter 193. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Ba 
Chapter Qne Hundred and Ninety-Three 


Tổ Sư Bồ Đề Đạt Ma 
Patriarch Bodhidharma 


(I Tổng Quan về Tổ Sư Bồ Đề Đạt Ma—An Overview oƒ Patriarch Bodhidharma:Bồ Đề 
Đạt Ma là một vị cao Tăng Ấn Độ đến vương triều Hán võ Đế của Trung quốc vào 
khoảng năm 520 sau Tây lịch. Tuy nhiên, sau đó, ông đã diện bích 9 năm và âm thầm ra 
đi. Bồ Đề Đạt Ma là vị Tổ thứ 28 của dòng Thiền Ấn Độ và là sơ Tổ của dòng Thiển 
Trung Hoa. Ngài là một biểu tượng cho sự kiên trì tu tập. Theo truyển thống Ấn Độ, Bồ 
Đề Đạt Ma, một thiển sư người Ấn Độ, được xem như là vị Tổ thứ 28 trong Thiển tông 
Ấn Độ. Theo huyền thoại Đông Á, ngài du hành hoằng pháp từ xứ Ấn Độ và người ta 
nghĩ rằng ngài đã đến Lạc Dương, thuộc miễn Nam Trung Hoa giữa năm 516 và 526. 
Huyền thoại kể rằng ngài du hành đến chùa Thiếu Lâm trên Núi Tống, tại đó ngài đã 
thiển diện bích trong 9 năm trường. Trong thời gian đó người ta kể rằng chân của ngài đã 
bị rớt ra, và người ta cũng nói rằng ngài đã cắt đi đôi mí mắt để cho mình khỏi phải buồn 
ngủ. Một truyền thuyết khác cho rằng khi ngài cắt bỏ đôi mí mắt liệng xuống đất thì cây 
trà đã mọc phún lên, và loại cây này có công năng chống buồn ngủ vì chất caffeine trong 
đó và người ta nghĩ đó là món quà của Tổ Đạt Ma ban cho những thế hệ hành giả sau 
này. Về sau này vị đại đệ tử của ngài là Huệ Khả đã cắt một cánh tay để chứng tỏ lòng 
thành muốn được ngài chỉ dạy. Huệ Khả được xem như là nhị tổ Thiền Tông Trung 
Hoa—Bodhidharma was a deeply learned Indian Buddhist monk who arrived at the 
Chinese Courtin 520 AD. After his famous Interview with Emperor Han Wu TÌI. 
However, later on, he medifated for nine years In silence and departed. Bodhidharma was 
the 28” Indian and first Zen Partriarch in China. He is an archetype for steadfast practice. 
According to the Indian tradition, Bodhidharma, an Indian meditation master who 1s 
considered by the Chˆan tradition to be 1s first Chinese patrlarch and the twenty-eighth 
Indian patriarch. According to East Asian legends, he traveled from India to spread the 
true Dharma and 1s thought to have arrived in the town of Lo-Yang in Southern China 
between 516 and 526. The legends report that he traveled to Shao-Lin Ssu monasftery on 
Mount Sung, where he meditated facing a wall for nine years. During this time his legs 
reportedly fell off, and he 1s also said to have cut off his own eyelids to prevent himself 
from falling asleep. Another legend holds that when he cast his eyelids to the ground a 
tea plant sprang up, and 1s ability to ward off sleep due to 1ts caffeine content 1s thought 
to be a giít from Bodhidharma to successive øenerations of meditators. Later, his main 
disciple was Hui-K'o, who 1s said to have cut off his own arm as an Indication of his 
sincerifty In wishing to be Instructed by Bodhidharma. Hui-K”o 1s considered by the 
tradition to be 1ts second Chinese patriarch. 


(II) )Tổ Sư Bồ Đề Đạt Ma và Vua Lương Võ Đế—Patriarch Bodhidharma and King Liang 
Wu-Ti: Vua Lương Võ Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều kiến. Vua hỏi: “Từ khi tức vị 
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đến nay, trẫm đã cho tạo chùa, sao chép kinh điển và độ Tăng rất nhiều. Công đức như 
vậy lớn như thế nào?” “Không có công đức gì cả,” là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả 
những công việc ấy chỉ là những quả báo nhỏ của một cái thân hữu lậu, như bóng theo 
hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế hỏi: “Vậy đúng nghĩa thế nào là công đức?” Bồ 
Đề Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh tịnh, giác ngộ, sự hoàn mãn, và thâm thúy. Công đức 
như thế không xây dựng bằng phương tiện thế gian.” Võ Đế lại hồi: “Thế nào là Thánh 
Đế đệ nhất nghĩa? “Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh Đế gì hết.” Vua lại hỏi tiếp: 
“Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Tổ nói: “Không biết.” Võ Đế không hiểu Tổ muốn 
nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và 
đến Lạc Dương, kinh đô của Bắc Ngụy. Người ta nói Tổ đã dùng “Lư Diệp”, tức là chiếc 
thuyền bằng lá cây lau để vượt sông Dương Tử. Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ 
Đài Sơn và trú tại Thiếu Lâm Tự, nơi đây ngài diện bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 
9 năm trường. Qua cuộc đối thoại với Võ Đế, ta thấy rõ rằng cốt lõi chủ thuyết của Tổ 
Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” (sunyata), mà cái không thì không thể nào chứng 
minh được. Do đó, Bồ Đề Đạt Ma cũng đã đối đáp dưới hình thức phủ định. Về sau này, 
Võ Đế hỏi Chí Công về cuộc đối thoại với Bồ Đề Đạt Ma, Chí Công nói: "Bệ Hạ có biết 
người ấy hay không?" Võ Đế thú nhận: "Trẫm thật sự không biết người ấy." Chí Công 
nói: "Người ấy là Quan Âm Bồ Tát muốn truyền tâm ấn của Phật." Võ Đế buồn bã và cố 
gởi một sứ đoàn đuổi theo Bồ Để Đạt Ma. Song Chí Công nói: "Bệ Hạ cố tìm người ấy 
cũng vô ích mà thôi. Dầu cho dân cả xứ này có đuổi theo ông ta, ông ta cũng không bao 
giờ quay trở lại đâu." Khi nói về ảnh hưởng của đạo Phật trên đời sống và nền văn hóa 
của người Trung Hoa, chúng ta không thể không nói đến khuynh hướng bí hiểm nầy của 
triết lý Bồ Đề Đạt Ma, vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác động nhiều trên sự hình 
thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, và từ đó xuất hiện Phật giáo Thiển tông. Thiền giả 
khắp nơi nhảy không qua khỏi chỗ này. Tổ Bồ Đề Đạt Ma cho họ một nhác đao đứt sạch 
mọi thứ. Ngày nay có một số người lầm hiểu! Trở lại đùa với tinh thần của chính mình, 
trợn mắt nói: "Rỗng thênh không Thánh." Thật may, chỗ này không dính dáng øì với nó. 
Thiển sư Ngũ Tổ Pháp Diễn có lần nói: "Chỉ câu 'Rỗng thênh không Thánh' nếu người 
thấu được về nhà ngồi an ổn (qui gia ổn tọa)." Tất cả những thứ này đang tạo ra nhiễu 
phức tạp, nhưng cũng không ngừng được Tổ Bồ Đề Đạt Ma vì người mà đập nát thùng 
sơn. Trong tất cả thì Tổ Bồ Đề Đạt Ma thật là kỳ đặc nhất. Chân lý linh thánh chính là 
Tánh Không Vô Biên, ở đâu mà người ta có thể vạch ra các tướng của của nó được? Thật 
vậy, khi Võ Đế hỏi: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Bồ Đề Đạt Ma nói: “Không 
biết.” Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ 
Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh đô của Bắc Ngụy. Nhưng mà 
hãy còn lắm gai góc phía sau ông! Dâu cho tất cả mọi người trong xứ này có đuổi theo 
ông ta thì cũng chỉ là vô ích mà thôi vì ông không trở lại đâu. Chúng ta đừng uống công 
nghĩ về ông nữa. Vì vậy nên người ta nói: "Nếu hành giả tham thấu một câu thì cùng lúc 
ngàn câu muôn câu đồng thấu." Rồi thị tự nhiên nằm ngồi đều yên định. Người xưa nói: 
"Tan xương nát thịt chưa đủ đến; khi một câu rõ suốt, vượt qua trăm ức." Tổ Bồ Đề Đạt 
Ma đối đầu thẳng với Vua Lương Vũ Đế, một phen muốn chìu cho vua thấy! Vua chẳng 
ngộ lại đem cái chấp nhân ngã mà hỏi lại: "Đối diện trằầm là ai?" Lòng từ bi của Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma quá lắm; nên lần nữa lại nói với nhà vua: "Chẳng biết." Ngay lúc đó Vũ Đế 
sửng sốt, không hiểu ý của Tổ. Khi hành giả đến được chỗ này, có việc hay không việc 
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lại đều không kham được. Qua thí dụ nây, chúng ta thấy vào thế kỷ thứ sáu, tổ Bồ Đề 
Đạt Ma thấy cần phải đến Trung Hoa để truyền tâm ấn cho những người có căn cơ Đại 
Thừa. Chủ đích của chuyến đi truyền giáo của ngài là vạch bày những lớp mê, chẳng lập 
ngôn ngữ văn tự, chỉ thẳng tâm người để thấy tánh thành Phật —The Emperor Wu-Ti 
invited him to Nanking for an audience. The Emperor said: “Since my enthronement, Ï 
have built many monasteries, copied many holy writinsgs and Iinvested many priests and 
nuns. How great ¡1s the merit due to me?” “No merit at all” was the answWer. 
Bodhidharma added: “All these things are merely Insignificant effects of an Imperfect 
cause. It is the shadow following the substance and 1s without real entity.” The emperor 
asked: “Then , what 1s merit in the true sense of the word?” Bodhidharma replied: “lt 
consIsts In purity and enlightenment, completeness and depth. Merit as such cannot be 
accumulated by worldly means.” The emperor asked again: “What 1s the Noble Truth in 
1fs hiphest sense?” Bodhidharma replied: “lt is empty, no nobility whatever.” The 
emperor asked: “Who 1s it then that facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, 
SIr.” The Emperor could not understand him. Bodhidharma was famous for his Interview 
with Emperor Han Wu TI. But after that, Bodhidharma went away. He crossed the 
Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of Northern Wel. People said 
Bodhidharma used the rush-leaf boat to cross the Yangtse River. After a soJourn there he 
went to Mount Wu-T”ai-Shan and resided in the Shao-Lin Temple where he meditated 
(facing the wall) for nine years In silence and departed. Às 1s clear from the dialogue 
between the emperor and Bodhidharma, the essential core of Bodhidharmaˆs doctrine 1s 
the philosophy of emptiness (sunyafa), and sunyata 1s beyond demonstration of any kind. 
Therefore, Bodhidharma also replied in the negative form. Later, Wu-ti asked Chih-kung 
about this interview with Bodhidharma. Said Chih-kung: "Do you know this man?" The 
Emperor confessed his Ignorance, saying: "I really do not know him." Chih-kung said: 
"He 1s a Kuan-Yin Bodhisattva attempting to transmit the seal of the Buddha-mind." The 
Emperor was grieved and tried to hasten an envoy after Bodhidharma. But Ch¡h-kung 
said: "It is of no use for your MaJesty to try to send for him. Even when all the people In 
this land run after him, he wIll never turn back." When we speak of the Buddhistinfluence 
on the life and literature of the Chinese people, we should keep this mystic trend of 
Bodhidharma”s philosophy In mind, for there 1s no doubt that 1t has had a great deal to do 
with the moulding of the spirit of Chinese Zen Buddhism. Zen practitioners In the world 
can leap clear of this. Bodhidharma gives them a single swordblow that cuts off 
everything. These days how people misunderstand! They go on giving play to thelr 
SpIrits, put a glare 1n their eyes and say, "Empty, without holiness!” Fortunately, this has 
nothing to do with it. Zen master Wu Tsu once said, "If only you can penetrate 'empty, 
without holiness,' then you can return home and sit in peace." All this amounts to creating 
complications; still, it does not stop Bodhidharma from smashing the lacquer bucket for 
others. Among all, Bodhidharma 1s most extraordinary. The sacred truth Is Vast 
Emptiness itself, and where can one point out Its marks? In fact, when the emperor asked: 
“Who 1s ¡it then that facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, Sĩr.” The Emperor 
could not understand him. After that, Bodhidharma went away. He crossed the Yangtze 
River and reached the capital, Lo-Yang, of Northern Wel. But what thorny brambles that 
have grown after him! Even the entire populace of the land pursued, there 1s no turning 
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back for him. So 1t 1s said, "IÝ you can penetrate a single phrase, at the same moment you 
wIill penetrate a thousand phrases, ten thousand phrases." Then naturally you can cut off, 
you can hold still. An Anctient said, "Crushing your bones and dismembering your body 
would not be sufficient requital; when a single phrase 1s clearly undersfood, you leap over 
hundreds of millions." Bodhidharma confronted Emperor Wu directly; how he indulged! 
The Emperor dịd not awaken; Instead, because of his notions of self and others, he asked 
another question, "Who 1s facing me?” Bodhidharma's compassion was eXcessIve; again 
he addressed him, saying, "I dont know." At this, Emperor Wu was taken aback; he did 
not know what Bodhidharma meant. When Zen practitioners get to this point, as to 
whether there 1s something or there 1snt anything, pick and you fail. Through this koan, 
we see that In the sixth century, Bodhidharma saw that he need to go to China to transmit 
the Mind seal to people who had the capability of the Great Vehicle. The Intent of his 
mission was to arouse and instruct those mired in delusion. Without establishing written 
words, he pointed directly to the human mind for them to see nature and fulfill 
Buddhahood. 


(HI)Bồ Đề Đạt Ma Thiên Pháp— Bodhidharma's Zen methods: Hình thức thực hành thiển 
định do Bồ Đề Đạt Ma dạy vẫn còn đậm nét trong Phật giáo Ấn Độ. Những lời dạy của 
ông phần lớn dựa vào các kinh điển Phật giáo Đại thừa. Bồ Đề Đạt Ma đặc biệt nhấn 
mạnh đến tầm quan trọng của kinh Lăng Già. Thiền theo lối Trung Hoa là kết quả một 
sự pha trộn thiển định Phật giáo được Bồ Đề Đạt Ma đưa vào Trung Hoa và Đạo giáo 
chính thống tại đây, và nó được mô tả như là sự "truyền thụ riêng biệt, nằm ngoài các 
bản kinh chính thống', được tổ thứ sáu là Huệ Năng và những vị thầy thiển thời Đường kế 
tục sau nầy phát triển—The form of meditative practice the Bodhidharma taught still 
owed a great deal to Indian Buddhism. His Instructions were to a great extent based on 
the traditional sutra of Mahayana Buddhism; he especially emphasized the Importance of 
the Lankavatara Sutra. Typical Chinese Zen, which 1s a fusion of the Dhyana Buddhism 
represented by Bodhidharma and Indigenous Chinese Taoism and which 1s described as a 
"special transmission outside the orthodox teaching,”" first developed with Hui-Neng, the 
sixth patrlarch of Zen in China, and the great Zen masters of the Tang period who 
followed him. 


(IV)Tổ Sư Bồ Đề Đạt Ma và Cuộc Truyền Bá Thiền Không Kinh Điển—Patriarch 
Bodhidharma and the Spreading oƒ Zen without Sufras: Theo các sử gia thì Bồ Đề Đạt 
Ma bác bỏ việc đọc tụng kinh điển. Do đó hệ thống triết học của ông khiến cho các tu 
viện ít chú trọng về kiến thức mà thiên về trầm tư thiển định nhiều hơn. Theo Bồ Đề Đạt 
Ma, Phật tử nên để ý đến thiễn, vì chỉ cần hành thiển là có thể đạt đến giác ngộ. Do đó 
ông chỉ dịch có mỗi quyển Đại Bát Niết Bàn Kinh Luận (Mahaparinirvana-sutra-sastra). 
Ông là vị tổ thứ 28 của dòng Thiền Ấn Độ và là sơ tổ của dòng Thiển Trung Quốc. Các 
học giả vẫn còn không đồng ý với nhau về việc Bồ Đề Đạt Ma đến Trung Hoa từ lúc 
nào, ở lại đó bao lâu, và mất vào lúc nào, nhưng nói chung giới Phật tử nhà Thiển chấp 
nhận rằng Bồ Đề Đạt Ma đến Nam Trung Hoa bằng thuyền vào khoảng năm 520 sau 
Tây Lịch, sau một nổ lực không kết quả để thiết lập giáo thuyết của mình tại đây, ông đã 
đến Lạc Dương thuộc miền bắc Trung Hoa, và cuối cùng ông định cư tại chùa Thiếu 
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Lâm. Ngài đã mang sang Trung Quốc một thông điệp thù thắng, được tóm gọn trong 
mười sáu chữ Hán sau đây, dù rằng người ta chỉ nhắc đến thông điệp nầy về sau thời Mã 
Tổ: 
Bất lập văn tự 
Giáo ngoại biệt truyền 
Trực chỉ nhân tâm 
Kiến tánh thành Phật. 
According to historlans, Bodhidharma denied canon reading, and his system therefore 
made the Buddhist monasteries much less intellectual and much more meditative than 
they were ever before. According to Bodhidharma, Buddhists should stress on meditation, 
because by which alone enlightenment can be attained. Bodhidharma was the 28” Indian 
(in line from the Buddha) and first Zen Patrlarch in China. Scholars still disagree as to 
when Bodhidharma came to China from India, how long he stayed there, and when he 
died, but it is generally accepted by Zen Buddhists that he came by boat from India to 
southern China about the year 520 A.D., and after a short, fruitless attempt to establish his 
teaching there he went to Lo-Yang in northern China and finally settled in Shao-Lin 
Temple. Bodhidharma came to Chine with a special message which 1s summed In sixteen 
Chinese words, even though Zen masters only mentioned about this message after Ma- 
Tsu: 
*A special tranmission outside the scriptures; 
No dependence upon words and letters 
Direct pointing at the soul of man; 
Seeing Into one”s nature and the attainment og Buddhahood.” 


(V) Tổ Sư Bồ Đề Đạt Ma và Nhị Tổ Huệ Khả— Patriarch Bodhidharma and the Second 
Patriarch Hui-K°?e: Tổ Bồ Đề Đạt Ma và môn đệ của ông, Huệ Khả, người mà tổ đã 
truyền pháp, luôn là để tài của công án Thiển Vô Môn cũng như bức tranh nổi tiếng của 
Sesshu, một họa sĩ lừng danh của Nhật Bản. Huệ Khả, một học giả nổi tiếng thời bấy 
giờ, tìm đến Bồ Đề Đạt Ma lúc ông đang tọa thiển, phàn nàn với ông rằng mình không 
an tâm và làm thế nào để tâm được an. Bồ Đề Đạt Ma đuổi Huệ Khả đi, bảo rằng muốn 
đạt được an tâm phải tu lâu và khó nhọc không tự phụ và nản lòng. Sau khi đứng hàng 
giờ dưới tuyết, Huệ Khả bèn chặt đứt bàn tay trái của mình để dâng lên Bồ Đề Đạt Ma. 
Bấy giờ tin chắc vào lòng chân thành và quyết tâm của Huệ Khả, Bồ Đề Đạt Ma nhận 
Huệ Khả làm môn đệ. Câu chuyện trên đây nhấn mạnh đến tầm quan trọng mà các thiển 
sư buộc vào kẻ khao khát sự an tâm vào việc tọa thiển, vào lòng chân thành và khiêm 
tốn, sự kiên nhẫn và nghị lực như là những tiên để trong sự đạt thành đạo vô thượng. Vì 
thương kẻ tinh thành nên Tổ bèn chỉ cho chân đạo: “Bích quán là phép an tâm, tứ hạnh là 
phép phát hạnh, phòng ngừa sự chê hiểm là phép thuận vật, và đừng chấp trước là 
phương tiện tu hành cũng như cứu độ chúng sanh.” Khi ở chùa Thiếu Lâm, Tổ thường 
dạy nhị tổ bằng bài kệ sau: 

Ngoài dứt chư duyên 
Trong không toan tính 
Tâm như tường vách 
Mới là nhập đạo 
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Bodhidharma and Hui-K'e, his disciple to whom he had transmitted the Dharma, are 
always the subJect of. koan in the “No Gate Zen” as well as of a famous painting by 
Sesshu, Japan”s greatest painter. Hui-K"e, a scholar of some repute, complains to 
Bodhidharma, who 1s silently doing meditation, that he has no peace of mind and asks 
how he can acqurre 1t. Bodhidhrma turns him away, saying that the attainment of inward 
peace Involves long and hard disciple and 1s not for the conceited and fainthearted. Hui- 
K'e, who has been standing oufside in the snow for hours, Implores Bodhidharma to help 
him. Again he 1s rebuffed. In desperation he cuts off his left hand and offers It to 
Bodhidharma. Now convinced of his sincerity and determination, Bodhidharma acceptfs 
him as a disciple. This story emphasizes the Importance which Zen masters attach to the 
hunger for self-realization, to medifation, and to sincerity and humility, perserverance 
and fortitude as prerequisites to the attainment of the highest truth. He was moved by the 
SpIrIt Of sincerity of HuI-K”o, so he Instructed him: “Meditating facing the wall 1s the way 
to obtain peace of mind, the four acts are the ways to behave In the world, the protection 
from slander and 1lI-disposition 1s the way to live harmoniously with the surroundings, and 
detachmernt 1s the upaya to cultivafe and to save sentient beings.” When he lived at Shao- 
Lin temple, he always taught the second patriarch with this verse: 

Externally keep you away from all relationships, and, 

Internaly, have no hankerings In your heart; 

When your mind 1s like unto a straight-standing wall 

You may enter Into the Path. 


(VŨTổ Sư Bồ Đề Đạt Ma Nói về sự chứng đắc của đệ tử— Patriarch Bodlidharma talked 
about his disciples° affainmens: Sau chín năm ở Thiếu Lâm, Tổ muốn trở về Thiên Trúc, 
bèn gọi môn nhân đến bảo: “Ngày ta lên đường sắp đến, các ngươi thử trình xem chỗ sở 
đắc của mỗi người về Đạo Thiền.” Bấy giờ ông Đạo Phó bạch: “Theo chỗ thấy của tôi, 
chẳng chấp văn tự, chẳng ha văn tự, đó là chỗ sở dụng của đạo.” Tổ nói: “Ông được 
phần da của ta.” Ni Tổng Trì bạch: “Chỗ hiểu của tôi nay như Khánh Hỷ (A Nan) nhìn 
vào nước Phật A Súc (Bất Động Như Lai), thấy một lần không thấy lại được.” Tổ nói: 
“Bà được phần thịt của tôi.” Đạo Dục bạch: “Bốn đại vốn không, năm ấm chẳng thật, 
chỗ thấy của tôi là không có gì sở đắc hết.” Tổ nói: “Ông được phần xương của tôi.” Sau 
cùng, Huệ Khả đến đẳnh lễ Tổ, xong cứ thế mà đứng thẳng, chứ không nói gì. Tổ nói: 
“Ông được phân tủy của tôi.” Những ngày cuối cùng của Tổ Bồ Để Đạt Ma ở Trung 
Quốc không ai biết rõ, sư đi đâu và thị tịch hồi nào. Có người nói sư băng qua sa mạc trở 
về Ấn Độ, cũng có người nói sư qua Nhật —After nine years at Shao-Lin temple, the 
Patriarch wished to return to India. He called In all his disciples before hìm, and said: 
“The time 1s come for me to depart, and Ï want to see what your attainments are.” Tao-Fu 
said: “According to my view, the truth 1s above affirmation and negation, for this 1s the 
way 1t moved.” The Patrlarch said: “You have got my skin.” Then Nun Tsung-Ch”!h said: 
“As Iundersftand 1t, 1t 1s like Ananda”s viewing the Buddhaland of Akshobhya Buddha: 1t 
1S seen once and never again.” The Patriarch said: “You have got my flesh.” Tao-Yu said: 
“Empty are the four elements and non-existent the five skandhas. According to my view, 
there 1s not a thing to be grasped as real.” The Patriarch said: “You have got my bone.” 
Finally, Hui-K”o reverently bowed to the master, then kept standing 1n his place and said 
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nothing. The Patriarch said: “You have my marrow.” Nobody knows his whereabout and 
when he passed away. Some people say that he crossed the desert and went to India, and 
others say that he crossed the sea to go to Japan. 


(VII)Sáu Cửa Vào Động Thiếu Thất— Bodhidharma's Six Zen essays: Shôshitsu Rokumon 
(ap)—Bộ sưu tập gồm sáu bài luận, tất cả theo truyển thống được cho là của Sơ Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma. Chữ "Shôshitsu" chỉ am hay cốc dành cho ẩn sĩ trên núi Tống Sơn, nơi mà 
Bồ Đề Đạt Ma đã tu tập thiển định, và thường được dùng như một tên khác cho Sơ Tổ. Vì 
vậy nhan để có thể được dịch là "Sáu Cửa Vào Động Thiếu Thất Của Tổ Bồ Đề Đạt 
Ma." Các học giả tin tưởng rằng sáu văn bản là những bài luận về sau này, có lẽ mới 
được viết vào thời nhà Đường. Thoạt tiên chúng được viết như những văn bản độc lập, về 
sau này được sưu tập lại dưới chỉ một nhan đề. Bộ sưu tập được làm hồi nào thì không ai 
biết, nhưng văn bản cổ nhất còn tổn tại là bản tiếng Nhật xuất bản vào năm 1647. Bài 
luận đầu tiên được viết theo kệ và được gọi là "Tâm Kinh Tụng", hay "Kệ Tâm Kinh." 
Năm bài còn lại được viết bằng văn xuôi, với nhan để "Phá Tướng Luận," "Nhị Chủng 
Nhập," "An Tâm Pháp Môn," "Ngộ Tính Luận," và "Huyết Mạch Luận." Ba trong số sáu 
bài luận đã được dịch sang Anh ngữ tại trung tâm Bồ Đề Đạt Ma Xích Tùng Thiền 
Giáo —A collection of six Zen essays, all of which are tradiionally attributed to 
Bodhidharma. The word "Shôshitsu”" refers to the hermitage on Mount Sung where 
Bodhidharma practiced meditation, and 1s often used as another name for Bodhidharma. 
The tile therefore can be translated as "The Six Gates of Bodhidharma." Scholars 
believe that the six texts are later compositions, probably written during the Tang 
dynasty (618-907). They were originally written as independernt texts and later collected 
under a single title. Exactly when the collection was put together 1s unknown, but the 
oldest extant copy 1s a Japanese edition published in 1647. The fẨirst essay 1s wriften In 
verse and called "Hsin-ching Sung” (Shingyô Ju), or "Verse on the Heart Sutra." The 
other five are prose texts, entitled "P'o-hsiang Lun” (Hasô Ron) or "On Breaking Through 
Form”"; Erh-chung-Ju (Nishunyô), Two Ways of Entrance; An-hsin fa-mên (Anjin 
Hômon), The Gate of Peaceful Mind; Wu-hsing bun (Goshô Ron), On Awakened Nature; 
and Hsueh-mo Lun (Ketsumyaku Ron), Ôn the Blood Lineage. Three of the six essays 
are translated Iinto English in Red Pine's Zen Teaching of Bodhidharma. 


(VIII)Chiếc giày cỏ của Bồ Đề Đạt Ma— Straw Sandal Bodhidharma: Câu chuyện nói về 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma trở về Ấn Độ sau khi thị tịch với một chiếc giày cỏ. Theo truyền thống 
còn ghi lại trong Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, khoảng ba năm sau ngày Tổ Bồ Đề Đạt 
Ma thị tịch và được an táng tại Trung Hoa, một viên quan người Hoa tên Tống Vân trên 
đường trở về Trung Hoa sau một chuyến công tác Ở Ấn Độ, ông ta đã gặp Tổ Bồ Đề Đạt 
Ma một nơi nào đó ở vùng Trung Á. Tổ quảy chỉ một chiếc giày trên vai. Khi viên quan 
hỏi Tổ đi đâu, thì Tổ trả lời là ngài trở về Ấn Độ. Khi về đến triều đình, viên quan đã 
báo cáo cuộc gặp gỡ này lên hoàng đế. Hoàng đế đã ra lệnh khai quật mả của Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma để xem xét. Quan tài trống rỗng, và họ chỉ tìm thấy trong đó có một chiếc giày. 
Vì câu chuyện này, mà Tổ Bồ Đề Đạt Ma luôn xuất hiện trong nghệ thuật Thiền với hình 
ảnh một người trên vai mang một chiếc giày cổ—The story of Bodhidharma returning to 
India after his death with one straw sandal. According to the legend preserved In the 
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Ching te Chuan-teng Lu (Dentôroku), some three years after Bodhidharma had died and 
been buried in China, a Chinese official named Sung Yun was returning to China from a 
mission to India and encountered the master somewhere in Central Asia. The master 
carried a single straw sandal in his shoulder. When the emissary asked where he was 
going, the master replied that he was returning to India. The officilal reported this 
encounter to the emperor on his return to the capitol. The emperor ordered 
Bodhidharmas grave opened for Inspection. They found the coffin completely empty, 
save for a single straw sandal. Because of this story, Bodhidharma often appears in Zen 
art carrying a single sandal (seriki daruma). 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Ninefy-Four 


Thiên Tông Trung Hoa 
Chỉinese Zen Secfs 


(Tổng Quan về Thiền Tông Trung Hoa—An Overview oƒ the Zen Sectfs in China: Thiền 


tông, Phật Tâm tông, hay Vô Môn tông, được Tổ Bồ Đề Đạt Ma, Tổ thứ 28 ở Ấn Độ, 
mang vào Trung Quốc. Thiển được coi như là một trường phái quan trọng của Phật giáo 
tại Trung Hoa. Đây là sự tái tạo độc đáo những tư tưởng trong kinh Phật trong lần kết tập 
kinh điển lần thứ tư. Ba lần kết tập trước đã sản sinh ra bộ luận A Tỳ Đạt Ma, giáo lý 
Đại Thừa, và giáo điển Mật tông. Thiển tông gần như đồng thời với giáo lý Mật tông, và 
cả hai có nhiều điểm rất tương đồng. Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến Trung Hoa vào khoảng năm 
470 và trở thành người sáng lập ra phái Mật Tông và Thiền Tông ở đây. Người ta nói 
ngài đã hành thiển trước một bức tường của Thiếu Lâm tự trong chín năm. Những đệ tử 
của Bồ Đề Đạt Ma hoạt động mạnh mẽ ở mọi nơi và đã hoàn toàn chiến thắng các tôn 
giáo bản địa để rồi cuối cùng Thiển tông được đánh giá rất cao ở Trung Quốc—The 
Chˆan (Zen), medhitative or Intuitlonal, sect usually said to have been established in China 
by Bodhidharma, the twenty-eighth patriarch, who broupht the tradition of the Buddha- 
mind from India. Ch”an 1s considered as an Iimportant school of Buddhism 1n China. Thịs 
was the recreation of the Buddhist sutras In the Fourth Council. The first three councils 
being the Abhidharma, the Mahayana, and the Tantra. Zen 1s nearly contemporary with 
the Tantra and the two have much In common. Bodhidharma came to China about 470 
A.D. and became the founder of esoteric and Zen schools there. It is said that he had 
practised meditation against the wall of the Shao-Lin-T'zu monastery for nine years. The 
followers of Bodhidharma were active everywhere, and were completely vICfOrlous OVer 
the native religions with the result that the teachings of Zen have come to be highly 
respected everywhere In China. 


(II) Thiền Môn Ngũ Tông sau thời Tổ Bồ Đề Đạt Ma— The five Ch?an schools after 


l) 


2) 
3) 
4) 
3) 


Bodhidharma: Năm tông phái Thiền (Từ Sơ Tổ Bồ Để Đạt Ma đến Lục Tổ Huệ Năng, 
Thiển Tông Trung Quốc vẫn là một tông duy nhất, nhưng sau đó được chia làm năm 
tông)—The five Ch”an schools. 

Lâm Tế Tông: Tông Lâm Tế vẫn còn tổn tại đến hôm nay và rất thành công. Dưới thời 
nhà Tống, tông nầy chia làm hai nhánh là Dương Kỳ và Hoàng Long—Lin-Ji Sect, which 
remains and 1s very successful until this day. During the Sung dynasty, 1t divided 1nto two 
sects of Yang-Q¡ and Hung-Lung. 

Quy Ngưỡng Tông (đã bị mai một): Kui-Yang Sect, disappeared. 

Vân Môn Tông (vẫn còn tổn tại đến nay): Yun-Men Sect, remains until this day. 

Pháp Nhãn Tông (đã du nhập Cao Ly): Fa-Yan Sect, which was removed to Korea. 

Tào Động Tông (vẫn còn tổn tại đến nay): Tsao-Tung Sect, remains until this day. 


+ 
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The second already disappeared; the fourth was removed to Korea; the other three 
remained, the first being the most successful. 


(II)Thiền phái Bắc Truyền do đại sư Thần Tú lãnh đạo— Northern branch headed by great 


master Shen-Hsiu (606-706): Môn đồ phía Bắc chủ trương theo tiệm ngộ, cho rằng 
những điều bất tịnh của chúng ta phải được trừ bỏ một cách dần dần, nhờ vào nỗ lực 
công phu chuyên cần—The Northern followers of “øradual enlightenment”, who assumed 
that our defilements must be gradually removed by streneous practice. However, this 
branch soon died out. 


(IV)Các tông phái Trung Hoa— Chinese Zen secfs: 


1) 


2) 


3) 


4) 


3) 


Lâm Tế Tông: Lin-Chi School—Một trong năm tông phái Thiền Phật Giáo của Trung 
Quốc được xiển dương bởi ngài Lâm Tế, pháp tử của Lục Tổ Huệ Năng——One of the five 
sects of Zen Buddhism in China, which was propagated by Lin-Chi, a Dharma hetr of the 
SIxth Zen Patriarch Hui-Neng. 

Quy Ngưỡng Tông: Một dòng Thiền được sáng lập bởi ngài Bách Trương Hoài Hải—A 
Zen sect established by Pai-Ch*ang-Huai- Hai. 

Tào Động Tông: Đây là một trong những phái Thiển có tầm cổ ở Việt Nam. Những phái 
khác là Tỳ Ni Đa Lưu Chi, Vô Ngôn Thông, Lâm Tế, Thảo Đường, vân vân. Có nhiều 
thuyết nói về nguồn gốc của phái Tào Động. Một thuyết cho rằng nó xuất phát từ chữ 
đầu trong tên của hai Thiển sư Trung Quốc là Tào Sơn Bổn Tịch và Động Sơn Lương 
Giới. Một thuyết khác cho rằng đây là trường phái Thiền được Lục Tổ Huệ Năng khai 
sáng tại Tào Khê—One of several dominant Zen sects in Vietnam. Other Zen secfs 
include Vimitarucl, Wu-Yun-T”ung, Linn-Chih, and Shao-T”ang, etc. There are several 
theories as to the origin of the name Ts”ao-Tung. One 1s that 1t stems from the first 
character in the names of two masters in China, Ts°ao-Shan Pên-Chi, and Tung-Shan 
Liang-Chieh. Another theory 1s that Ts”ao refers to the Sixth Patriarch and the Chˆan 
school was founded by Hui-Neng, the sixth patriarch. 

Vân Môn Tông: Một dòng Thiền được sáng lập bởi ngài Vân Môn Văn Yển—A Zen 
sect established by Yun-Mên-Wên-Yen (864-949). 

Pháp Nhãn Tông: Dòng Thiền được sáng lập bởi ngài Văn Ích Thiền Sư—The Fa-Yen 
Sect, established by Wen-Y1 Zen Master. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Lăm 
Chapter Qne Hundred and Ninefy-Five 


Các Vị Tổ Thiền Tông Trung Hoa 
Patriarchs in Chinese Zen Secfs 


(I Các vị Tổ thời tiền lịch sử Thiền Tông Trung Hoa— Patriarchs during the Pre-history 0ƒ 


1) 


2) 


Zen Sectin China: 

Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma: The first patriarch Bodhidharma——Trước ngài Huệ Năng đã có một 
giai đoạn tiền lịch sử Thiễn tông, bắt đầu từ Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma, một vị cao Tăng mà 
theo huyền thoại xuất thân từ Nam Ấn, đã đến Trung Hoa vào khoảng thế kỷ thứ 6 và đã 
trải qua 9 năm diện bích trong thành Lạc Dương. Sự quan trọng của sơ tổ Bồ Đề Đạt Ma 
là ngài đã tạo cho Thiển tông Trung Hoa có được một mối liên hệ cụ thể với truyền 
thống Ấn Độ, một mối liên hệ mà Thiên tông Trung Hoa rất trân trọng dù rằng sự giáo lý 
nguyên thủy của họ rất thâm sâu—Before Hui-Neng (638-713), we have a kind of pre- 
history of Zen In China, which 1s said to begin with Bodhidharma, a more or less 
legendary Southern Indian who came to China at the beginning of the sixth century and 
spent nine years in Lo-Yang, the capital, in “wall-gazing”. The Importance of 
Bodhidharma lies In providing the Zen Sect with a concrete link with the Indian tradition, 
a link which the school In spIfte of 1ts profound orIginality greatly cherished. 

Nhị Tổ Huệ Khả— The Second Patriarch Hui-K"e: Bắt đầu từ Tam Tổ Tăng Xán đến Ngũ 
Tổ Hoằng Nhẫn là giai đoạn mà các tổ giảng giải Phật giáo pha lẫn phần nào với Lão 
giáo. Theo Truyền Đăng Lục, Huệ Khả (487-593) là một nhà nho nhiệt tâm, một mẫu 
người tánh tình phóng khoáng, rộng rãi, dù đã quen với sách Nho Lão, nhưng luôn luôn 
không hài lòng với những thuyết ấy vì ngài thấy chúng chưa được thấu đáo. Khi nghe tin 
Bồ Đề Đạt Ma từ Ấn sang, ngài tìm đến gặp Tổ Bồ Đề Đạt Ma ở Thiếu Lâm Tự để hỏi 
pháp. Khi đến cầu đạo với tổ Đạt Ma, nhưng thầy cứ ngồi im lặng quay mặt vào vách. 
Huệ Khả suy nghĩ: “Người xưa cầu đạo đến phải chẻ xương lấy tủy, đổ máu nuôi người 
đói, xỏa tóc phủ đường lây, hay đến cả gieo mình vào miệng cọp đói. Còn ta là kể nào? 
Ta há không thể hiến mình để phụng thờ chánh pháp hay sao?” vào ngày mồng chín 
tháng chạp cùng năm, vì muốn làm cho tổ có ấn tượng sâu đậm, ông đã đứng trong tuyết 
lạnh, rồi quỳ gối trong sân phủ đầy tuyết trong nhiều ngày. Bấy giờ Tổ Bồ Đề Đạt Ma 
động lòng thương xót bèn hỏi: “Nhà ngươi muốn gì mà đứng mãi trong tuyết như thế?” 
Huệ Khả đáp: “Tôi đến để mong được lời dạy vô giá của thầy; ngưỡng mong thầy mở 
cửa từ bi duỗi tay tế độ quần sanh đau khổ nây.” Tổ bảo: “Giáo lý vô thượng của Phật 
chỉ có thể hiểu khi đã trải qua một thời gian dài cần khổ, nhẫn cái khó nhẫn, hành cái 
khó hành. Những người trí và đức thấp kém mà lòng thì khinh mạn, đâu có thể ghé mắt 
trông vào chân thừa của đạo Phật; chỉ luống công mà thôi.” Huệ Khả bị xúc cảm sâu xa, 
và cuối cùng để chứng tổ tấm lòng thành khẩn mong được học hỏi đạo lý của chư Phật, 
ngài đã dùng dao chặt đứt cánh tay trái của mình dâng lên Tổ để được nhận làm đệ tử. 
Sau khi được Tổ Bồ Đề Đạt Ma nhận làm đệ tử. Tổ nhận xét: “Đừng đi tìm cái chân lý 
nầy ở kẻ khác.” Sau khi được Tổ nhận làm đệ tử, Huệ Khả hỏi Tổ: “Tâm con không an, 


2030 


xin Hòa Thượng dạy pháp an tâm.” Tổ nhìn thẳng bảo: “Đem tâm ra ta an cho.” Huệ Khả 
xoay tìm lại tâm mình, không thấy bóng dáng, bèn thưa với Tổ: “Con tìm tâm không 
được.” Tổ bảo: “Đừng lo, ta đã an tâm cho ngươi rồi.” Qua đó Huệ Khả liền ngộ. Huệ 
Khả trình bày đủ cách hiểu của ông về tánh lý của tâm, nhưng lần nào Tổ cũng một mực 
bảo “chẳng phải,` mà cũng không bảo nói gì về tâm thể vô niệm. Một hôm Huệ Khả nói: 
“Ta đã dứt hết chư duyên rồi.” Tổ hỏi: “Ngươi không biến thành hư vô đoạn diệt chứ?” 
Huệ Khả đáp: “Chẳng thành đoạn diệt.” Tổ lại hỏi: “Lấy gì làm tin chẳng phải là đoạn 
diệt?” Huệ Khả đáp: “Do cái biết tự nhiên vậy, còn nói thì chẳng được.” Tổ nói: “Đó là 
chỗ bí quyết tâm truyền của chư Phật, ngươi chớ ngờ øì hết.” Cuối cùng Huệ Khả được 
truyền y bát làm Nhị Tổ Thiền Tông Trung Hoa kế nghiệp tổ Bồ Đề Đạt Ma. Sau ngày 
từ giả Tổ cất bước du phương, sư không hoằng hóa ngay, mà tạm lánh ẩn giữa lớp hạ lưu 
cùng khổ, không để lộ chân tướng một cao Tăng trang nghiêm trí huệ. Dầu vậy, sư vẫn 
tùy duyên hóa độ. Sư luôn giữ vẻ điểm đạm khiêm cung, chứ không phô trương ra bể 
ngoài. Ngày kia, trong khi sư đang nói pháp ngoài cửa tam quan chùa Khuôn Cứu thì 
trong chùa vị trụ trì học cao danh vọng là pháp sư Biện Hòa đang giảng kinh Niết Bàn. 
Bổn đạo ùn ùn bỏ vị pháp sư đứng giảng một mình để ra bu quanh ông thầy đang giảng 
giữa trời. Chắc là lúc ấy quần áo của sư bê bối lắm, tuyệt không có gì tổ ra sư thuộc 
hàng giáo phẩm. Pháp sư thấy vậy nổi giận, đến đầu cáo với quan trên về ông đạo ăn 
mày kia truyễển tà giáo. Do đó Huệ Khả bị bắt, và bị xử giảo. Ngài không hề kêu oan, mà 
ngược lại cứ một mực bình thần thuận theo, cho rằng đúng với luật nhân quả rằng sư có 
một món nợ cũ cần phải trả. Nội vụ xảy ra trong năm 593, sư thọ 107 tuổi —The period 
{rom the Third Patriarch Seng-Tsan to the Fifth Patriarch Heng-Ren was a period in which 
patriarchs taught a Buddhism strongly tinged with Taoism. According to the Transmission 
of the Lamp, Hui-K”o (487-593), a strong-minded Confucian scholar, a liberated minded, 
open-hearted kind of person. He thoroughly acquainted with Confucian and Taosit 
literature, but always dissatisfied with their teachings because they appeared to him not 
quite thorough-going. When he heard of Bodhidharma coming from India, he came to 
Bodhidharma and asked for Instruction at Sha-Lin Temple, when arrived to seek the 
dharma with Bodhidharma, but the master was always found sitting silently facing the 
wall. Hui-K”o wondered to himself: “History gives examples of ancient truth-seekers, 
who were willing for the sake of enlightenment to have the marrow extracted from thelIr 
bones, their blood spilled to feed the hungry, to cover the muddy road with their hair, or 
to throw themselves Into the mouth of a hungry tiger. What am I? Am I not also able to 
give myself up on the altar of truth?” On the ninth of December of the same year, to 
1mpress Bodhidharma, he stood still under the snow, then knelt down in the snow-covered 
courtyard for many days. Bodhidharma then took pity on him and said: “You have been 
standing in the snow for some time, and what 1s your wish?” Hui-K”o replied: “I come to 
receive your Invaluable Instruction; please open the gate of mercy and extend your hand 
of salvation to this poor suffering mortal.” Bodhidharma then said: “The incomparable 
teaching of the Buddha can be comprehended only after a long and hard discipline and by 
enduring what 1s most difficult to endure and practising what 1s most difficult to practise. 
Men of Inferior virtue and wisdom who are light-hearted and full of self-conceit are not 
able even to set their eyes on the truth of Buddhism. All the labor of such men 1s sure to 
come to naught.” Hui-K*o was deeply moved and In order to show his sincerity in the 
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desire to be Instructed In the teaching of all the Buddhas, he finally cut off his left arm In 
appeal to be received as disciple. Until he seemd to be well prepared, Bodhidharma call 
him In and asked: “What do you wish to learn?” Hui-K”o replied: “My mind 1s always 
disturbed. I request your honor that [ could be taught a way to pacIfy 1t.” Bodhidharma 
then ordered: “Bring me your troubled mind and I wIll calm it down for you.” Hui-K”o 
replied: “But Honorable Master, I could not locate 1t.” Bodhidharma then said: “Don't 
worry, disciple. I have appeased your mind for you already.” With that short encounter, 
Hui-K”*o Iimmediately became enlightened. Hui-K”o tried so many times to explain the 
reason of mind, but failed to realize the truth itself. The Patriarch simple said: “Not Nol 
And never proposed to explain to his disciple what was the mind-essence 1n 1s thoughf- 
less state. One day, Hui-K'o said: “[ know now how to keep myself away from all 
relatlonships.” The Patriarch queried: “You make it total annihilation, do you not?” Hui- 
Ko replied: “No, master, I do not make 1t a total annihilation.” The Patrlarch asked: 
“How do you testfy your statemenf?” HuI-K”o said: “For I know 1t always In a most 
Iintellipgible manner, but to express 1t in words, that 1s Impossible.” The Patriarch said: 
“That 1s the mind-essence 1(self transmitted by all the Buddhas. Habour no doubts about 
1t.” Eventually Hui-K”o received the teaching directly “mind-to-mind.” Subsequently, he 
inherited his robe and alms-bowl to become the Second Patriarch of the Chinese Zen Sect 
(the successor of Bodhidharma). After he left the master, he dịd not at once begin his 
preaching, hiding himself among people of lower classes of soclety. He evidently 
shunned being looked up as a high priest of great wIsdom and understanding. However, 
he did not neglect quietly preaching the Law whenever he had an occasion. He was 
simply quiet and unassuming, refusing to show himself off. But one day when he was 
discoursing about the Law before a three-entrance gate of a temple, there was another 
sermon going on Inside the temple by a resident Monk, learned and honoured. The 
audience, however, left the reverend lecturer Inside and gathered around the street- 
monk, probably clad In rags and with no outward signs of ecclesiastical dipgnity. The hiph 
Monk got angry over the situation. He accused the beggar-monk to the authoritles as 
promulgating a false doctrine, whereupon Hui-K”o was arrested and put to death. He did 
not specially plead Innocent but composedly submitted, saying that he had according to 
the law of karma an old debt to pay up. This took place in 593 A.D. and he was one 
hundred and seven years old when he was killed. 

Tam Tổ Tăng Sán— The Third Patriarch Seng-T"san: Tam Tổ Tăng Sán tất nổi tiếng với 
bài “Tín Tâm Minh”, một trong những tác phẩm cổ điển lớn của nên văn học Phật giáo. 
Theo Truyền Đăng Lục, thì lúc Tăng Xán tìm đến Tổ Huệ Khả, ngài đã là một cư sĩ tuổi 
đã ngoài bốn mươi. Ngài đến đảnh lễ Thiển sư Huệ Khả, thưa: “Đệ tử mắc chứng phong 
dạng, thỉnh Hòa Thượng từ bi sám hối tội dùm!” Tổ Huệ Khả nói: “Đưa cái tội ra đây ta 
sám cho.” Hồi lâu cư sĩ thưa: “Đệ tử kiếm tội mãi chẳng thấy đâu cả.” Tổ nói: “Thế là ta 
đã sám xong tội của ngươi rồi đó. Từ nay, ngươi khá y nơi Phật Pháp Tăng mà an trụ.” 
Cư sĩ thưa: “Nay tôi thấy Hòa Thượng thì biết đó là Tăng, nhưng chưa rõ thế nào là Phật 
và Pháp.” Tổ nói: “Là Tâm là Phật, là Tâm là Pháp, Pháp và Phật chẳng hai, Tăng bảo 
cũng y như vậy.” Cư sĩ thưa: “Nay tôi mới biết tội tánh chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, 
chẳng ở giữa; cũng như tâm, Phật là vậy, Pháp là vậy, chẳng phải hai vậy.” Cư sĩ được 
Tổ Huệ Khả thế phát, sau đó biệt dạng mất trong đời, ít ai rõ được hành tung. Một phần 


4) 


2032 


do nạn ngược đãi Phật giáo dưới thời Bắc Châu, do vua Lương Võ Đế chủ xướng. Đến 
năm thứ 12 đời Khai Hoàng nhà Tùy, Tăng Xán tìm được bậc pháp khí để truyền ngôi Tổ 
vị, đó là Đạo Tín. Sau đó Tăng Xán đi đâu không ai biết; tuy nhiên, người ta nói ngài thị 
tịch khoảng năm 606 sau Tây Lịch—The third patriarch was Sêng-Ts°an, who was 
famous for his superb poem on “Believing in Mind”, which 1s one of the great classics of 
Buddhist literature. According to The Transmission of the Lamp Records, when Seng- 
Ts°an came to see Hui-K'*o he as a lay man of forty years old. He came and bowed 
before Hui-K*o and asked: “I am suffering from feng-yang, please cleanse me of my 
sins.” The Patriarch said: “Bring your sins here and I will cleanse you of them.” He was 
silent for a while but finally said: “As I seek my sins, [ find them unattainable.” The 
Patriarch said: “I have then finished cleansing you altogether. From now on, you should 
take refuge and abide in the Buddha, Dharma, and Sangha.” Seng-Ts°an said: “As I stand 
before you, O master, I know that you belong to the Sangha, but please tell me what are 
the Buddha and the Dharma?” The Patriarch replied: “Mind 1s the Buddha, Mind 1s the 
Dharma; and the Buddha and the Dharma are not two. The same 1s to be said of the 
Sangha (Brotherhood). Thịs satisfied the disciple, who now said: ““Ioday for the first time 
lI realize that sins are neither within nor without nor in the middle; Just as Mind 1s, sO 1S 
the Buddha, so 1s the Dharma; they are not two.” He was then ordained by Hui-K”o as a 
Buddhist monk, and after this he fled from the world altogether, and nothing much of his 
le 1s known. This was partly due to the persecution of Buddhism carried on by the 
Emperor of the Chou dynasty. It was In the twelfth year of K°ai-Huang, of the SuI dynasty 
(592 A.D.), that he found a disciple worthy to be his successor. His name was Tao-Hsin. 
His whereabout was unknown; however, people said that he passed away around 606 
A.D. 

Tứ Tổ Đạo Tín— The ƒourth patriarch was T"ao-Hsin: TỔ thứ tư của dòng Thiền Trung 
quốc, là người kế vị tổ Tăng Xán và là thầy của Hoằng Nhẫn. Khác với các tổ Thiển đời 
trước vẫn còn chịu ảnh hưởng nặng nề của Kinh điển, Đạo Tín đã cho thấy một xu hướng 
đặc trưng về Thiển. Một đoạn trong các trước tác của ông ông đã viết: “Hãy ngồi thiển 
định với lòng hăng hái, vì Thiển là căn bản là nền tảng phát triển giác ngộ. Hãy đóng 
cửa lại và ngồi xuống! Đừng tiếp tục đọc kinh mà không chịu hành trì nữa.” Một hôm 
trên đường đi gặp Tổ Tăng Xán, Đạo Tín liền thưa: “Xin Hòa Thượng dạy con pháp môn 
giải thoát.” Tổ trố mắt nhìn bảo: “Ai trói buộc ngươi?” Đạo Tín thưa: “Không ai trói 
buộc.” Tổ bảo: “Vậy thì cầu giải thoát để làm gì?” Câu trả lời như sấm sét ấy đã đánh 
động tâm của vị sư trẻ, khiến ngài liền đại ngộ. Đạo Tín liền sụp lạy Tổ. Về sau ngài 
được truyền y bát làm Tổ thứ tư của dòng Thiền Trung Quốc. Theo Thiển sư D.T. Suzuki 
trong Thiển Luận, Tập I, dưới trào Tứ Tổ Đạo Tín, Thiển chia ra làm hai ngành. Ngành 
đầu gọi là 'Ngưu Đầu Thiển' ở núi Ngưu Đầu và không được coi như Thiền chánh tông. 
Tuy nhiên, ngành nầy đã sớm mai một sau khi vị tổ khai sáng ra nó là Pháp Dung viên 
tịch. Ngành sau do Hoằng Nhẫn thống quản; đó là ngành Thiễn còn tổn tại đến ngày hôm 
nay——Tao-HsiIn (580-651), the fourth patrlarch of Zen In China, the student and dharma 
successor of Seng-Ts”an and the master of Hung-Jen. Tao Hsin was different from other 
patriarchs preceeding him who were still strongly influenced by the orthodox Mahayana 
tradiion and sutras. We can find ¡in his works paragraphs encouraged discIples to 
meditate: “Lef's sit in meditation, Sifting 1s the basis, the fundamental development of 
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enlightenment. Shut the door and sit! Don”t continue to read sutras without practicing.” 
One day Tao Hsin stopped the Third Patriarch Seng-Ts°an on the road and asked: 
“Honorable Master! Please be compassionate to show me the door to liberate.” The 
Patriarch stared at him and earnestly said: “Who has restrained you, tell me.” 'Tao-Hsin 
replied: “No Sĩr, no one has.” The Patriarch then retorted: “So, what do you wish to be 
liberated from now?” This sharp reply thundered In the young monk”s head. As a result, 
Tao-Hsin awaked Instantaneously, and prostrated the Patriarch In appreciation. 
Thereafter, he was bestowed with robe and bowl] to become the Fourth Patriarch of the 
Zen Sect in China. According to Zen master D.T. Suzuki in the Essays In Zen Buddhism, 
Book I, under Tao-Hsin, the fourth patriarch, Zen in China was divided Into two 
branchesThe one known as “Niu-T”ou-Ch°anˆ at Mount Niu- T”ou, and was considered not 
belonging to the orthodox line of Zen. However, this branch did not survive long after the 
passing of 1ts founder, Fa-Jung. The other branch was headed by Hung-Jen, and It 1s his 
school that has survived till today. 

Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn— The fjƒth patriarch was Hung-Jên: Hoằng Nhẫn (601-674), tổ thứ 
năm của dòng Thiền trung quốc, người kế vị Đạo Tín. Ông là thầy của Thần Tú và Huệ 
Năng. Ông là một vị sư nổi tiếng, tổ thứ năm của Thiển Tông Trung Hoa, đệ tử của Tứ 
Tổ Đạo Tín, và là thầy của Lục Tổ Huệ Năng. Hoằng Nhẫn cùng quê với Tổ Đạo Tín, ở 
Kỳ Châu. Hoằng Nhẫn đến với Tứ Tổ khi ngài còn là một đứa trẻ; tuy nhiên, điều mà 
ngài đã làm hài lòng sư phụ là với cung cách trả lời của ngài qua cuộc nói chuyện đầu 
tiên. Khi tứ tổ hỏi ngài về họ mà tiếng Trung Hoa gọi là “Tánh' thì ngài đáp: “Con có 
tánh, nhưng chẳng phải là tánh thường.” Tổ bèn hỏi: “Vậy là tánh gì?” Hoằng Nhẫn đáp: 
“Là Phật tánh.” Tổ lại hỏi: “Con không có tánh sao?” Hoằng Nhẫn đáp: “Nhưng tánh vốn 
là không.” Tổ thầm nhận biết đây là người sẽ được truyền thừa về sau nầy. Đây chỉ là 
thuật chơi chữ, vì nói về tộc họ hay danh tánh và bổn thể hay tự tánh, người Trung Hoa 
đều đọc chung là “tánh. Tổ Đạo Tín hỏi là hỏi về danh tánh, còn cậu bé Hoằng Nhẫn lại 
đáp về tự tánh, cậu đã mượn chữ đồng âm ấy cốt đưa ra kiến giải của mình. Thật vậy về 
sau nây Hoằng Nhẫn được Tổ Đạo Tín truyền y bát làm tổ thứ năm của dòng Thiển 
Trung Quốc. Đạo trường của Tổ Hoằng Nhẫn ở Hoàng Mai, tại đây Tổ nói pháp và dạy 
Thiển cho đồ chúng năm trăm người. Nhiều người cho rằng ngài là vị Thiển sư đầu tiên 
có ý định giải thông điệp Thiền theo giáo lý Kim Cang. Trước thời Hoằng Nhẫn, thường 
các vị Thiển sư hoằng hóa trong im lặng, khiến đại chúng chú ý; các ngài lánh ẩn trên 
núi cao, xa cảnh gió bụi của thế gian, nên không ai biết việc làm của các ngài phải trái 
thế nào mà định luận. Nhưng Hoằng Nhẫn là vị đã công khai xuất hiện giữa đại chúng, 
và dọn đường cho người kế vị của mình là Huệ Năng —The fifth patriarch of Ch'an in 
China; the dharma successor of Tao-hsin and the master of Shen-hsui and Hui-Neng. 
Hung-]ên, a noted monk. He was the fifth patriarch, a disciple of the fourth patriarch Tao- 
Hsin, and the master of the sixth patriarch Hui-Neng. Hung-Jen came from the same 
province as his predecessor, Tao-Hsin in Chỉ¡-Chou. Hung-]en came to the fourth 
patriarch when he was still a little boy; however, what he pleased his master at thetr first 
Interview was the way he answered. When Tao-Hsin asked what was his family name, 
which pronounced “hsing” in Chinese, he said: “I have a nature (hsing), and it 1s not an 
ordinary one.” The patrlarch asked: “What Is that?” Hung-Jen said: “It is the Buddha- 
nature (fo-hsing).” The patrlarch asked: “Then you have no name?” Hung-]Jun replied: 
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“No, master, for 1t 1s empty 1n Ifs nature.” Tao-Hsin knew this boy would be an excellent 
candidate for the next patriarch. Here 1s a play of words; the characters denoting “family 
name" and that for “nature” are both pronounced “hsing.` When Tao-Hsin was referring to 
the “family name” the young boy Hung-Jen took 1t for “nature” purposely, whereby to 
express his view by a figure of speech. Finally, Hung-Jen became the fifth patrlarch of 
the Chinese Zen line. His temple was situated in Wang-Meli Shan (Yellow Plum 
Mountain), where he preached and gave lessons In Zen to his five hundred pupils. Some 
people said that he was the first Zen master who attempted to Interpret the message of 
Zen according to the doctrine of the Diamond Sutra. Before the time of Hung-]Jen, Zen 
followers had kept quIet, though working steadily, without arresting public attention; the 
masters had retired either Into the mounfains or in the deep forests where nobody could 
tell anything about their doings. But Hung-Jen was the first who appeared in the field 
preparing the way for his successor, Hui-Neng. 

Vị Tổ cuối cùng của Lục Tổ Thiền Tông Trung Hoa—The last Patriarchs oƒ the six 
patriarchs in the Zen Sect in China: Một trong các nhà sư xuất chúng đời nhà Đường, 
sanh năm 638 sau Tây Lịch, tổ thứ sáu của Thiển Tông Trung Hoa. Huệ Năng là người 
huyện Tân Châu xứ Lãnh Nam, mồ côi cha từ thuở nhỏ. Người ta nói ngài rất nghèo nên 
phải bán củi nuôi mẹ già góa bụa; rằng ông mù chữ; rằng ông đại ngộ vì vào lúc thiếu 
thời nghe được một đoạn trong Kinh Kim Cang. Ngày kia, sau khi gánh củi bán tại một 
tiệm khách, ngài ra về thì nghe có người tụng kinh Phật. Lời kinh chấn động mạnh tinh 
thần của ngài. Ngài bèn hỏi khách tụng kinh gì và thỉnh ở đâu. Khách nói từ Ngũ Tổ ở 
Hoàng Mai. Sau khi biết rõ ngài đem lòng khao khát muốn học kinh ấy với vị thầy nầy. 
Huệ Năng bèn lo liệu tiền bạc để lại cho mẹ già và lên đường cầu pháp. Về sau ngài 
được chọn làm vị tổ thứ sáu qua bài kệ chứng tỏ nội kiến thâm hậu mà ông đã nhờ người 
khác viết dùm để đáp lại với bài kệ của Thần Tú. Như một vị lãnh đạo Thiển Tông 
phương Nam, ông dạy thiển đốn ngộ, qua thiển định mà những tư tưởng khách quan và 
vọng chấp đều tan biến. Lục Tổ Huệ Năng không bao giờ chính thức trao ngôi tổ cho 
người đắc pháp của ông, do vậy mà có khoảng trống; tuy nhiên, những vị sư xuất chúng 
của các thế hệ kế tiếp, ở Trung Hoa, Việt Nam (đặc biệt là dòng Lâm Tế), và Nhật Bổn, 
đều được kính trọng vì thành quả sáng chói của họ. Lịch sử Thiển tông Trung Hoa cho 
chúng ta thấy sự giảng giải giáo lý của các vị tổ sư nhiều đời trước đã đưa đến sự phân 
chẻ Thiền tông Trung Hoa ra làm hai nhánh, một nhánh ở miền Bác, đứng đầu là ngài 
Thần Tú, và một nhánh ở miền Nam, đứng đầu là ngài Huệ Năng. Điểm chính yếu trong 
sự tranh luận giữa hai nhánh nầy là “tiệm ngộ” và “đốn ngộ” Lục Tổ Huệ Năng người 
đứng đầu trong Thiền phái Nam truyền. Môn đồ phía Nam chủ trương theo đốn ngộ, cho 
rằng giác ngộ phải tức thì, chứ không phải do loại bổ dần những điều bất tịnh của chúng 
ta, cũng không phải nhờ vào nỗ lực công phu chuyên cần—Chinese Zen history gives us 
clues that the Interpretation of the teachings of the previous patriarchs led to a split 
between a Northern branch, headed by Shen-Hsiu, and a Southern branch, headed by 
Hui-Neng. The main point of dispute being the question of “sradual” and “sudden” 
enlightenment. The Southern followers of “sudden enlightenment”, who assumed that our 
enliphtenment must be sudden or Instantaneous, not from removing defilemenfs 
gradually, nor by streneous practice. However, this branch soon died out. He was born In 
638 A.D., one of the most distinguished of the Chinese masters during the T”ang dynasty, 
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the sixth patrlarch of Intuitional or meditation sect (Zen Buddhism) in China. Hui-Neng 
came from Hsin-Chou In the southern parts of China. His father died when he was very 
young. [t 1s said that he was very poor that he had to sell firewood to support his widowed 
mother; that he was illiterate; that he became enlightened In his youth upon hearing a 
passage from the Diamond sutra. One day, he came out of a house where he sold some 
fuel, he heard a man reciting a Buddhist Sutra. The words deeply touched his heart. 
Finding what sutra it was and where 1t was possible to get it, a longing came over him to 
study 1t with the master. Later, he was selected to become the Sixth Patriarch through a 
Verse someone wrote for him to respond to Shen-Hsiu demonstrating his profound Insight. 
As leader of the Southern branch of Ch"an school, he taught the doctrine of Spontaneous 
Realization or Sudden Enlightenment, through meditation in which thought, obJectively 
and all attachment are eliminated. The Sixth Patriarch Hui-Neng never passed on the 
patriarchy to his successor, so 1t lapsed. However, the outstanding masters of succeeding 
generatlons, both In China, Vietnam (especially Lin-Chi) and Japan, were highly 
respected for their high attainments. 


(II) Ảnh Hưởng cùa các vị Tổ thời hoàng kừn của Thiền Tông Trung Hoa— The Influences 
0ƒ Patriarchs during the golden age gƒ 2Zen Sect in Chỉna: Ảnh hưởng của Thiền tông từ 
thời Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến Lục Tổ Huệ Năng rất nhỏ đối với xã hội vì các vị tổ nầy 
sống trong thanh bần, không có trụ xứ cố định, và thường theo một nguyên tắc là không 
ngủ lại bất cứ nơi nào quá một đêm. Chính ngài Bách Trượng Hoài Hải đã đưa ra một 
loạt những quy tắc mới đối với các Tăng sĩ Thiền tông, nhằm khôi phục lại những điều 
kiện sống khắc khổ và đơn giản của Tăng già thuở ban đầu. Ngày nay hầu hết thanh quy 
của các Thiển viện đều được rút ra từ các quy tắc của ngài Bách Trượng. Ngài đã áp 
dụng một sự cải cách rất hiệu quả nhằm bảo đảm sự sinh tổn và thành công trong xã hội 
của Thiền tông. Tăng sĩ trong các Thiền viện đi khất thực vào buổi sáng, nhưng ngoài ra 
còn phải làm việc trong Thiền viện vào buổi chiều nữa. Ngài Bách Trượng đã nổi tiếng 
với châm ngôn: “Một ngày không làm, một ngày không ăn”. Đây là một điều mà trước 
đó chưa từng nghe nói đến trong các tự viện Phật giáo—The influence of the Zen Sect in 
China from the first patriarch Bodhidharma to the sixth patriarch Hui-Neng was very little 
on socilety because these patrlarchs lived In poverty without a fixed residence and 
generally made It a rule not to spend more than one night in any one place. It was Po- 
Chang Hoai-Hai who made a new set of rules for Zen monks, which tried to revive the 
ausferity and simplicity of living conditions In the early Order. Nowadays, most of the 
regulatlons of all Zen monasteries are derived from Po-Chang. He ¡introduced an 
innovation which did much to ensure the survival and social success of the Zen sect. 
Monks In Zen monasteries went on their begging round each morning, but in addition, 
they were expected to work In the monastery 1n the afternoon too. Po-Chang was famous 
with ths watchword: “A day without work, a day without eating”. This was something 
unheard of so far in any monasferIes. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Sáu 
Chapter Qne Hundred and Ninefy-Six 


Lục Tổ Huệ Năng 
The Sixth Patriarch Hui Neng 


(Tổng Quan về Lục Tổ Huệ Năng—An Overview oƒ the Sixth Patriarch Hui-Neng: Lục 
Tổ Huệ Năng (638-713) là một trong các nhà sư xuất chúng đời nhà Đường, sanh năm 
638 sau Tây Lịch, tổ thứ sáu của Thiển Tông Trung Hoa. Huệ Năng là người huyện Tân 
Châu xứ Lãnh Nam, mồ côi cha từ thuở nhỏ. Người ta nói ngài rất nghèo nên phải bán 
củi nuôi mẹ già góa bụa; rằng ông mù chữ; rằng ông đại ngộ vì vào lúc thiếu thời nghe 
được một đoạn trong Kinh Kim Cang. Ngày kia, sau khi gánh củi bán tại một tiệm khách, 
ngài ra về thì nghe có người tụng kinh Phật. Lời kinh chấn động mạnh tinh thần của ngài. 
Ngài bèn hỏi khách tụng kinh gì và thỉnh ở đâu. Khách nói từ Ngũ Tổ ở Hoàng Mai. Sau 
khi biết rõ ngài đem lòng khao khát muốn học kinh ấy với vị thầy nầy. Huệ Năng bèn lo 
liệu tiên bạc để lại cho mẹ già và lên đường cầu pháp. Về sau ngài được chọn làm vị tổ 
thứ sáu qua bài kệ chứng tỏ nội kiến thâm hậu mà ông đã nhờ người khác viết dùm để 
đáp lại với bài kệ của Thần Tú. Như một vị lãnh đạo Thiển Tông phương Nam, ông dạy 
thiển đốn ngộ, qua thiển định mà những tư tưởng khách quan và vọng chấp đều tan biến. 
Lục Tổ Huệ Năng không bao giờ chính thức trao ngôi tổ cho người đắc pháp của ông, do 
vậy mà có khoảng trống; tuy nhiên, những vị sư xuất chúng của các thế hệ kế tiếp, ở 
Trung Hoa, Việt Nam (đặc biệt là dòng Lâm Tế), và Nhật Bổn, đều được kính trọng vì 
thành quả sáng chói của họ—Hui Neng was born ¡in 638 A.D., one of the most 
distinguished of the Chinese masters during the Tang dynasty, the sixth patrlarch of 
Intuitional or meditation sect (Zen Buddhism) in China. Hui-Neng came from Hsin-Chou 
1n the southern parts of China. His father died when he was very young. Ïlt 1s said that he 
was very poor that he had to sell firewood to support his widowed mother; that he was 
1lliterate; that he became enlightened In his youth upon hearing a passage from the 
Diamond sutra. One day, he came out of a house where he sold some fuel, he heard a 
man reciting a Buddhist Sutra. The words deeply touched his heart. Finding what sufra 1t 
was and where It was possible to get 1t, a longing came over him to study 1t with the 
master. Later, he was selected to become the Sixth Patriarch through a verse someone 
wrote for him to respond to Shen-Hsiu demonstrating his profound Insight. As leader of 
the Southern branch of Ch”an school, he taught the doctrine of Sponfaneous Realization 
or Sudden Enlightenment, through meditaton in which thought, obJectively and all 
attachment are eliminated. The Sixth Patriarch Hui-Neng never passed on the patriarchy 
to his successor, so 1t lapsed. However, the outstanding masters of succeeding 
generatlons, both In China, Vietnam (especially Lin-Chi) and Japan, were highly 
respected for their high attainments. 
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(H) Bài Kệ Bất Hủ của một người Cư Sĩ mang tên Huệ Năng—An Extraordinary Verse oƒ a 
Layperson named Hui Neng: Khi người cư sĩ mang tên Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái 
Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ 
tử là dân Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thầy, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu 
gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, là một giống người mọi rợ, làm sao 
kham làm Phật?” Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có 
Nam Bắc, thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có 
sai khác.” Lời đáp đẹp lòng Tổ lắm. Thế rồi Huệ Năng được giao cho công việc giã gạo 
cho nhà chùa. Hơn tám tháng sau mà Huệ Năng chỉ biết có công việc hạ bạc ấy. Đến khi 
Ngũ Tổ định chọn người kế vị ngôi Tổ giữa đám môn nhân. Ngày kia Tổ báo cáo vị nào 
có thể tỏ ra đạt lý đạo, Tổ sẽ truyền y pháp cho mà làm Tổ thứ sáu. Lúc ấy Thần Tú là 
người học cao nhất trong nhóm môn đồ, và nhuần nhã nhất về việc đạo, cố nhiên được 
đồ chúng coi như xứng đáng nhất hưởng vinh dự ấy, bèn làm một bài kệ trình chỗ hiểu 
biết, và biên nơi vách bên chái nhà chùa. Kệ rằng: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 

Thời thời thường phất thức, 

Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 

Luôn luôn siêng lau chùi 

Chớ để dính bụi bặm). 
Ai đọc qua cũng khoái trá, và thầm nghĩ thế nào tác giả cũng được phần thưởng xứng 
đáng. Nhưng sáng hôm sau, vừa thức giấc, đồ chúng rất đổi ngạc nhiên khi thấy một bài 
kệ khác viết bên cạnh, kệ rằng: 

Bồ để bổn vô thọ, 

Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai ? 

(Bồ đề vốn không cây, 

Gương sáng cũng chẳng đài, 

Xưa nay không một vật, 

Chỗ nào dính bụi bặm?) 
Tác giả của bài kệ nầy là một cư sĩ chuyên lo tạp dịch dưới bếp, suốt ngày chỉ biết bữa 
củi, giã gạo cho chùa. Diện mạo người quá tầm thường đến nỗi không mấy ai để ý, nên 
lúc bấy giờ toàn thể đô chúng rất đỗi sửng sốt. Nhưng Tổ thì thấy ở vị Tăng không tham 
vọng ấy một pháp khí có thể thống lãnh đồ chúng sau nầy, và nhất định truyền y pháp 
cho người. Nhưng Tổ lại có ý lo, vì hầu hết môn đồ của Tổ đều chưa đủ huệ nhãn để 
nhận ra ánh trực giác thâm diệu trong những hàng chữ trên của người giã gạo Huệ Năng. 
Nếu Tổ công bố vinh dự đắc pháp ấy lên e nguy hiểm đến tánh mạng người thọ pháp. 
Nên Tổ ngầm bảo Huệ Năng đúng canh ba, khi đồ chúng ngủ yên, vào tịnh thất Tổ dạy 
việc. Thế rồi Tổ trao y pháp cho Huệ Năng làm tín vật chứng tỏ bằng cớ đắc pháp vô 
thượng, và báo trước hậu vận của đạo Thiển sẽ rực rỡ hơn bao giờ hết. Tổ còn dặn Huệ 
Năng chớ vội nói pháp, mà hãy tạm mai danh ẩn tích nơi rừng núi, chờ đến thời cơ sẽ 
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công khai xuất hiện và hoằng dương chánh pháp. Tổ còn nói y pháp truyền lại từ Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma làm tín vật sau nầy đừng truyền xuống nữa, vì từ đó Thiển đã được thế gian 
công nhận, không cần phải dùng y áo tiêu biểu cho tín tâm nữa. Ngay trong đêm ấy Huệ 
Năng từ giả tổ—When the lay person named Hui Neng arrived at Huang Mei and made 
obeisance to the Flfth Patriarch, who asked him: “Where are you from and what do you 
seek?” Hui Neng replied: “Your disciple 1s a commoner from Hsin Chou, Ling Nan and 
comes from afar to bow to the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” 
The FEifth Patriarch said: “You are from Ling Nan and are therefore a barbarian, so how 
can you become a Buddha?” Hui Neng said: “Although there are people from the north 
and people from the South, there 1s ultimately no North or South in the Buddha Nature. 
The body of this barbarian and that of the High Master are not the same, but what 
distinction 1s there in the Buddha Nature?” Although there are people from the North and 
people from the South, there 1s ultmately no North or South in the Buddha Nature. This 
pleased the master very much. Hui-Neng was given an office as rice-pounder for the 
Sangha In the temple. More than eight months, 1t 1s said, he was employed In this menial 
labour, when the fifth patriarch wished to select his spiritual successor from among his 
many disciples. One day the patriarch made an announcement that any one who could 
prove his thorough comprehension of the religion would be given the patriarchal robe and 
proclaimed as his ligitimate heIr. At that time, Shen-Hsiu, who was the most learned of 
all the disciples and thoroughly versed In the lore of his religion, and who was therefore 
considered by his fellow monks to be the heir of the school, composed a stanza 
expressing his view, and posted 1t on the outside wall of the meditation hall, which read: 

The body 1s like the bodhi tree, 

The mind 1s like a mirror bright, 

Take heed to keep 1t always clean, 

And let no dust accumulate on It. 
All those who read these lines were greatly Iimpressed and secretly cherished the Idea 
that the author of this gatha would surely be awarded the prize. But when they awoke the 
next morning they were surprised to see another gatha written alongside of it. The gatha 
read: 

The Bodhi Is not like the tree, 

(Bodhi tree has been no tree) 

The mirror bright 1s nowhere shinning, 

(The shining mirror was actually none) 

As there 1s nothing from the first, 

(From the beginning, nothing has existed) 

Where can the dust 1tself accumulate? 

(How would anything be dusty?) 
The writer of these lines was an 1nsignificant layman In the service of the monastery, who 
spent most of his time Inpounding rice and splitting wood for the temple. He has such an 
unassuming air that nobody ever thought much of him, and therefore the entire 
communify was now set astir to see this challenge made upon 1ts recognized authorIty. 
But the fifth patriarch saw In this unpretentlous monk a future leader of mankind, and 
decided to transfer to him the robe of his office. He had, however, some misgivings 


2040 


concerning the matter; for the maJority of his disciples were not enlightened enough to 
see anything of deep religlous Intuition in the lines by the rice-pounder, Hui-Neng. If he 
were publicly awarded the honour they might do him harm. So the fifth patriarch gave a 
secret sign to Hui-Neng to come to his room at midnight, when the rest of the monks were 
still asleep. The he gave him the robe as Insignia of his authority and in ackowledgement 
of his unsurpassed spiritual attainment, and with the assurance that the future of theIr 
faith would be brighter than ever. The patriarch then advised him that it would be wise 
for him to hide his own light under a bushel until the proper time arrived for the public 
appearance and active propaganda, and also that the robe which was handed down from 
Bodhi-Dharma as a sign of faith should no more be given up to Hui-Neng” successors, 
beause Zen was now fully recognized by the outside world in general and there was no 
more necessify to symbolize the faith by the transference of the robe. That night Hui- 
Neng left the monastery. 


(HI)Cuộc gặp gỡ giữa Huệ Minh và Lục Tổ Huệ Năng— The Meeting between Hui Ming 
and the Sixth Patriarch Hui Neng: Người ta kể rằng ba ngày sau khi Huệ Năng rời khỏi 
Hoàng Mai thì tin mật truyền y pháp tràn lan khắp chốn già lam, một số Tăng phẫn uất 
do Huệ Minh cầm đầu đuổi theo Huệ Năng. Qua một hẻm núi cách chùa khá xa, thấy 
nhiều người đuổi theo kịp, Huệ Năng bèn ném cái áo pháp trên tẳng đá gần đó, và nói 
với Huệ Minh: “Áo nầy là vật làm tin của chư Tổ, há dùng sức mà tranh được sao? Muốn 
lấy thì cứ lấy đi!” Huệ Minh nắm áo cố dở lên, nhưng áo nặng như núi, ông bèn ngừng 
tay, bối rối, run sợ. Tổ hỏi: “Ông đến đây câu gì? Cầu áo hay cầu Pháp?” Huệ Minh 
thưa: “Chẳng đến vì áo, chính vì Pháp đó.” Tổ nói: “Vậy nên tạm dứt tưởng niệm, lành 
dữ thảy đừng nghĩ tới.” Huệ Minh vâng nhận. Giây lâu Tổ nói: “Đừng nghĩ lành, đừng 
nghĩ dữ, ngay trong lúc ấy đưa tôi xem cái bổn lai diện mục của ông trước khi cha mẹ 
chưa sanh ra ông.” Thoạt nghe, Huệ Minh bỗng sáng rõ ngay cái chân lý căn bản mà bấy 
lâu nay mình tìm kiếm khắp bên ngoài ở muôn vật. Cái hiểu của ông bây giờ là cái hiểu 
của người uống nước lạnh nóng tự biết. Ông cảm động quá đỗi đến toát mồ hôi, trào 
nước mắt, rồi cung kính đến gần Tổ chấp tay làm lễ, thưa: “Ngoài lời mật ý như trên còn 
có ý mật nào nữa không?” Tổ nói: “Điều tôi nói với ông tức chẳng phải là mật. Nếu ông 
tự soi trở lại sẽ thấy cái mật là ở nơi ông.”—Three days after Hui-Neng left Wang-Mei, 
the news of what had happened In secret became noised abroad throughout the 
monastery, and a group of Iindignant monks, headed by Hui-Ming, pursued Hui-Neng, 
who, In accordance with his master”s Instructions, was silently leaving the monastery. 
When he was overtaken by the pursuers while crossing a mounfain-pass far from the 
monastery, he laid down his robe on a rock near by and said to Hui-Ming: “This robe 
symbolizes our patriarchal faith and 1s not to be carried away by force. Take this along 
with you 1Ý you desired to.” Hui-Ming tried to lift it, bụt it was as heavy as a mountain. He 
halted, hesitated, and trembled with fear. At last he said: "I come here to obtain the faith 
and not the robe. Oh my brother monk, please dispel my Ignorance.” The sixth patrlarch 
said: “If you came for the faith, stop all your hankerings. Do not think of good, do not 
think of evil, but see what at this moment your own original face even before you were 
born does look like.” After this, Hui-Ming at once perceived the fundamental truth of 
things, which for a long time he had sought in things without. He now understood 
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everything, as 1f had taken a cupful of cold water and tasted 1t to his own satisfaction. Out 
of the Immensity of his feeling he was literally bathed In tears and perspirations, and most 
reverently approaching the patriarch he bowed and asked: “Besides this hidden sense as 
1s embodied In these significant words, 1s there anything which 1s secret?” The patrlarch 
replied: “In what I have shown to you there 1s nothing hidden. If you reflect within 
yourself and recognize your own face, which was before the world, secrecy 1s In 
yOurself.” 


(IV)Huệ Năng trở thành pháp tử chính thức của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn— Hui-Neng became 
an oƒfficial Dharma successor 0ƒ the fijfth patriarch Hung-Jen: Sau khi Huệ Năng đã trở 
thành pháp tử chính thức của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn, nhưng mãi đến mười lăm năm sau, 
khi ông vẫn chưa bao giờ được phong làm sư, đến tu viện Pháp Tâm ở Quảng Châu, nơi 
diễn ra cuộc tranh luận về phướn động hay gió động. Sau khi biết được sự việc, thì pháp 
sư Ying-Tsung đã nói với Huệ Năng rằng: “Hỡi người anh em thế tục kia, chắc chắn 
người không phải là một kẻ bình thường. Từ lâu ta đã nghe nói tấm cà sa Hoàng Mai đã 
bay về phương Nam. Có phải là người không?” Sau đó Huệ Năng cho biết chính ông là 
người kế vị ngũ tổ Hoằng Nhẫn. Thầy Ying Tsung liền thí phát cho Huệ Năng và phong 
chức Ngài làm thây của mình. Sau đó Lục tổ bắt đầu ở tu viện Pháp Tâm, rồi Bảo Lâm ở 
Tào Khê. Huệ Năng và Thiền phái của ngài chủ trương đốn ngộ, bác bỏ triệt để việc chỉ 
học hiểu kinh điển một cách sách vở. Dòng thiền nầy vẫn còn tổn tại cho đến hôm nay. 
Trong khi ở phương Bắc thì Thần Tú vẫn tiếp tục thách thức về ngôi vị tổ, và tự coi mình 
là người sáng lập ra dòng Thiền “Bắc Tông,” là dòng thiển nhấn mạnh về “tiệm ngộ.” 
Trong khi người ta vẫn xem Huệ Năng là Lục Tổ, và cũng là người sáng lập ra dòng 
thiền “Nam Tông,” tức dòng thiển “đốn ngộ.” Chẳng bao lâu sau đó thì dòng thiền “Bắc 
Tông” tàn lụi, nhưng dòng thiển “Nam Tông” trổ thành dòng thiển có ưu thế, mà mãi đến 
hôm nay rất nhiều dòng thiển từ Trung Quốc, Nhật Bản, Đại Hàn và Việt Nam, vân vân 
đều cho rằng mình bắt nguồn từ dòng thiển này. Ông tịch năm 713 sau Tây Lịch. Sau khi 
Huệ Năng viên tịch, chức vị tổ cũng chấm dứt, vì Ngài không chỉ định người nào kế vị— 
After Hui-Neng became an official Dharma successor of the fifth patriarch Hung-Jen, but 
15 years of hiding, he went to Fa-hsin monastery (at the time he was still not even 
ordained as a monk) in Kuang Chou, where his famous dialogue with the monks who 
were arguing whether 1t was the banner or the wind in motion, took place. When Ying- 
Tsung, the dharma master of the monastery, heard about this, he said to Hui-Neng, “You 
are surely no ordinary man. Long ago I heard that the dharma successor of Heng-Jen robe 
of Huang Mei had come to the south. Isn”t that you ?” The Hui-Neng let It be known that 
he was the dharma successor of Heng-]en and the holder of the patrlarchate. Master 
Ying-Tsung had Hui-Nengˆs head shaved, ordained him as a monk, and requested Hui 
neng to be his teacher. Hui-Neng began his work as a Ch'an master, first in Fa-Hsin 
monastery, then in Pao-Lin near Ts°ao-Ch”i. Hue Neng and his Ch'an followers began the 
golden age of Chˆan and they strongly reJected method of mere book learning. After the 
passing away of the fifth patriarch Hung-Jen, the succession was challenged by Shen- 
Hsiu, who considered himself as the dharma-successor of Hung-Jen, and founder of the 
“Northern School,” which stressed on a “gradual awakening.” While In the South, Hui- 
Neng was considered to be the real dharma successor of Hung-Jen, and the founder of the 
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“Southern School,” which emphasized on “sudden awakening.” Soon later the Northern 
School died out within a few generations, but the Southern School continued to be the 
dominant tradition, and contemporary Zen lineages from China, Japan, Korea and 
Vietnam, efc..., trace themselves back to Hui-Neng. He died in 713 A.D. After his death, 
the Institutlon of the patriarchate came to an end, since he did not name any dharma- 
SUCC€SSOT. 


(V) Kinh Pháp Bảo Đàn— The Plaform Sutra: Kinh Pháp Bảo Đần được Lục Tổ thuyết, là 
văn bản chủ yếu của Thiển Nam Tông, gồm tiểu sử, những lời thuyết giảng và ngữ lục 
của Lục Tổ tại chùa Bảo Lâm được đệ tử của Ngài là Pháp Hải ghi lại trong tổng cộng 
10 chương. Trong đó, Lục Tổ cũng dạy rằng: “Không ngờ tự tánh mình vốn thanh tịnh, 
vốn không sanh không diệt, vốn tự đầy đủ, vốn không dao động, vốn sanh muôn pháp.” 
Về sau nầy, toàn bộ những lời thuyết giảng của ông được lưu giữ lại trong Pháp Bảo Đàn 
Kinh, tác phẩm Phật pháp duy nhất của Trung Quốc được tôn xưng là “Kinh.” Trong 
Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ kể lại rằng sau khi được truyền pháp và nhận y bát từ Ngũ 
Tổ, ngài đã sống những năm ẩn đật trong rừng với nhóm thợ săn. Khi tới giờ ăn, ngài nói 
“những người thợ săn nấu thịt với rau cải. Nếu họ bảo ngài ăn thì ngài chỉ lựa rau mà ăn. 
Lục Tổ không ăn thịt không phải vì Ngài chấp chay chấp không chay, mà vì lòng từ bi vô 
hạn của ngài —The Platform Sutra (Sutra of Hui-Neng, Sixth Patriarch Sutra) was 
lectured by the Sixth Patrlarch, the basic text of the Southern Zen School in China. The 
Sutra of the Sixth Patriarch from the High Seat of the Dharma Treasure, basic Zen wrIting 
in which Sixth Patrlarch”s biography, discourses and sayings at Pao-Lin monastery are 
recorded by his disciples Fa-Hai In a total of ten chapters. In the sutra, the Sixth Patriarch 
also said: “It was beyond my doubt that: 

The True Nature has originally been serene 

The True Nature has never been born nor extinct. 

The True Nature has been self-fulfilled. 

The True Nature has never been changed. 

The True Nature has been giving rise to all things 1n the world.” 
Later, all his words are preserved in a work called the Platform Sutra, the only sacred 
Chinese Buddhist writing which has been honoured with the tifle Chíng or Sutra. In the 
Platform Sutra, the Chinese Patriarch Hui Neng relates that after inheriting the Dharma, 
robes, and bowl from the Fifth Patriarch, he spent years In seclusion with a group of 
hunters. At mealtimes, they cooked meat In the same pot with the vegetables. If he was 
asked to share, he would pick just only the vegetables out of the meat. He would not eat 
meat, not because he was attached to vegetarianism, or non-vegetarianism, but because 
of his limitless compassion. 


2043 


Chương Một Trăm Chín Mươi Bảy 
Chapter Qne Hundred and Ninefy-Seven 


Thiền Trong Phật Giáo Việt Nam 
Zen In Vietnamese Buddhism 


(ID Lược Sử Phật Giáo và Những Dòng Thiền Việt Nan—A Brieƒ History oƒ Vietnaimese 
Buddhism and Zen Lineages in Vietnam: Do bởi vị trí nằm bên bờ Đông Nam Châu Á 
và có cùng biên giới với Trung Hoa nên Việt Nam đã bị ảnh hưởng bởi cả hai tông phái 
Phật giáo Nguyên Thủy từ phía Nam và Đại Thừa từ phía Bắc. Hơn nữa, trong số các 
quốc gia trong vùng Đông Nam châu Á thì nền văn hóa của Việt Nam gần giống với nền 
văn hóa của Trung Hoa nên Phật Giáo Việt Nam có khuynh hướng nghiêng hẳn về Phật 
giáo Đại Thừa. Tuy nhiên, do hoàn cảnh địa lý và lịch sử phát triển, Phật giáo Nguyên 
Thủy cũng từ từ bắt rễ trong đời sống hằng ngày của dân chúng. Phật giáo đến Việt Nam 
từ nhiều nơi, bao gồm Trung Hoa, Phù Nam, Champa (một vương quốc ở miễn Trung 
Việt Nam đã mất vào khoảng thế kỷ thứ 15), Cao Miên, và từ những nhà sư đi đường 
biển từ Ấn Độ. Phật giáo có lẽ đã được đưa vào Việt Nam bằng đường biển vào đầu thế 
kỷ thứ nhất. Vào khoảng thế kỷ thứ hai hay thứ ba trước Tây lịch, có nhiều phái đoàn 
Phật giáo được hoàng đế A Dục phái ra nước ngoài để truyển bá giáo lý của Đức Phật ở 
những xứ xa xôi, vượt xa biên giới Ấn Độ như Phi Châu, Tây Á và Trung Á cũng như 
Đông Nam Á gồm các nước như Mã Lai, Miến Điện, Thái Lan, Lào, Cao Miên, Chàm và 
Việt Nam, thời bấy giờ có tên là Quận Giao Chỉ (bây giờ là vùng tỉnh Bắc Ninh). Mãi 
cho đến thế kỷ thứ 10, Việt Nam vẫn còn nằm dưới sự đô hộ của người Trung Hoa, nên 
ảnh hưởng của Trung Hoa rất mạnh về mọi mặt trong xã hội Việt Nam, bao gồm luôn 
việc truyền bá Phật giáo. Vào khoảng thế kỷ thứ hai thì tại Giao Chỉ đã có những vị 
Tăng nổi tiếng, điển hình là ngài Khương Tăng Hội. Người ta tin rằng trong ba trung tâm 
Phật giáo cổ đại ở Đông Á là Lạc Dương, Bành Thành và Luy Lâu thì trung tâm Luy Lâu 
ở Giao Chỉ là trung tâm Phật giáo đầu tiên được thành lập dưới triều Hán vào khoảng thế 
kỷ thứ nhất Tây lịch. Thời đó Luy Lâu là thủ phủ của Giao Chỉ, lúc bấy giờ là thuộc địa 
của Trung Hoa. Vì Luy Lâu nằm giữa con đường giao thương Ấn Hoa, nên thời đó các 
nhà sư tiên phong Ấn Độ trước khi đến Trung Hoa họ đều ghé lại Luy Lâu. Vì thế mà 
Luy Lâu đã trở thành một điểm thuận tiện và hưng thịnh cho các đoàn truyền giáo tiên 
phong từ Ấn Độ đến lưu trú, truyền bá giáo lý nhà Phật trước khi các vị tiếp tục cuộc 
hành trình đi về phương Bắc. Cũng chính vì thế mà Tăng Đoàn Luy Lâu được thành lập 
trước cả Lạc Dương và Bành Thành. Vào thời đó trung tâm Luy Lâu có trên 20 ngôi chùa 
và 500 Tăng sĩ. Được biết Kinh Tứ Thập Nhị Chương xuất hiện đầu tiên tại Luy Lâu vào 
thế kỷ thứ hai sau Tây Lịch. Có người cho rằng khởi xướng công cuộc truyền bá Phật 
Giáo vào Việt Nam bắt đầu từ Ngài Mâu Bác, một vị Tăng người ở Ngô Châu, trước tu 
theo đạo Lão, sau đến Giao Châu và học đạo với các Tăng sĩ Ấn Độ ở đấy. Tuy nhiên, 
đáng tin cậy hơn có lẽ Phật Giáo Việt Nam bắt nguồn từ những giáo đoàn mà vua A Dục 
đã cử đi để truyền bá Phật Pháp vào thế kỷ thứ hai hoặc thứ ba trước Thiên Chúa. Trong 
số các trung tâm Phật giáo cổ Lạc Dương, Bành Thành và Luy Lâu thì có lẽ Luy Lâu là 
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thích hợp và thuận tiện nhất cho các nhà truyền giáo tiên phong Ấn Độ đến, ở lại và 
truyền giảng giáo pháp. Vào khoảng thế kỷ thứ hai thì tại Giao Chỉ đã có những vị Tăng 
nổi tiếng, điển hình là ngài Khương Tăng Hội. Ngoài các ngài Mâu Bác và Khương Tăng 
Hội còn có rất nhiều Tăng sĩ danh tiếng khác như ngài Ma La Kỳ Vực và Thiện Hữu, vân 
vân, đạ theo hoặc đường bộ qua ngả Trung Hoa, hoặc đường biển qua eo biển Mã Lai 
đến Giao Châu, nơi phát xuất cuộc Nam tiến của nước Việt Nam ngày nay, và chắc chắn 
các vị Tăng nầy đã dọn đường cho sứ mạng truyền bá Phật giáo vào Việt Nam về sau 
nầy. Vào thời kỳ nây Giao Châu nội thuộc Trung Hoa, một quốc gia theo Khổng giáo, 
nên đối với đạo Phật, họ không cấm cẩn mà cũng không khuyến khích. Chính vì vậy mà 
ngoài vài bộ kinh thông dụng chữ Hán như Hoa Nghiêm và Pháp Hoa, ít có người nào 
biết đến kho tàng Pháp Bảo phong phú của Phật Giáo. Từ năm 544 đến năm 602, tuy thời 
gian tự chủ có ngắn ngủi, nhưng đây chính là thời kỳ cực kỳ quan trọng cho việc truyền 
bá Phật Giáo tại Việt Nam. Tuy nhiên, Phật giáo Việt Nam vẫn chưa được phát triển 
mạnh cho mãi đến năm 580 khi Thiển sư Tỳ Ni Đa Lưu Chi, một vị sư Ấn Độ, là đệ tử 
của Tam Tổ Tăng Xán, trước khi dòng Thiển Trung Hoa bị chia làm hai, Bắc và Nam 
tông, đã đến Việt Nam và sáng lập dòng Thiển Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Tổ truyền của dòng 
Thiền đầu tiên nầy chấm dứt sau khi tổ thứ 28 của nó thị tịch vào năm 1216. Tuy nhiên, 
ảnh hưởng của nó còn rất mạnh ở phía Bắc. Dòng Thiền thứ hai tại Việt Nam được phát 
khởi bởi một nhà sư Trung Hoa tên là Vô Ngôn Thông, một đệ tử của Thiển sư Bách 
Trượng Hoài Hải. Tổ truyền của dòng Thiển nầy chấm dứt vào thế kỷ thứ 13, dù dòng 
Thiển nầy vẫn tổn tại. Mặc dù hai dòng Thiền nầy không còn tổn tại như những dòng 
truyền thừa khác, nhưng chính hai dòng Thiền nầy đã đặt nền móng vững chắc cho Phật 
giáo Việt Nam. Vào thời kỳ nây, Việt Nam chúng ta chỉ có khoảng 15 bộ kinh do Ngài 
Khương Tăng Hội dịch mà thôi. Vào năm 939, Ngô Quyển đánh đuổi quân Trung Hoa 
giành lại quyền tự chủ, nhưng chẳng bao lâu sau đó nhà Ngô bị sụp đổ, đưa đến loạn 12 
sứ quân. Trong giai đoạn nây, Phật giáo tại Trung Hoa bị ngược đãi một cách khủng 
khiếp trong khi sự phát triển của Phật Giáo Việt Nam tổn tại nhưng không được phát 
triển. Khoảng đầu thế kỷ thứ mười, vua Lý Nam Đế khởi đầu một thời kỳ tự trị của Đại 
Việt, ông rất sùng kính đạo Phật và ông thường tham vấn với các vị Tăng cũng như thực 
hiện những lời khuyên của họ trong việc bảo vệ đất nước. Dưới thời nhà Đinh (969-981), 
vua Đinh Tiên Hoàng đã đặt ra Tăng Già Việt Nam được nhà vua bảo trợ và bổ nhiệm 
những vị sư nổi tiếng vào các chức vụ trong triều, những chức vụ mà trước kia đều do các 
học giả Khổng Nho đảm nhiệm. Năm 970, vua Đinh Tiên Hoàng phong cho Thiển Sư 
Ngô Chân Lưu làm Tăng Thống và ban hiệu Khuông Việt, diễn tả lòng biết ơn của nhà 
vua với vị Tăng có công sửa sang nước Việt. Dưới thời nhà Tiền Lê (981-1009), bộ Đại 
Tạng bằng Hán văn đầu tiên đã được thỉnh về từ Trung Quốc, làm căn bản giáo điển cho 
Phật giáo Việt Nam. Phật giáo Việt Nam đạt đến đỉnh cao hưng thịnh vào hai thời đại Lý 
và Trần. Mãi đến thế kỷ thứ 11, bấy giờ Việt Nam vẫn còn dưới sự đô hộ của người 
Trung Hoa, và ngay cả sau khi nhà Lý đã thiết lập xong triều đại, Trung Hoa vẫn tiếp tục 
ảnh hưởng đáng kể vào Việt Nam. Tuy nhiên, vào giữa thế kỷ thứ 10 đến thế kỷ thứ 11, 
Phật giáo Việt Nam đã đạt đến đỉnh cao của thời kỳ hoàng kim của nó. Thời nhà Lý là 
thời hoàng kim của nền tự chủ Việt Nam. Dưới thời nhà Lý, Phật giáo Việt Nam đã tùy 
thuộc vào sự bảo trợ của chánh quyền. Tất cả tám vị vua của vương triều nhà Lý từ 1010 
đến 1224 đều là những người hộ trì Phật giáo trung kiên. Chính vì thế mà nhà Lý có một 
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vị trí thật đặc biệt trong lịch sử Phật giáo Việt Nam. Vào thời này nhiều nhà sư đã tham 
gia vào việc trị nước, đặc biệt là sư Vạn Hạnh (... 1018), người đã góp phần quan trọng 
trong việc tôn Vua Lý Thái Tổ, người sáng lập triều Lý lên ngôi. Sau đó Ngài đã được 
vua ban tước hiệu là Quốc Sư (Tăng Thống). Năm 1069, vua Lý Thánh Tôn phát động 
chiến dịch Nam tiến chống lại Chiêm Thành, trong chiến dịch nầy trong số hàng trăm 
ngàn tù binh bắt được, có một tù binh rất đặc biệt được đưa về kinh đô Thăng Long, một 
nhà sư Trung Hoa tên Thảo Đường. Với sự hổ trợ mạnh mẽ của vua Lý Thánh Tôn, dòng 
Thiển Thảo Đường đã được khai sáng. Về sau nầy tông phái Tịnh Độ được du nhập vào 
Việt Nam từ Trung Quốc chiếm vị thế khá mạnh và tổn tại cho đến ngày nay. Ngoài ra, 
hầu hết những tông phái Phật giáo Trung Hoa đều được truyền bá và tổn tại tại Việt 
Nam. Vua Lý Thái Tổ và các vị nối ngôi Ngài là những người ủng hộ và bảo trợ Phật 
giáo rất nhiệt tình. Các ngài chính thức công nhận Phật giáo là quốc giáo và cai trị đất 
nước y theo mười phận sự của một quân vương Phật giáo. Các ngài còn biểu lộ lòng đại 
bi đại từ và khoan dung đối với mọi người, cho dù người ấy là tội phạm, tù nhân, ngoại 
địch hay những kẻ phản loạn. Dưới thời vua Lý Thánh Tôn, Khổng Giáo đã bắt đầu 
truyền bá mạnh mẽ vào Việt Nam, nhưng mãi đến đời vua Lý Nhân Tôn Khổng Giáo 
mới được phổ biến rộng rãi trong dân chúng sau khi nhà vua ban chiếu chỉ lập ra khoa cử. 
Tuy nhiên, Phong trào Khổng học không làm phương hại đến Phật Giáo vì bằng mọi cách 
các vua triều Lý vẫn tiếp tục bảo trợ Đạo Phật. Nhiều bút tích còn lưu lại đến ngày nay 
chứng tỏ Phật Giáo thời ấy đã đạt đến trình độ siêu việt. Lừng lẫy nhất là các ngài Viên 
Chiếu, Ngô An, và Khô Đầu. Giống như ngài Khuông Việt hồi thời Đinh Lê, các vị Tăng 
nầy nắm giữ các vị trí quan trọng nhất trong triều. Trong suốt chiều dài lịch sử Việt Nam, 
chưa có thời nào Phật Giáo được thịnh đạt cho bằng dưới thời nhà Lý. Trong khoảng thời 
gian 215 năm dưới triều nhà Lý, Đạo Phật là tôn giáo duy nhất được dân chúng sùng bái. 
Đến đời nhà Trần, các vị vua đầu như Trần Thái Tông và Trần Nhân Tông đều là những 
Phật tử nhiệt thành, hơn cả các vị vua thời nhà Lý. Phật giáo đời Trần, còn gọi là Phật 
giáo Trúc Lâm, tên của một thiển phái đặc biệt phát triển do vua Trần Nhân Tông lãnh 
đạo, đã trở thành một hệ thống tư tưởng triết lý Phật giáo thật gần gủi với dân tộc. Đây 
là phong trào Phật giáo Nhập thế đầu tiên tại Việt Nam. Dưới thời nhà Trần, hầu như 
toàn thể nhân dân tham gia vào các sinh hoạt Phật giáo. Mười hai vị vua của triều đại 
nhà Trần cai trị Việt Nam trong suốt 175 năm (1225-1400) vẫn tiếp tục ủng hộ Phật giáo, 
nhưng dưới thời nhà Trần, ảnh hưởng Khổng giáo đang tăng dần trong triều đình. Khi 
triều đại nhà Trần sụp đổ vào năm 1400, Phật giáo cũng bắt đầu suy tàn và sự ủng hộ 
Khổng giáo càng gia tăng hơn do hậu quả của những cuộc xâm lăng của người Trung 
Hoa vào năm 1414. Dưới hai thời Lý Trần, hàng ngàn ngôi chùa đã được xây dựng. Dưới 
thời nhà Trần, bản khắc toàn bộ kinh Phật do sư Pháp Loa và hàng trăm Tăng sĩ cũng 
như hàng ngàn Phật tử tại gia khác đảm trách, kéo dài 24 năm và được hoàn thành (1295- 
1319) tại chùa Quỳnh Lâm dưới sự bảo trợ của vua Trần Anh Tông. Dưới thời nhà Trần, 
một Thiển phái nổi tiếng được sáng lập, đó là Thiển phái trúc Lâm. Thiền phái nầy do 
vua Trần Nhân Tông sáng lập và phát triển. Phong trào Phật giaó nhập thế do vua Trần 
Nhân Tông khởi xướng đã được toàn dân tham gia. Sau khi chiến thắng quân Mông Cổ, 
nhà vua xuất gia năm 1299, ngài lấy núi Yên Tử làm nơi tu hành. Điểm đặc biệt của 
Thiển phái Trúc Lâm là mang đạo Phật vào đời sống hằng ngày của nhân dân. Đây là 
loại đạo phục vụ cho cả đời sống đời sống phúc lợi xã hội cũng như tâm linh cho nhân 
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dân. Thiển sư Viên Chứng, Quốc Sư của vua Trần Nhân Tông, đã nói rõ về những 
nguyên tắc hướng dẫn đời sống của một nhà chính trị Phật tử như sau: “Đã làm người 
phụng sự nhân dân thì phẩi lấy cái muốn của dân làm cái muốn của mình, phải lấy ý dân 
làm ý mình, trong khi đó không xao lãng việc tu hành của chính bản thân mình.” Dưới 
thời nhà Trần, các Tăng sĩ không trực tiếp tham gia vào các sinh hoạt chính trị, nhưng 
Phật giáo là một yếu tố cực kỳ quan trọng trong việc nối kết nhân tâm. Chính tinh thần 
Phật giáo đã khiến cho các vị vua đời Trần áp dụng những chính sách hết sức bình dị mà 
thân dân và vô cùng dân chủ. Chính vua Trần Nhân Tông đã xử dụng tiềm năng của Phật 
giáo nói chung và Thiển phái Trúc Lâm nói riêng để phục vụ đất nước và nhân dân. 
Thiển phái Trúc Lâm đã thực sự phát huy mọi tác dụng của Phật giáo trong đời sống xã 
hội cũng như chính trị của triều đại nhà Trần. Thật vậy, nói về mối tương quan nhân quả, 
thì sự ổn định và hưng thịnh bắt nguồn từ sự yên ổn trong tâm của nhân dân. Thiển phái 
trúc Lâm đã làm sáng tỏ giáo lý Phật giáo nầy qua phương cách “Tâm an Cảnh bình” 
vậy. Nói tóm lại, dưới thời nhà Trần, cả Phật giáo, Thiền phái Trúc Lâm, và giới Tăng sĩ 
đã góp phần đáng kể về mọi mặt cho thời kỳ hoàng kim của lịch sử đất nước. Đến cuối 
đời nhà Trần thì Khổng Nho hưng khởi và chiếm độc quyền ở triều đình nên Phật giáo 
mất dần ảnh hưởng, nhất là sau khi quân Minh xâm chiếm Đại Việt vào năm 1414. Với 
chánh sách đồng hóa người Việt Nam thành người Trung Hoa và truyền bá Khổng giáo 
nên những người cai trị của nhà Minh phát động chiến dịch đàn áp Phật giáo bằng cách 
tịch thu hầu hết kinh sách, đưa về Kim Lăng và phá hủy rất nhiều đền chùa. Hơn thế 
nữa, nhiều nhà sư tài giỏi bị bắt đưa đi đày sang Trung Hoa. Đến đời nhà Hậu Lê, Khổng 
giáo vẫn tiếp tục ảnh hưởng mạnh trong triều đình. Trong khi đó, Lão giáo và Lạt Ma 
giáo cũng từ từ có ảnh hưởng ở Việt Nam, chỉ có Phật giáo là bị đẩy lùi. May nhờ Phật 
giáo đã bám rễ vào mọi tầng lớp quần chúng nên họ luôn giữ vững niễm tin dù phẩi chịu 
sự chống đối mãnh liệt của các học giả Khổng Nho và mệnh lệnh độc tôn của nhà vua 
(có vẻ như triều đình nghiêng về Khổng giáo trong khi thường dân vẫn duy trì niềm tin 
nơi Phật giáo). Đến thế kỷ thứ 16 trong thời Trịnh Nguyễn phân tranh, cả hai họ Trịnh và 
Nguyễn đều ra sức phục hưng Phật giáo. Các chúa Trịnh và Nguyễn đa số là Phật tử 
thuần thành và là những người bảo trợ Phật giáo đắc lực. Vào thế kỷ thứ 17, một số nhà 
sư Trung Hoa sang Việt Nam và sáng lập những dòng Thiển Lâm Tế và Tào Động. Họ 
được chúa Trịnh ở đàng ngoài tiếp đãi nồng hậu. Cùng thời đó, Thiển phái Trúc Lâm của 
Việt Nam cũng được phục hồi. Cùng lúc ấy thì ở đàng trong, các chúa Nguyễn cũng chào 
đón các nhà sư Trung Hoa một cách nồng nhiệt. Nhiều nhà sư nổi tiếng của Việt Nam 
cũng xuất hiện trên cả hai miền Nam và Bắc. Tuy nhiên, cũng vào thế kỷ thứ 17, trường 
phái Tịnh Độ đã bắt đầu chiếm ưu thế hơn các Thiền phái tại miền Bắc Việt Nam. Trong 
khi đó, các vị vua triều Nguyễn đảo lộn hoàn toàn khuynh hướng ủng hộ Khổng sang 
khuynh hướng ủng hộ Phật giáo. Vào năm 1601, chúa Nguyễn Hoàng bảo trợ việc xây 
cất chùa Thiên Mụ nổi tiếng ở Huế. Dưới triều Gia Long, Minh Mạng và Thiệu Trị, 
nhiều chùa được trùng tu và nhiều chùa khác được khởi công xây dựng. Các vua chúa 
nhà Nguyễn còn ban Sắc Tứ cho nhiều chùa và miễn thuế ruộng đất cho chùa nữa. Vào 
hậu bán thế kỷ thứ 19, Phật giáo vẫn còn phổ cập trong dân chúng, nhưng phải chịu thụt 
hậu trong thời thực dân Pháp thống trị Việt Nam, họ ủng hộ Thiên Chúa giáo và đàn áp 
Phật giáo một cách dã man. Người Pháp bị đánh đuổi ra khỏi lãnh thổ Việt Nam vào thế 
kỷ 20. Vào năm 1917, Đức Hộ Pháp Phạm Công Tắc sáng lập Cao Đài giáo, tôn giáo 
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bao gồm cả ba niềm tin của Phật, Lão, và Cơ Đốc giáo. Cao-Đài chấp nhận vũ trụ luận 
của Phật giáo Tịnh Độ và Lão giáo; tuy vậy, một số Phật tử không đồng ý sắp đặt Cao 
Đài như là một trường phái của Phật giáo. Vào giữa thế kỷ thứ 20, Việt Nam có khoảng 
trên 80 phần trăm dân chúng theo Phật giáo; tuy nhiên, phần lớn những người được gọi là 
Phật tử có một ý nghĩ rất mơ hồ về ý nghĩa thật sự của Phật giáo. Trong thập thập niên 
1920s, có một cuộc phục hưng Phật giáo tại Việt Nam, và bắt đầu năm 1931 một số các 
tổ chức Phật giáo ra đời trên toàn quốc. Từ năm 1931 đến 1934, Hòa Thượng Khánh Hòa 
lãnh đạo nhiều hội Phật Học khắp Bắc, Trung, Nam và Phật giáo đã dần dần phục hưng. 
Vào năm 1948, Giáo Hội Phật Giáo Việt Nam Thống Nhất được thành lập ở Hà Nội. 
Nhiều tạp chí và dịch bản sách báo Phật giáo được phát hành. Tại Huế, Hòa Thượng 
Thích Giác Nhiên và cư sĩ Minh Tâm Lê Đình Thám đã đóng góp tích cực vào phong trào 
chấn hưng Phật giáo bằng cách thuyết pháp bằng tiếng Việt, thành lập nhiều tổ chức 
thanh niên Phật tử và dịch Kinh Lăng Nghiêm sang Việt ngữ. Vào năm 1951 một hội 
nghị Phật giáo toàn quốc họp tại Huế nhằm thống nhất các tổ chức Phật giáo và hoạt 
động của Tăng Già. Hội nghị đã chấp thuận cho Giáo Hội Phật Giáo Việt Nam gia nhập 
Hội Phật Tử Thân Hữu Thế Giới được thành lập tại Colombo Tích Lan vào năm 1950. 
Tháng 9, năm 1952, hội nghị Phật Giáo thế Giới kỳ 2 tại Đông Kinh, Nhật Bản. Phái 
đoàn Tích Lan, trên đường tới Đông Kinh, đã ghé lại Sài Gòn trên tàu “La Marseillaise” 
với xá lợi của Đức Phật. Nhân cơ hội nầy Giáo Hội Phật Giáo Việt Nam thống nhất đã 
biểu dương thực lực của mình sau lễ cung nghênh xá lợi Phật của hơn 50.000 Phật tử 
trong 6 ngày liên tục. Sau năm 1954, Việt Nam bị chia đôi, miền Bắc Cộng Sản dưới sự 
lãnh đạo của Hồ Chí Minh và miền Nam Cộng Hòa dưới sự lãnh đạo của Ngô Đình 
Diệm. Do tình hình chính trị xáo trộn trên cả hai miền Nam Bắc nên Phật giáo Việt Nam 
không được phát triển như Phật giáo tại những quốc gia khác trong vùng. Phật giáo bị 
đàn áp dưới cả hai chế độ, miền Bắc Cộng Sản và miền Nam của Ngô Đình Diệm, một 
tín đồ Thiên Chúa Giáo. Sau năm 1963, Phật giáo miền Nam phục hồi với sự thành hình 
của Giáo Hội Phật Giáo Thống Nhất, nhưng Phật giáo miền Bắc vẫn âm thầm với những 
sinh hoạt giới hạn dưới chế độ Cộng Sản. Sau năm 1975, Cộng Sản chiếm toàn bộ Việt 
Nam, Phật giáo Việt Nam bị phân tán. Nhiều Tăng Ni và hàng trăm ngàn Phật tử đã vượt 
thoát đến các quốc gia khác trên thế giới và Phật giáo Việt Nam tại hải ngoại được hưng 
thịnh trên những vùng đất mới nầy. Năm 1980 chánh quyền Cộng Sản cho thành lập 
Giáo Hội Phật Giáo Việt Nam. Từ đó nơi quốc nội, Phật Giáo Việt Nam có hai giáo hội 
hoạt động song hành cho đến ngày nay. Dù sao đi nữa, Phật giáo luôn được sự ủng hộ và 
bắt rễ sâu xa trong quần chúng—Because of its location at the edge of Southeast Asia 
and bodering on China, Vietnam has been Influenced by both Theravada from the South 
and Mahayana from the North. Furthermore, among the Southeast Asian countries, 
Vietnamese culture had been more closely akin to that of Chinese, so Vietnamese 
Buddhism tends to lean more to the Mahayana Buddhism. However, owing to her 
geographical location and historical development, Theravada Buddhism gradually rooted 
Iinto the daily lives of the people. Buddhism came to Vietnam from a varlety Of quart€rs, 
including China, Funan, Cambodia, Champa (a lost kingdom In Central Vietnam in the 
15” century), and form monks who traveled đirectly from India by sea. Buddhism may 
have been ¡introduced to Vietnam by sea as early as the first century. In around the 
second and the third century B.C., when numerous Buddhist missions were sent abroad by 
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Emperor Asoka to disseminate the Buddhaˆs Teachings In such distant countries beyond 
the borders of India as those 1n Africa, West and Central Asia as well as South East Asia 
1ncluding Malaysia, Burma, Thailand, Laos, Cambodia, Champa and Vietnam which was 
then known as Tongkin or Giao Chỉ District (now Bac Ninh province). Until the 10° 
century, Vietnam was still under Chinese confrol, so Chinese Influence was so strong on 
Vietnamese socIety In all aspects, Including the spread of Buddhism. By the second 
century, Tongkin already had several famous monks, especlally Sanghapala. It 1s 
believed that among the three ancient Buddhist centers In East Asia, Lo-Yang, Peng- 
Ch'eng, and Luy-Lau, Luy Lau center in Giao Chi (Tongkin) was then the first to be 
founded under the Han Dynasty, around the early first century A.D. Luy Lau at that time 
was the capital of Giao Chị, which was then a Chinese colony, was on the main trade 
route between India and China, so before landing in China, most pioneer Indian monks 
landed In Tongkin. Therefore, Luy Lau became a favorable and prosperous resort for 
Indian pioneer missionaries to stay and preach the Buddha”s Teachings before continuing 
therr Journey to the North. And therefore, the Order Buddhism of Luy Lau was founded 
even before the ones in Lo-Yang and Peng-Chˆeng. According to the document recorded 
in an Anthology of the Most Talented Figures in Ch°an Park, our most ancient Buddhist 
lierary collection, Master Kang Seng Hui, a monk of Sogdian origin, was the first 
Buddhist Master at Luy Lau Center. He was born in Tongkin, where he was received Into 
the Order of monks afterwards. He became the most famous monk who translated a large 
number of Buddhist Canonical books into Chinese and later he visited Nan-King, where 
he built the first temple and preached the Dharma. At that time, Luy Lau had more than 
20 temples and 500 monks. It 1s known that the Sutra of the forty-Two Sections appeared 
at Luy Lau in the second century. Some people believe that Buddhism may have been 
1ntroduced to Vietnam by Mau Bac (Meou-Po) from You-Chou, China, a former TaoIst 
who had become a Buddhist Monk, later immiragted to Giao Châu and studied with 
Indian monks there. However, If is most likely to have been Introduced to Vietnam by sea 
as early as the first century. Perhaps is origin dates back to the second or the third 
century B.C. when King Asoka sent numerous Buddhist missions abroad to dissiminate 
the Buddha's Teachings. Among the three Ancient Buddhist centers, perhaps Luy Lâu, 
the capital of Giao Châu, was the most favorable place for Indian missionaries tO arrIve, 
stay and preach the Buddha”s Teachings. By the second century, Tongkin already had 
several famous monks, especially Sanghapala. Besides Meou-Po and Sanghapala (K”ang- 
Seng-Hui), there were many other famous monks, 1.e., Marajivaka and Kalyanarucli had 
come either from China or arrived by sea, and had stayed some time In Giao-Chau, 
Oripinating point of the present Viet Nam. They surely expounded the necessary 
teachings that prepared the way for Meou-Po to expand Buddhism Into Vietnam later on. 
At that time, Giao Chau belonged to China, a natlon with the maJority of ConfucianIsts. 
Even though Buddhism was not prohibited, it was not supported by the governmeiI. 
Therefore, only a few sutras were known 1n Chinese translations, no one knew about a 
precIous tripitaka of Buddhist doctrines at that time. From 544 to 602, in a short period of 
independence, 1t was an extremely Important period for the expansion of Buddhism In 
Vietnam. However, Vietnamese Buddhism still had not developed until 580 when 
Vịinitarucl, an Indian monk, a disciple of the Third Patriarch Seng-Ts°an, long before 1ts 
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split Into northern and southern schools. The first lineage of Vietnamese Zen Masters 
ended with the death of its twenty-eighth patriarch in 1216, however, Ifs Influence 
confinued to be prominernt in the north (see Tỳ NI Đa Lưu Chị). The second Zen lineage 
in Vietnam was Initiated by the Chinese monk named Wu-Yun-T”ung, a discIple of PaI- 
Zhang. This lineage of Zen Masters also died out in the thirteenth century, thouph the 
school 1fself survives. Althouph the first two lineages of Zen dịd not survive as lineages, 
they did lay the solid foundations for future Vietnamese Buddhism. During this period of 
time, Vietnam had only 15 translatlons of sutras from Sanghapala. In 939, Ngo Quyen 
expelled Chinese army, ended foreign domination in more than a thousand years, and 
regained the independence for Vietnam. But not long after, the Ngo dynasty weakened 
and collapsed, the whole country fell amid the fire and blood of the “Rebellion of the 
Twelve Lords.” During this period of time, Buddhism in China suffered a terrible 
persecution, while Vietnamese Buddhism survived without any further development. In 
the beginning of the tenth century, King Ly Nam De opened Dai Viet 's Independence. 
He highly honored Buddhism and he often consulted with Buddhist monks and followed 
therr advice on national affatrs. In the Định dynasty (969-981), King Định Tiên Hoàng 
established a State-sponsored Vietnamese Sangha and Initiated the practice of appoInting 
eminent monks to advisory positions at court, offices formerly filled exclusively by 
Confucian scholars. In 970, King Dinh Tien Hoang appointed a monk named Ngo Chan 
Luu to be Head of the Sangha and granted him the complimentary tile Khuong Viet, the 
expression of the king”s appreciation of the monk”s sound advice on public affairs. In the 
Early Le dynasty (981-1009), the first complete Chinese Tripitaka was Imported from 
China, establishing the scriptural basis of Vietnamese Buddhism. The prosperity of 
Vietnamese Buddhism reached ¡ts heigh under the Ly and the Tran Dynasties during four 
centuries. Until the eleventh century, present day Vietnam was effectively under Chinese 
confrol, and even after the Ly dynasty (1010-1225), China contnued to exert 
considerable Iinfluence. However, from the second half of the tenth century to the 
eleventh century, Buddhism reached Its peak of glory. The Ly dynasty spanned the 
golden age of Vietnamese Independence. During the Ly dynasty, Buddhism In Vietnam 
had to depend on the protection and support of the Government. All eight kings of the Ly 
dynasty from 1010 tiH 1224 were staunch Buddhist supporters. Thus, the Ly dynasty had a 
very special place In the history of Vietnamese Buddhism. Many Buddhist monks were 
engaged in politics under the Ly Dynasty, such as Ch*an Master Van Hanh (... 1018), who 
made his great contribution to the enthroning of King Lý Thái Tổ, the founder of Ly 
Reign, and was later granted the tile “Sangha President.” In 1069, the Ly dynastyˆs 
campaign of southward expansion against Champa reached 1ts farthest extent, the 
seventeenth parallel. In the course of this campaign, a very sigmificant prIsoner of war 
was brought to Thang Long Capital from captured Champa territory. This prIsoner was 
the Chinese monk Ts”ao-Tang. With the strong support of king Lý Thánh Tôn (1054- 
1072), Ts°ao-Tang established the Ts°ao-Tang Zen lineage (see Thảo Đường). Later, the 
Pure Land sect (from China) gradually became prominent 1n Vietnam and 1t maintaIns to 
the present day. Besides, most of Chinese Buddhist sects were propagated and survived 
in Vietnam. King Ly Thai To and his successors were devout Buddhist supporters and 
patrons who officially recognized Buddhism as a state religion and ruled righteously in 
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accordance with the ten duties of a king. They showed their great compassion, loving- 
kindness and tolerance towards their people, even criminals, prisoners and foreign 
enemies or rebels. Under the reilgn of King Ly Thanh Ton, Confuclanism had already 
been Inntroduced into Vietnam when the king Iissued an Imperial Decree for selecting 
mandarins. However, the Confucian Movemernt did not harm Buddhism because all the 
kings continued to support Buddhism by all means. Many writings of the time show the 
profundity of contemporary Buddhist thoupht, represented for example by Venerable 
Vien Chieu, Ngo An, Kho Dau. Like Khuong Viet under the Dinh and the Le, the latter 
filled most of the Important posts of Imperial Councilor. Throughout Vietnamese history, 
Buddhism was never so flourishing as under the Ly dynasty. In a period of 215 years, 
Buddhism was the only one worshipped and honored. In the beginning of the Tran 
dynasty, kings Tran Thai Tong and Tran Nhan Tong were even more devout than 
Emperors of the Ly dynasty. Buddhism during the Tran Dynasty, or Truc Lam Buddhism, 
name of a special Zen Sect, which was founded and developed by king Tran Nhan Tong, 
became a Buddhist idealogy being attached to the people. This was the first Engaged 
Buddhist Movement in Viet Nam. Ủnder the Tran Dynasty, almost all people participated 
in all Buddhist activitles. Twelve rulers of the Tran dynasty who ruled Vietnam for 175 
years (1225-1400) also continued to support Buddhism, but 1t also experlenced Increasing 
compeftition from Confucians, who gradually replaced Buddhists within the royal court. 
When the Chen Dynasty was vanquished in 1400, Buddhism began to dwindled and 
support for Confuclanism was accelerated as a result of Chinese Invasions 1n 1414. 
Thousands of temples were built under the Ly and the Tran Dynasties. Under the Tran 
Dynasty the engraving of Buddhist scriptures completed. The great task was carried out 
by Master Phap Loa (1284-1330) and lasted 24 years from 1295 to 1319 at Quỳnh Lâm 
temple under the King Tran Anh Tong. During the Tran Dynasty, a famous Zen sect was 
founded, that was The Bamboo Forest Zen Sect. This sect was founded and developed by 
king Tran Nhân Tong. The Engaged Buddhism which initiated by king Tran Nhan Tong 
was participated In by all people. After defeating the Mongolian forces, the king 
renounced in 1299, and turned the top of Yen Tu Mountann Into his place of cultivation. A 
characteristic of the Bamboo Forest Zen Sect was to enter Into everyday life of the 
people. This was a form of religion that served both the material and spiritual well-being 
of the people. Zen Master Vien Chung, king Tran Nhan Tong”s National Teacher, said 
very clear on the leading principles as follows: “When you decide to devote yourself to 
serve people, you should consider the people”s wishes and thinking as being your own. 
However, you should be never neglecting your own culivation.” Under the Tran 
Dynasty, monks dịd not directly take part In political activitles, but Buddhism was an 
extremely Important factor that linked people”s minds. It was the Buddhist spirit that 
made kings In the Tran dynasty governed the country with simple means, but they were 
so democrafic and so friendly to the people. It was king Tran Nhan Tong who employed 
the potential of Buddhism in general, and the Bamboo Zen Sect In particular to serve hIs 
country and people. The Bamboo Forest Zen Sect did develop Buddhist effects on socIety 
and politics. As a matter of fact, as regards the causality, the nation”s stabilization and 
prosperity arose from the peaceful mind of the people. The Bamboo Forest Zen Sect 
made the Buddhist doctrines clear that “When Inner feelings are happy, the surroundings 
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are peaceful.” In summary, during the Tran Dynasty, Buddhism, the Bamboo Forest Zen 
Sect, and the Sangha remarkably contributed In every way to the golden era in the 
national history. By the end of the Tran Dynasty, as Confuclanists and scholars gained 
therr influence at the royal court, Buddhism gradually lost its influence, especially after 
the Invasion of the Ming in 1414, Đại Việt became a colony of China again. With the 
policy of assimilating the Vietnamese ¡into Chinese and spreading the Confucianism, 
Ming rulers oppressed Vietnamese Buddhists by consficating most of ther Buddhist 
textbooks, sent them to Chin-Lang and destroying a large number of temples. Moreover, 
a large number of talented monks were sent to China in exile. When Vietnam regained 
1fs Independence (second Le dynasty), the influence of Confucianism was still very strong 
1n the royal court. During that period of time, Taoism and Lamaism gradually made theIr 
influence, but Buddhism lagged behind. Fortunately, Buddhism had been rooted so 
deeply In the majority of Vietnamese people and they always tried to keep their faith 
despite Confuclanist scholars” strong opposition and the king”s exclusive orders (it was 
likely that the royalties were more Inclined to Confuclanism whereas the commoners 
were maintaining their faith in Buddhism). In the 16” century, during the Trinh and 
Nguyen conflicts, lasting about 300 years, both Trình and Nguyen Lords tried to restore 
Buddhism. Many of them were sincere Buddhists and devout patrons of Buddhism. In the 
17” century, a number of Chinese monks came to Vietnam and founded such Chˆan Sects 
as the Lin-Chi Sect and the T”ao Tung Sect. They were warmly received by the Trinh in 
the North. The Ch”an Sect of Truc Lam was also restored. At the same time, in the South, 
the Nguyen Lords also heartily welcomed numerous Ch?an Masters from China. Many 
Vietnamese famous monks also appeared In both the North and the South. However, by 
the seventeenth century, the Pureland School had begun to take over the place of the 
meditation schools and it became the main stream In the North. During that period of 
time, the rulers of the Nguyen dynasty totally reversed the trend of supporting of 
Confucianism to the support of Buddhism. In 1601, Lord Nguyen Hoang sponsored the 
consftruction of the famous Thien Mu Pagoda in Hue. Especially under King Gia Long, 
King Minh Mang and King Thieu Tri, many temples were renovated and many more 
were built. The Nguyen Lords and Kings granted many temples a royal charter board and 
approved tax exemptions for their farming land. In the second half of the nineteenth 
century, thouph Buddhism remained popular among the masses, but encountered a 
setback during the age of French colonists'" domination over Vietnam, they supported 
Catholicism and cruely suppressed Buddhism. The French were only expelled In the 
twentieth century. In 1917, Dharma Protector Pham Cong Tac founded a new religion 
called “Cao-Dai” which embraces Buddhism, Taoism and Christianity. Cao-Dai has 
adopted the cosmological view of Buddhist Pureland School and Taoism; however, some 
Buddhists do not agree to classify It under Buddhism as a school. By the mid-twentieth 
century, there were more than eIghty percent of Vietnamese population were Buddhists; 
however, the maJority of the so called Buddhist had very vague Ideas of true Buddhism. 
In the 1920s, there was a Buddhist revival in Vietnam, and beginning in 1931 a number of 
new Buddhist organizations were founded throughout the country. From 1931 to 1934, 
Most Venerable Khanh Hoa headed many Vietnamese Buddhist Learning Centers and he 
tried to gradually restore Vietnamese Buddhism. In 1948 the United Vietnamese 
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Buddhist Associlation was established in Hanoi Many Buddhist magazines and 
translations were Issued. In Hue, Most Venerable Thịch Giac Nhien and UỦpasaka Minh 
Tam Le Dinh Tham have tried their best to contribute to the Buddhist restoration by 
preaching the Buddha's Teachings in Vietnamese, founding several Buddhist youth 
Organizatlons and translating the Surangama Sutra Into Vietnamese. In 1951, a National 
Buddhist Conference was held in Hue, aimed at unifying all Buddhist associations and 
reorganmzing the Sangha's activitles. lt approved the participaton of Vietnamese 
Buddhist in the World Fellowship of Buddhists whịch was founded in Colombo, Ceylon In 
1950. In September 1952, the Second Buddhist World Congress was held in Tokyo, 
Japan. The Singhalese Delegation to this congress was taking a relic of the Buddha to 
Japan on a French steamer named “La Marseillaise”, which had stopped for a day In 
Saigon. The Unified Vietnamese Buddhism proved to the world 1fs auspiclous strength 
with 50,000 Buddhists assembled to accord a devout reception to this relic in 6 days. After 
1954, Vietnam was divided 1nto two parts, the Commumist North Vietnam, under Ho Chi 
Minh; and the Republic of South Vietnam, under Ngo Dinh Diem. Because of the 
political turmoils in both North and South Vietnam, Buddhism could not been developed 
as 1t has been in some other countries In the region. Vietnamese Buddhism was oppressed 
1n both North and South Vietnam, the North was under the Commumist regime, the South 
was under Ngo Dinh Diem, a Catholic. After 1963, Buddhism In the South restored with 
the formation of the United Buddhist Order, but Buddhism 1n the North was still quiet 
with limited activities under the Communist regime. After 1975, the Communist Regime 
dominated the whole country, Buddhism In Vietnam had been disintegrated. Many 
Buddhist monks and nuns and several hundred thousands of Buddhists had escaped to 
other countries In the world and Oversea Vietnamese Buddhism prospers 1n Its new 
homes. In 1980, the government founded another Vietnamese Buddhist Congregation. 
Since then, there exIst two Buddhist Congregations In Vietnam. No matter what happens, 
Buddhism always has public support and remains deeply rooted in Vietnam. 


(II) Tu Tập Theo Quan Điểm Thiền Định—Cultivation in the Point oƒ View oƒ Zen: Thiền 
theo tiếng Phạn là Dhyana. Thiền là một yếu tố của Định; tuy nhiên, cả hai từ được dùng 
gần như lẫn lộn với nhau. “Định” theo tiếng Phạn là Samadhi. Định bao trùm toàn bộ bối 
cảnh của Thiền, để tâm chuyên chú vào một đối tượng mà đạt tới trạng thái tịch tĩnh 
không tán loạn. Có nhiều định nghĩa về Thiền Định. Thiền định hay sự phát triển tâm 
linh, hay quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. Thiển định trong các trường phái Phật 
giáo tuy có khác nhau về hình thức và phương pháp, nhưng cùng có một mục tiêu chung 
là làm tinh thần tập trung, thanh thản và trong suốt như một dòng sông nước trong mà 
người ta có thể nhìn thấy tận đáy, từ đó ý thức biết được sự thể nghiệm về ngộ, giải thoát 
và đại giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển định thường xuyên nếu hành giả chưa nhập 
vào chân lý thì ít ra cũng sẽ giúp chúng ta xa rời nhị nguyên phân biệt. Thiển cũng là quá 
trình tập trung và thấm nhập nhờ đó mà tâm được yên tĩnh và nhất tâm bất loạn (qui 
nhất), rồi đi đến giác ngộ. Thiền định để chỉ những giáo lý thiển thuộc về Phật giáo, 
nhưng áp dụng đặc biệt vào Thiển Tông. Là một tông phái Phật giáo Đại Thừa, Thiền là 
một tôn giáo thoát khỏi giáo điều mà chỉ hướng thẳng đến sự tự chứng ngộ. Tỷ như sự tự 
chứng ngộ của Đức Phật Thích Ca dưới cội cây Bồ Đề sau khi nỗ lực tu tập. Thiển không 
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phải là trầm tư mặc tưởng. Ngộ không cốt tạo ra một điều kiện nào đó theo chủ tâm đã 
định trước bằng cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái lại, Thiển là sự nhận chân một 
năng lực tâm linh mới có thể phán đoán sự vật trên một quan điểm mới. Pháp tu Thiển 
với mục đích là dứt khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang có để dựng lên cái khác 
trên một nền móng hoàn toàn mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và ngôi nhà mới gọi là giác 
ngộ. Do đó trong Thiển không hề có việc trầm tư về những câu nói tượng trưng hoặc siêu 
hình nào thuộc về sản phẩm của ý thức hay cơ trí. Phật tử tu tập Thiển định để huấn 
luyện tâm và kỷ luật tự giác bằng cách nhìn vào chính mình. Tu tập thiển định là tìm 
cách hiểu rõ bản chất của tâm và sử dụng nó một cách hữu hiệu trong cuộc sống hằng 
ngày, vì tâm là chìa khóa của hạnh phúc, mà cũng là chìa khóa của khổ đau phiển não. 
Tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày là giải thoát tinh thần ra khỏi những trói 
buộc của tư tưởng cũng như những nhiễm ô loạn động. Tu tập thiển định là con đường 
trực tiếp nhất để đạt tới đại giác. Thiển tông Việt Nam bao gồm các phái Lâm Tế, Tào 
Động, và Trúc Lâm——Dhyana 1s Meditation or Zen, probably a transliteration. Meditation 
1S an element of Concentration; however, the two words (dhyana and samadhi) are 
loosely used. Concenfratlon 1s an Interpretation of Samadhi. Samadhi covers the whole 
ground of meditation, concentration or abstraction, reaching to the ultimate beyond 
emotion or thinking. There are several different definiions for Dhyana and SamadhI. 
Meditation or Mental development, or to meditate upon the implications or disciplines of 
paIn, unreality, Impermanence, and the non-ego. Although different in forms and methods 
in different Buddhist schools, but has the same goal 1s to concentrate the mind of the 
cultivators, to calm and to clarify 1t as one would calm and clarify the surface of a 
turbulent body of water, so that the bottom of which can be seen. Once the surface of that 
turbulent water 1s pacified, one can see 1f's bottom as when the mind 1s pacified, one can 
come fo an explerence or a state of awakening, liberation or enlightenmernt. In addition, 
diligent repetition oŸ practice of meditation, 1f the cultivator has not yet become one with 
the “absolute truth,” dualistic state of mind and distinction between subJect and obJect 
disappeared In that person. Zen 1s also a process of concentration and absorption by which 
the mind 1s first tranguilized and brought to one-pointedness, and then awakened. The 
term “Dhyana” connotes Buddhism and Buddhist things in general, but has special 
application to the Zen (Chˆan) sects. As a Mahayana buddhist sect, Zen 1s a religIous Íree 
of dogmas or creeds whose teachings and disciplines are directed toward self- 
consummation. For example, the full awakening that Sakyamuni Buddha himself 
experienced under the Bodhi-tree after strenuous self-discipline. Meditation 1s not a state 
of self-suggestion. Enliphtenment does not consist in producing a certain premeditated 
condition by Intensely thinking of it. Meditation 1s the growing conscIous of a new pOWeT 
1n the mind, which enabled it to judge things from a new point of view. The cultivation of 
Zen consisfs In upsetting the existing artificially constructed framework once for all and 
in remodelling 1t on an entirely new basis. The older frame 1s call “ipnorance” and the 
new one “enlightenmernt." It is eveident that no products of our relatIVe conscIousness or 
Iintelligent faculty can play any part in Zen. Buddhists practise meditation for mind- 
training and self-discipline by looking within ourselves. Fo medifafe 1s to try to understand 
the nature of the mind and to use 1t effectively ¡in daily life. The mind 1s the key to 
happiness, and also the key to sufferings. To practice meditation daily will help free the 
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mind from bondage to any thought-fetters, defilements, as well as distractions In daily 
life. Practicing meditation 1s the most direct way to reach enlightenmernt. In Vietnam, Zen 
secfts comprise of Lin-Chi, T”ao- Tung, and Ch”u-Lin. 


(HI)Các Tông Phái Thiên tông Việt Nam— Vietnamese Zen Secfs: Chính ra Khương Tăng 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


Hội là vị Thiển sư Việt Nam đầu tiên; tuy nhiên, thiển phái Việt Nam chỉ bắt đầu được 
thành lập từ thời Thiển sư Tỳ Ni Đa Lưu Chi mà thôi. Phật giáo Thiển tông có nhiều 
nhánh tại Việt Nam, là phái Tỳ Ni Đa Lưu Chi, phái Vô Ngôn Thông, và phái Thảo 
Đường. Ở Việt Nam ngày nay, Thiền là trường phái chiếm ưu thế, nhưng ở vài tỉnh miễn 
Nam, nơi mà Phật giáo Nguyên Thủy chiếm ưu thế, thì Luật Tông là tông phái chính. Đa 
phần là người Khmer tu tập theo tông phái này -Hjiang-Jing-Hui was the ñrst 
Vietnamese Zen master; however, Vietnamese Zen sects only developed at the time of 
Zen master Vinitaruci. Zen Buddhism has several branches in Vietnam, namely, the 
Vinitarucl, the Wu-Yun-T”ung, and the Tsao-T”ang. In Vietnam today, Ch'an 1s the 
dominant tradition of Buddhism, but in some of the southern Vietnam, Theravada 
predominates, the main sect being the Disciplinary school. It 1s mainly practiced by 
Khmers. 

Phái Tỳ Ni Đa Lưu Chi—Vinitaruci Zen sect: Dòng thứ nhất là dòng Thiển Tỳ Ni Đa Lưu 
Chi, được khai sáng bởi một vị Tăng Ấn Độ, đệ tử của Tam Tổ Tăng Xán từ Trung Hoa. 
Ngài đến Việt Nam vào cuối thế kỷ thứ 6—The first branch was founded in Vietnam by 
an Indian monk named Vinitarucl, who was one of the great disciples of the third 
patriarch, Seng-Ts°an from China. He came to Vietnam at the end of the sixth century—— 
See Tăng Xán in Chapter 19 and Tỳ Ni Đa Lưu Chi in Chapter 189. 

Phái Vô Ngôn Thông—Wu-Yun-T°ung Zen sect: Dòng Thiển thứ nhì là dòng Vô Ngôn 
Thông, được khai sáng bởi Thiển sư Vô Ngôn Thông, một Thiền sư Trung Hoa, đệ tử của 
Tổ Bách Trượng Hoài Hải từ Trung Hoa——The second branch was founded by a Chinese 
Zen master named Wu-Yun-T”ung, a great disciple of Pai-Ch'ang-Huai-Hai from 
China—See Vô Ngôn Thông, and Bách Trượng Hoài Hải in Chapter 190. 

Phái Thảo Đường—Tsao-T°ang Zen sect: Dòng Thiền thứ ba là dòng Thảo Đường, được 
khai sáng bởi Thiển sư Thảo Đường, đệ tử của Đức Sơn Tuyên Giám—The third branch 
was founded by Tsao-lI”ang, a disciple of Te-Shan—See Đức Sơn Tuyên Giám In 
Chapter 190. 

Phái Trúc Lâm—Trúc Lâm Zen sect: Dòng Thiển Trúc Lâm do sơ Tổ Trần Nhân Tông 
khai sáng—Trúc Lâm Zen sect was founded by the first patriarch Trần Nhân Tông—See 
Trần Nhân Tông in Chapter 19 (37). 

Phái Lâm Tế—Lin-Chi Zen sect: Phái Lâm Tế được truyền thẳng từ Trung Hoa từ tổ 
Lâm Tế— The Lin Chi Zen sect was transmitted directly from China from Lin Chi 
Patriarch. 

Phái Tào Động—T?ao-T°ung Zen sect: Phái Tào Động được truyền thẳng từ Thiển phái 
của Lục Tổ ở Tào Khê, Trung Quốc——T”ao-T?ung Zen sect was transmitted directly from 
Tao- Tsi, China. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Tám 
Chapter Qne Hundred and Ninety-Eight 


Thiền Tông Nhật Bản 
Japanese Zen Secfs 


()_ Tổng Quan về Thiền phái Nhật Bản—An Overview 9ƒ Japanese Zen secfs: Trong nhiều 
hình thức tu tập khác nhau của Phật giáo Nhật Bản, dường như Thiển quen thuộc với hầu 
hết dân chúng phương Tây, dù tính ra nó chỉ chiếm ít hơn một phần mười Phật tử Nhật 
Bản đương thời. Có lẽ chính phương diện nghệ thuật của Thiền đã thu hút những cảm xúc 
của người Tây phương, hoặc có lẽ tính trực tiếp rõ ràng và hài hước mà Thiển đã làm say 
mê một nền văn hóa mệt mỏi và sự phức tạp của tín ngưỡng. Một phần sự thu hút người 
Tây phương của Thiển nằm trong thể cách mà trong đó Thiển được biểu lộ như một 
phương tiện dễ hiểu và dễ truyền đạt nói về sự giác ngộ tối thượng, một phương tiện có ý 
nghĩa của vẻ đẹp và vô nghĩa, cùng lúc cảm thấy vừa khó chịu lẫn thích thú, như Alan 
Watts, một luận gia nổi tiếng Tây phương đã giải thích. Không còn nghi ngờ gì nữa, chính 
Thiền đã có một ảnh hưởng lớn lao trong nên văn hóa Nhật Bản: nền đạo đức và kỹ thuật 
của nó đã được các võ sĩ đạo và những người luyện tập võ thuật chấp nhận, sự giản dị của 
nó đã truyền cảm hứng cho nền thi ca Haiku, sự quyến rũ của nó với thiên nhiên và cái 
đẹp gây ra cảm hứng cho kiến trúc hội họa, sự thanh thản trầm lặng của nó được biểu lộ 
trong nghi lễ trà đạo và cái tinh thần của nó cũng được tổn tại trong nghệ thuật ca múa 
Noh. Mặc dù sự kiện này không có gì hơn đối với tinh thần của Thiền, và đối với Phật 
giáo Nhật Bản nhiều hơn Thiên. Phật giáo được người Triều Tiên truyền bá vào Nhật Bản 
vào thế kỷ thứ 6 sau Tây lịch và được giai cấp thống trị Nhật Bản hoan nghênh đón chào 
như một phương tiện làm ổn định và khai hóa xứ sở đã bị xâu xé bởi sự xung đột và hận 
thù truyền kiếp. Trong 5 thế kỷ tiếp theo sau đó, nó được tầng lớp quý tộc nâng cao và 
được hoàng gia bảo trợ, đáng kể nhất là trong suốt thời đại Nại Lương (710-784) khi 
hoàng đế Shomu xây dựng các quốc tự khắp xứ. Các tông phái vượt trội thời bấy giờ, 
trong đó có tông Thiên Thai, tất cả đều mang hình thức Đại Thừa Trung Hoa, dựa trên các 
truyền thống Ấn Độ. Ngược lại, Thiền tông từ Trung Hoa du nhập vào Nhật Bản từ thế kỷ 
thứ 12 được phát triển theo phong cách đặc biệt của Nhật Bản, không giống như những 
tông phái Nhật Bản nổi bật khác, Thiển là một truyền thống tu viện, nó không để cao 
kinh điển cũng như lòng mộ đạo, nhưng đặt nặng sự tu tập Thiển định và rèn luyện đạo 
đức. Danh từ Thiển xuất phát từ thuật ngữ Trung quốc “Ch'an,” từ này lại xuất phát từ 
tiếng Bắc Phạn “Dhyana” hay tiếng Nam Phạn “Jhana,” đều có nghĩa là “an định.” Thiền 
tông có nguôn gốc từ Tổ Bồ Đề Đạt Ma, người đã mang Thiển vào Trung Quốc. lộ) Nhật 
Bản vào dịp đầu năm mới người ta bán những con búp bê “Bồ Đề Đạt Ma” màu đồ chói 
rực rỡ, nhưng không có chân vì theo truyền thuyết thì Tổ ngồi diện bích trong một thời 
gian dài đến nỗi đôi chân của ngài bị thoái hóa. Người ta cũng nói rằng Bồ Đề Đạt Ma 
cắt hết lông mi như là một hình phạt cho sự buồn ngủ trong lúc hành thiển, và sau đó 
những cây trà mọc lên từ những phần cắt này. Có hai tông phái Thiền chính ở Nhật, cả hai 
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đều bắt nguồn từ giáo thuyết của các vị sư có dòng truyền thừa từ Tổ Bồ Đề Đạt Ma và 
tối hậu là Đức Phật. Thiền Lâm Tế được ngài Eisai sáng lập vào thế kỷ thứ 12, nổi tiếng 
cho việc dùng công án. Tông phái Thiền thứ 2 là tông Tào Động, được Đạo Nguyên, một 
vị thầy vĩ đại, sáng lập, chủ trương một cuộc sống giản dị cho người xuất gia lẫn tại gia. 
Ngài Đạo Nguyên giảng dạy một phương pháp thiển gọi là “Tọa Thiền,” qua phương 
pháp này, người ta có thể dần dần đi đến sự giác ngộ, thay vì giác ngộ tức thì như sự 
giảng dạy của tông Lâm Tế. Đạo Nguyên là một trong những nhân vật tôn giáo nổi bật 
trong lịch sử Nhật Bản. Những tác phẩm triết học của ông là nền tẳng cho tư tưởng Thiển, 
và tu viện do ông sáng lập, Eihei-ji, là trung tâm Thiển quan trọng cho đến ngày nay. 
Tông Tào Động tỏ ra kính trọng kinh điển và cuộc đời gương mẫu của Đức Phật lịch sử, 
Thích ca Mâu Ni. Nhấn mạnh đến hình thức trì giới, tự chế và các phương pháp tu tập 
thiển định. Trong hai tông Lâm Tế và Tào Động, có lẽ tông Tào Động là tông phái Thiển 
mang tính triết học và nghệ thuật hơn. Ngoài ra, Thiển Tông Nhật Bản còn Thiển phái 
Hoàng Bá cũng đã một thời hưng thịnh—Of the many different forms of Buddhism 
practiced In Japan, Zen seems to be the most familiar to a Western people, even though 1t 
accounts for fewer than ten percent of contemporary Japanese Buddhists. Perhaps It 1s the 
“artistic” side of Zen that has appealed to Western sensibilitles, or perhaps It IS IfS 
apparent directness and humor that have enchanted a culture weary of relipIous 
complexity. Part of the West”s fascination with Zen lies in the manner In which It was 
presented as an Intelligible and communicable way to talk about supreme enlightenment, 
a way that has a sense of beauty and nonsense, at once exasperating and delightful, as 
Alan Watts (1915-1973), an important Western commentator, has explained. There 1s no 
doubt that Zen has had a great Influence on Japanese culture: its ethics and technique 
were adopted by Samurai warriors and by practiioners of the martial arts, Its simplicIty 
inspired Haiku poetry, 1ts appeal to nature and beauty Inspired architecture and drawing, 
1ts serenity found expressilon 1n the tea ceremony and I1ts spirit 1s preserved also In the 
Noh theater. However, there 1s more to Zen than this, and more to Buddhism 1n Japan 
than Zen. Introduced to Japan in the 6” century A.D. by the Koreans, Buddhism was 
welcomed by the Japanese ruling class as a means of stabilizing and civilizing the country 
that was torn by strife and feud. For the next Íive centuries, It was predominantly the 
preserve of the aristocracy and enjoyed Increasing royal patronage, notably during the 
Nara period (710-840), when the emperor Shomu buIlt national temples throughout the 
country. The dominant Buddhist sects during this time, which included Tendai, were all 
forms of Chinese Mahayana, based on Indian traditions. On the other hand, Zen which 
entered Japan from China in the 12” century, is characteristically Japanese in its evolved 
form. Unlike other prominent schools of Japanese Buddhism, Zen 1s a monastic tradition: 
1t extols neither sutras nor devotion but emphasizes meditational and ethical discipline. 
The name Zen is derived from the Chinese word “Chˆan,” which 1n turn 1s derived from 
the Sanskrit “Dhyana” (n Pali, Jhana), meaning meditational absorption . Zen traces Ifs 
Oorigins to the monk Bodhidharma (n Japanese, Daruma), who later carried the tradition 
to China. Bright red Bodhidharma dolls are sold in Japan every new year, but having no 
legs because, according to legend, Bodhidharma sat so long 1n meditation that his leg fell 
off. It is also said that Bodhidharma cut off his own eyelashes as a penalty for falling 
asleep while meditating, and that tea plants later grew from these clippings. There are 
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two maJor schools of Zen In Japan, both of which originated from the teaching of monks 
whose lineages have been traced to Bodhidharma and, ultimately, to the Buddha himself. 
Rinzai Zen, founded by Eisai (1141-1215) at the end of the 12” century, is best known for 
1fs use of the koan (see Koan). The second form of Zen, Soto Zen, was founded by the 
great master Dogen (1200-1253). Advocating a simple life for both monks and lalty. 
Dogen taught a form of meditation called “Zazen” (sitting meditation), through which 
enlightenment could be attained gradually, instead of In an instant, as taught by the 
Rinzal school. Dogen 1s one of the most prominent religious figures 1n Japanese hIstory. 
His philosophical writings are fundamental to Zen thought, and the monastery he 
founded, Eihei-ji, 1s an Important Zen center to this day. Soto Zen shows reverence for 
sutras and for the exemplary life of the historical Buddha, Siddhartha Gautama. Stressing 
discipline, self-control and meditative practices. Soto Zen Is perhaps the more 
“philosophical” and artistic of the two Zen schools. Besides, Obaku Zen school was also 
once prosperous In Japan. 


(II) Lịch sử Thiền phái Nhật Bản— The history oƒ Japanese Zen secfs: Theo Giáo sư Junjiro 


l) 


2) 


3) 


Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Thiển du nhập vào Nhật Bản bằng 
nhiều đợt According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentals of Buddhist 
Philosophy, Zen was Introduced to Japan several times: 

Đệ tử của Huyền Trang là Đạo Chiêu (Doshô 629-700), đến Trung Quốc vào năm 654, 
lần đầu tiên mang Thiền về truyền bá tại Thiền đường Gangôji ở Nara: Hsuan-Tsang”s 
pupIl, Dosho, who went to China 1n 654 A.D., introduced and taught Zen for the first time 
1n the Zen Hall of GangôjI, Nara. 

Kế đến là Đạo Tuấn (Dosen), một vị luật sư Trung Hoa, đến Nara năm 710 và truyền 
Bắc Tông. Ngài truyền pháp cho Hành Biểu (Giôhyô) năm 733 và Hành Biểu truyển cho 
Tối Trừng: Next, Tao-Hsuan, a Chinese Vinaya (discipline) master, came to Nara in 710 
A.D. and taught the Zen of the Northern School. He transmitted it to Giôhyô In 733 A.D., 
who In turn taught it to Satcho (Dengyô Daish)). 

Một vị Thiển sư Nam tông là Nghĩa Không (Giku), là đệ tử của Diêm Quan Tế An 
(Enkwan Saian) đến Kyoto và giảng Thiển từ năm 851 đến 85§ tại chùa Đàn Lâm Tự 
(Danrinji) do hoàng hậu của Ta Nga Thiên Hoàng (Danrin) lập nên. Ông thành công mỹ 
mãn trong công cuộc giáo pháp. Trong những trường hợp kể trên, sự truyền bá đều được 
triều đình ủng hộ nhưng không bền lâu. Vị thiển sư sau cùng phải thất vọng bỏ về Trung 
Quốc năm 858, để lại một thành tích là Lã Sanh Môn (Rashomon), Kyoto, ghi chứng một 
kỷ lục về sự truyền bá Thiển tại Nhật Bản: A special Zen instructor of the Southern 
School, GiKu, a pupil of Ch”I-An, came to Kyoto and taught Zen from 851 to 858 A.D.ín 
DanrinJi Temple built by the Empress Danrin. He was successful in his teaching. In all the 
above cases the propagation was assisted by the Court but dịd not continue long. The last- 
mentioned teacher went home disappointed in 858 A.D., leaving a monument at 
Rashomon, Kyoto, inscribed: “A record of the propagation of Zen In Japan.” 


(IHI)Triết lý Thiền Tông Nhật Bản— Japanese Zen philosophy: Cốt lõi của Thiền tông được 


2.53 


tóm lược như sau: “Cứ nhìn vào trong tâm thì sẽ thấy được Phật quả.” Tông phái nầy 
nhấn mạnh vào sự thiển định hay thiển quán mà chỉ riêng một điều nầy đã có thể dẫn 
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đến giác ngộ. Thiền sư Dogen, một trong những hình ảnh tiêu biểu của Thiển tông Nhật 
Bản. Ông đã bắt đầu cuộc sống tu sĩ với sự tìm lời giải đáp cho câu hỏi: “Vì sao có nhiễu 
vị Phật phải hành trì con đường giác ngộ cho mình như thế, trong khi tất cả chúng sanh 
đều đã sẵn có Phật quả nơi họ?” Không tìm được người nào ở Nhật Bản có thể giải đáp 
thỏa đáng cho mình, ông đã đi đến Trung Quốc để tìm sự soi sáng. Tại đây, ông đã được 
giác ngộ bởi một tu sĩ Phật giáo Thiển tông. Khi trở về Nhật Bản, ông truyền bá chủ 
thuyết: “Tất cả mọi người đều đã được giác ngộ. Về bản chất, họ là những vị Phật. Hành 
Thiền chính là một hành động của Phật.”—The essence of Zen Buddhism is summed up 
as follows: “Look Into the mind and you wIÏl find Buddhahood,” this sect lays great stress 
on meditation or contemplation which alone can lead one to enlightenment. Zen master 
Dogen, one of the most Important and representative features of Zen Buddhism. Dogen 
started his monastic life as a monk seeking an answer to the question: “Why did so many 
Budhas practise the way of self-enlightenment, although all living beings, by theIr very 
nature, already had Buddhahood In them.” As”nobody In Japan could satisfy himm with a 
convincing answer, he went to China to seek lipht. There he attained enlightenment 
under the Instruction of a Zen Buddhist monk. Ôn his return to Japan he propagated the 
following doctrine: “All human beings have already been enlipghtened. They are 
Buddhas by nature. The practice of medifation 1s nothing but the Buddha's act 1tself.” 


(IV)Các Thiền phái Nhật Bản— Japanese Zen secfs: 


l) 


2) 


3) 


4) 


Phái Chân Ngôn: Shingon Sect—Các giáo lý và phương pháp tu tập của phái nầy được 
đưa vào Nhật Bản từ Trung Quốc bởi Kukai (hay Hoằng Pháp Đại Sư vì ông được biết 
qua danh hiệu nầy nhiều hơn) vào thế kỷ thứ IX. Pháp môn tu hành của phái Chân Ngôn 
xoay quanh ba phương thức quán tưởng: mạn đà la, mật chú, và thủ ấn—The doctrines 
and practices of this sect were brought from China to Japan In the ninth century by Kukai 
(or Kobo-daiIshi, as he 1s more popularly known). Shingon discipline and practice revolve 
around three meditational devIices: the mandala, the mantra, and the mudra. 

Phái Lâm Tế: Lin-Chi sec—Giáo lý phái Lâm Tế được Vinh Tây Minh Am (1141-1215) 
thiết lập vững chắc ở Nhật. Phái Lâm Tế đặc biệt mạnh ở Kyoto, nơi có nhiều chùa và tự 
viện hàng đầu của phái nầy —The teachings of Lin-Chi sect were firmly established ¡in 
Japan by Fisai Myoan (1141-1215). The Lin-Chi sect 1s particularly strong in Kyoto, 
where many of is head temples and monasteries are located. 

Phái Hoàng Bá: Huang-Po Sect—Thiển phái nầy được Ấn Nguyên đại sư đưa vào Nhật 
Bản năm 1654. Tổ đình phái nầy xây theo kiểu Trung Quốc là chùa Mampuku gần 
Kyoro. Phái Hoàng Bá là thiền phái ít có ảnh hưởng nhất ngày nay tại Nhật Bản—This 
Zen sect was Introduced Into Japan from China In 1654 by Zen master Yin-Yuan. Its head 
temple built in the Chinese style, 1s MampukuJI, near Kyoto. Huang-Po sect 1s the least 
influential of the Zen sects in presenf-day Japan. 

Phái Tào Động: Ts'ao-Tung sect—Một trong hai thiển phái có thế lực hơn cả ở Nhật 
Bản, phái kia là Lâm Tế. Có nhiều thuyết nói về nguồn gốc của cái tên “Tào Động.” 
Một cho rằng đây là chữ đầu của tên của hai vị thiển sư Động Sơn Lương Giới và Tào 
Sơn Bổn Tịch. Thuyết khác cho rằng chữ Tào chỉ Lục Tổ, vì ngài cũng được biết qua tên 
Tào Khê Huệ Năng—One of the two dominant Zen sectfs In Japan, the other being the 
Lin-Chi. There are several theorles as to the orIgin of the names of Tsˆao- Tung. One 1s 
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that 1t stems from the first character in the names of two masfers in China, Tung-Shan- 
Liang-Chih and Ts°ao-Shan-Pen-Chi. Another theory 1s that the Ts”ao refers to the Sixth 
Patriarch, who was also known In Japan as Ts°ao- Pzi-Hui-Neng. 
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Chương Một Trăm Chín Mươi Chín 
Chapter One Hundred and Ninefy-Nine 


Thập Mục Ngưu Đồ 
Ten (x-herding pictfures 


( Tổng Quan Về Thập Mục Ngưu Đồ—An Overview dƒ Ten Ox-herding pictures: 
Jugyunozu (jap)—Thập Ngưu Đồ-——Ten pictures of cattle-grazinge—Ten Oxen Pictures— 
Một trong những bộ tranh vẽ truyền bá rộng rãi nhất trong nhà Thiển. Giữa kiến tánh cạn 
sâu có sự khác biệt phi thường và những khác biệt này được miêu tả trong mười bức tranh 
chăn trâu. Chúng ta phải thành thật mà nói rằng trong các hình thức biểu lộ về các mức 
độ chứng ngộ trong nhà Thiền, không một hình thức nào được biết đến một cách rộng rãi 
hơn các bức tranh chăn trâu này, một bộ mười bức theo thứ tự với lời bình bằng văn xuôi 
và kệ tụng. Có lẽ bởi vì bản tánh thiêng liêng của con bò ở xứ Ấn Độ thời cổ đại, nên con 
vật thường được dùng tượng trưng cho bản tánh nguyên thủy của con người hay Phật tánh. 
Người ta qui cho Thiển sư Quách Am Sư Viễn là tác giả của các bức tranh "Chăn Trâu" 
(Thập Mục Ngưu Đồ) và lời bình đi kèm. Thật ra, Thiển sư Quách Am không phải là 
người đầu tiên minh họa các giai đoạn phát triển của sự tu chứng bằng tranh. Trước thời 
của ngài, có nhiều bản xuất hiện với năm hoặc tám bức họa, trong đó con trâu dần dẫn trở 
nên trắng hơn, và bức cuối cùng là một vòng tròn. Điều nầy ám chỉ rằng sự nhận ra cái 
"Một", tức là sự xóa sạch mọi tư niệm về ta và người, là mục đích tối hậu của Thiền. 
Nhưng Thiển sư Quách Am Sư Viễn cảm thấy như vậy vẫn chưa đủ nên ông thêm vào hai 
bức nữa sau bức vẽ vòng tròn, làm cho nó rõ ràng hơn rằng Thiền giả có sự phát triển tâm 
linh cao nhất, sống hòa đồng với phàm nhân trong thế giới trần tục của hình tướng và đa 
dạng một cách hết sức vô ngại và tự tại. Hơn thế nữa, trong thế giới ấy, Thiền giả còn tiếp 
độ bất cứ ai hữu duyên đi trên con đường của Phật với lòng từ bi và trí tuệ của mình. Bản 
của Thiền sư Quách Am là bản được chấp nhận rộng rãi nhất ở Nhật; và qua nhiều năm 
nó đã tỏ ra là nguồn giáo huấn và cảm hứng hữu hiệu đối với Thiền sinh. Sau đây là tóm 
lược về mười bức tranh Chăn Trâu với lời bình, bản tiếng Anh dựa theo quyển Ba Trụ 
Thiền của Thiền sư Philip Kapleau xuất bản năm 1956; và bản tiếng Việt dựa theo kệ do 
Tuệ Sỹ rút ra từ Tục Tạng Kinh bằng chữ Hán và Trúc Thiên giải thích bằng chữ Việt, 
NXB An Tiêm ấn hành năm 1972 tại Sài Gòn, Việt Nam——One of the most widespread 
sets of Images of the Ch°an tradition. There 1s a tremendous difference between shallow 
and deep realization, and these different levels are depicted In the Ten Ox-herding 
Pictures. In fact, we must say that among the various formulatlons of the levels of 
realization in Zen, none 1s more widely known than the Ox-herding Pictures, a sequence 
of ten illustrations annotated with comments In prose and verse. lt 1s probably because of 
the sacred nature of the ox in ancient India this animal came to be used to symbolize 
mans primal nature of Buddha-mind. People believe that Zen Master Kuo-An Shih Yuan 
was the author of the orIginal drawings of the "Ox-Herding” and the commentary that 
accompanied them are both attributed to him. In fact, Zen Master Kuo-An was not the 
first to illustrate the developing stages of Zen realization through pIctures. Before his 
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time, earlier versions of five and eight pictures exist in which the Ox becomes 
progressively whiter, and the last painting being a circle. This Iimplied that the realization 
of Oneness, that 1s, the effacement of every conception of self and other, was the 
ultimate goal of Zen. But Zen Master Kuo-An Shih Yuan, feeling this to be incomplete, 
added two more pictures beyond the one with the circle to make 1t clear that the Zen 
practitioner of the highest spiritual development lives In the mundane world of form and 
diversity and mingles with the utmost freedom among ordinary men. Moreover, a Zen 
practiioner must inspire these ordinary people at any possible time with his compasslon 
and radiance to walk in the Way of the Buddha. It is this version that has gained the 
widest acceptance 1n Japan, has proved 1tself over the years to be a source of Instruction 
and effective Inspiration to Zen students. These following Ten Ox-herding Pictures with 
commerntary were base on the Three Pillars of Zen, published by Zen Master Philip 
Kapleau in 1956. The Chinese verses from Tue SŠy' s extracts from the Ordinary 
Collection of Writings; and the Vietnamese Interpretatlons from Truc Thien, An Tiem 
Publisher published in 1972 in Saigon, Vietnam. 


(II) Chỉ Tiết Về Thập Mục Ngưu Đồ— Details oƒ Ten Ox-herding pictures: 

1) Thứ nhất là tìm trâu— First, looking (searching) ƒor an Ox (seeking the Ox): Thật tình mà 
nói, Trâu có lạc mất bao giờ đâu, thế thì tại sao phải đi tìm? Con người quay lưng lại với 
chân tánh của mình nên không thấy được nó. Vì bởi những nhiễm ô nên không còn thấy 
được Trâu. Bỗng dưng thấy mình đứng trước những ngã rẽ hổn độn mờ mịt. Lòng tham 
được và nỗi lo sợ mất mát nổi lên như những ngọn lửa bừng cháy, ý niệm thị phi phóng ra 
như những mũi dao nhọn. 

"Mang mang bát thảo cố truy tầm 
Thủy khoát sơn diêu lộ cánh thâm 
Lực tận thần bì vô mịch xứ 
Đãn văn phong thụ vấn thiển ngâm." 
(Miên man vạch cỏ cố truy tầm 
Non xa nước rộng lối âm âm 
Dạ mỏi chân mòn đâu chẳng thấy 
Chỉ thấy ve chiều ngọn phong ngâm). 
First, looking (searching) for an Ox (seeking the Ox). As a matter of fact, the Ox has 
never gone asfray, so why search for 1t? Having turned his back on his True nature, the 
man cannot see 1t. Because of his defilements he has lost sight of the Ox. Suddenly he 
finds himself confronted by a maze oŸ crisscrossing roads. Greed for worldly gain and 
dread of loss spring up like searing flames, Ideas of right and wrong dart out like dagøers. 
"Desolate through forests and fearful in Jungles, 
He Is seeking an Ox which he does not find. 
Up and down dark, nameless, wide-flowing rIvers, 
In deep mountain thickets he treads many bypaths. 
Bone-tired, heart-weary, he carries on his search 
For this something which he yet cannot find. 
At evening he hears cicadas chirping 1n the trees. ` 


2) 


3) 
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Thứ nhì là thấy dấu—Second, seeing its tracks (finding the tracks): Hành giả nhờ kinh 
giáo mà 
biết đó là dấu chân Trâu. Các khí cụ tuy đa dạng nhưng vốn cùng một thứ vàng, cũng như 
vạn vật đều là hiện thân của Tự Ngã. Nhưng hành giả vẫn chưa phân biệt được tốt với 
xấu, thật với giả. Hành giả chưa thật sự vào được cửa, nhưng đã biết lối đi theo dấu chân 
Trâu. 
"Thủy biên lâm hạ tích thiên đa 
Phương thảo l¡ phi kiến dã ma 
Túng thị thâm sơn cánh thâm xứ 
Liêu thiên khổng tị chẩm tàng tha?" 
(Ven rừng mé nước dấu chân đây 
Cỏ thơm vướng vít, hẳn đâu đây 
Núi hố một màu sâu thăm thắm 
Cái mũi kình thiên dấu được mày?). 
Through the sutras and teachings he discerns the tracks of the Ox. He has been Informed 
that Just as different-shaped golden vessels are all basically of the same gold, so each and 
every thing 1s a manifestation of the Self. But he 1s unable to distinguish good from evIl, 
truth from falsity. He has not actually entered the gate, but he sees In a tentafive way the 
tracks of the Ox. 
"Innumerable footprints has he seen 
In the forest and along the water's edge. 
Over yonder does he see the trampled grass? 
Even the deepest gorges of the topmost mounfains 
Can't hide this Ox's nose which reaches right to heaven. " 
Thứ ba là thấy trâu— Third, seeing the Ox (first glimpse oƒ the Ox), namely, that oƒ seeing 
the Ox: Nếu đã nghe thấy tiếng ắt sẽ tìm được nguồn phát ra tiếng. Trong mọi sinh hoạt 
hằng ngày nguồn luôn hiển hiện. Giống như muối trong nước biển hay màu trong sơn. Khi 
hành giả tập trung được cái thấy bên trong ắt sẽ nhận ra rằng cái bị thấy đồng nhất với 
Chân Nguyên (nguồn). Nói cách khác, hành giả chỉ thấy cảnh giới ở "bên kia sắc giới"; 
tuy nhiên, kiến tánh của hành giả dễ bị mất nếu hành giả trở nên lười biếng và không tiến 
hành tu tập thêm nữa. Hơn nữa, dầu đã kiến tánh, hành giả vẫn là hành giả như lúc trước, 
không thêm được gì, hành giả không trở thành to lớn hơn. 
"Hoàng l¡ chi thượng nhất thanh thanh 
Nhật noãn phong hòa ngạn liễu thanh 
Chỉ thử cánh vô hồi thị xứ 
Sâm sâm đầu giác họa nan thành." 
(Vàng anh ríu rít hót trên cành 
Nắng ấm gió êm bờ liễu xanh 
Chẳng trốn được đâu, trâu ở đó 
Đầu sừng sừng sững vẽ sao thành). 
lf he wIll but listen intently to everyday sounds, he will come to realizatlon and at that 
Instant see the very Source. In every activity the Source 1s manifestly presen(t. Ït 1s 
analogous to the salt in water or the binder In paint. When the Inner vision 1s properÌy 
focused, one comes to realize that which 1s seen 1s identical with the true Source. In other 
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words, Zen practiiloners have only caupht a glimpse of the realm "beyond the 
manifesfation of form”; however, seeing Into own nature 1s such that Zen practitioners 
easily lose sight 1f 1t is they become lazy and forego further practice. Furthermore, though 
Zen practitioners have attained enlightenmernt, they still remain the same old, nothing has 
been added, and they become no grander. 
"A nightingale warbes on a twIg, 
The sun shines on undulating willows. 
There stands the Ox, where could he hide? 
That splendid head, those stately horns, 
'What artist could portray them?” 
Thứ tư là được trâu— The ƒourth stage, the point oƒ grasping the OÓx or catching the OXx: 
Nhưng nếu tiếp tục tọa Thiền, hành giả sẽ đạt đến giai đoạn thứ tư là được trâu. Ngay 
lúc này hành giả chưa sở hữu được sự kiến tánh của mình. Bấy lâu nay Trâu đã sống 
ngoài hoang dã, nay mới gặp lại và thật sự đã bắt được nó. Vì bấy lâu nay lêu lỏng, đã 
mất hết những thói quen trước, nên muốn khắc phục không phải là chuyện dễ. Nó vẫn 
tiếp tục ham thích những thứ cổ có hương vị ngọt ngào; nó vẫn cứng đầu và không km 
chế được. Nếu hành giả muốn thuần thục nó hoàn toàn thì phải dùng đến roi vọt. 
"Kiệt tận thần thông hoạch đắc cừ 
Tâm cường lực tráng tốt nan trừ 
Hữu thời tài đáo cao nguyên thượng 
Hữu nhập yên vân thâm xứ cư.” 
(Trăm phương ngàn kế khắc phục mi 
Tâm lực cương cường, thật khó thay 
Ví chẳng phóng lên trên gò nổng 
Lại vào những chốn khói mây bay). 
But If they continue with sitting meditation, they will soon reach the fourth stage: the 
poInt of grasping the Ox or catching the Ox. Right now Z⁄en practitioners do not, so fO 
speak, own their realization. Today he encountered the Ox, which had long been 
cavorting In the wild fields, and actually grasped it. For so long a time has 1t reveled In 
these surroundings that breaking It of 1fs old habits 1s not easy. Ït continues to yearn for 
sweet-scented grasses, 1t 1s still stubborn and unbridled. If he would tame 1t completely, 
the man must use his whIp. 
"He must tightly grasp the rope and not let it go, 
For the Ox still has unhealthy tendencies. 
Now he charges up to the highlands, 
Now he loIters 1n a misty ravine.”" 
Giai đoạn thứ năm là thuần trâu— The fjfth stage is the stage oƒ taming the Ox: Sau giai 
đoạn bắt được trâu là giai đoạn chăn trâu hay thuần hóa nó. Sự dấy lên của một niệm kéo 
theo một niệm khác khởi sanh. Giác ngộ đem lại nhận thức rằng các niệm như thế đều 
không thật, ngay cả khi chúng phát xuất từ Chân Tánh. Chỉ vì sự mê hoặc vẫn còn tổn tại, 
mà chúng ta tưởng rằng chúng có thật. Trạng thái không thật này không bắt nguồn từ thế 
giới khách quan bên ngoài mà từ bên trong tâm mình. 
"Tiên sách thời thời bất ly thân 
Khủng y túng bộ nhập ai trần 


6) 


7) 


2065 


Tương tương mục đắc thuần hòa dã 
Cơ tỏa vô ức tự trục nhân." 
(Thừng roi chớ có lúc lìa thân 
Vì ngại chân đi nhập bụi trần 
Cùng nhau chăn dắt thuần hòa nết 
Cùm kẹp không màng theo chủ nhân). 
The fifth stage, beyond the stage of grasping the Ox 1s the stage of taming 1t (feeding the 
Ox). With the rising of one thought another and another are born. Enlightenment brings 
the realization that such thoughts are unreal since even they arIse from our True-nature. 
It is only because delusion still remains that they are Iimagined to be unreal. This state of 
delusion does not originate 1n the obJective world but In our own minds. 
"He must hold the nose-rope tight 
And not allow the Ôx to roam, 
Lest off to muddy haunts it should stray. 
Properly tended, It becomes clean and gentle. 
Untethered, it willingly follows 1ts master." 
Thứ sáu là cối trâu về nhà— The sixth stage, riding the Ox home: Đây là trạng thái trực 
quan mà trong ấy kiến tánh và cái ngã được xem là một và như nhau. Cuộc chiến đấu đã 
chấm dứt, "được" và "mất" không còn tác dụng nữa. Miệng nghêu ngao khúc ca mộc mạc 
của người tiểu phu và những bài đồng dao của bọn trẻ trong làng. Ngồi trên lưng Trâu, 
mắt thanh thản nhìn mây trời lơ lững trên cao. Đầu không quay lại theo hướng cám dỗ. 
Dẫu cho có người làm mình khó chịu, hành giả vẫn như như bất động. 
"Ky ngưu đà lê dục hoàn gia 
Khương địch thanh thanh tống vãn hà 
Nhất phách nhất ca vô hạn ý 
Tri âm hà tất cổ thần nha." 
(Cưỡi ngược lưng Trâu trở lại nhà 
Vi vu tiếng sáo tiễn chiểu tà 
Mỗi nhịp mỗi lời vô hạn ý 
Tri âm lọ phải hé môi ra). 
The sixth stage, riding the Ox home, which 1s s state of awareness in which enlightenment 
and ego are seen as one and the same. The struggle 1s over, "gain” and "loss" no longer 
affect him. He hums the rustic tune of the woodsman and plays the simple songs of the 
village children. Astride the Ox's back, ha gazes serenely at the clouds above. His head 
does not turn In the direction of temptations. Though one may fo upset him, he remains 
undisturbed. 
"Riding free as air he buoyantly comes home 
Through evening misfs in wide straw-hat and cape. 
'Wherever he may go he creates a fresh breeze, 
'While in his heart profound trangquility prevaIls. 
Thịs Ox requires not a blade of grass." 
Thứ bảy là quên trâu còn người — Seventh, forgetting the Ox, se]ƒ alone: Trong Pháp không 
có hai. Trâu là Nguyên Tánh: bây giờ hành giả đã nhận ra điều này. Cái bẫy không còn 
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cần nữa khi đã bắt được thỏ, lưới bỏ đi khi cá đã bắt rồi. Giống như vàng ròng một khi đã 
tách khỏi quặng, như mặt trăng ra khỏi đám mây, một tia chiếu sáng mãi mãi. 
"Ky ngưu đĩ đắc đáo gia sơn 
Ngưu dã không hề nhân dã nhàn 
Hồng nhật tam can do tác mộng 
Tiên thằng không độn thảo đường gian." 
(Lưng Trâu đã đến núi quê ta 
Trâu không còn nữa người nhàn hạ 
Mặt nhật ba sào còn mãi mộng 
Roi thừng vứt đó giữa hàng ba). 
Seventh, forgetting the Ox, self alone (Ox dies, man lives). In the Dharm there 1s no two- 
ness. The Ox 1s his Primal-nature: this he has now recognized. A trap 1s no longer needed 
when a rabbit has been caught, a net becomes useless when a fish has been snared. Like 
gold which has been separated from dross, like the moon which has broken through the 
clouds, one ray of luminous Light shines eternally. 
"Only on the Ox was he able to come Home, 
But lo, the Ôx 1s now vanished, 
and alone and serene sIts the man. 
The red sun rides hipgh 1n the sky 
As he dreams on placidly. 
'Yonder beneath the thatched roof 
His idle whip and idle rope are lying." 
Thứ tám là người trâu đều quên—Eighth, forgetting the Ox and self: Mê tình tiêu mất mà 
thánh ý cũng không còn. Hành giả không còn nấn ná trong trạng thái "Mình là Phật" và 
bước mau qua giai đoạn "thấy mình đã gột sạch vọng tình rằng mình không phải là Phật". 
Dẫu ngàn mắt của năm trăm vị Phật và Tổ cũng không biện biệt được đặc điểm nơi hành 
giả. Nếu có hàng trăm chim muông trải hoa trong phòng mình, hành giả cũng chỉ tự thẹn 
lấy chính mình. 
“Hiên sách nhân ngưu tận thuộc không 
Bích thiên liêu quách tín nan thông 
Hồ lô diệm thượng tranh dung tuyết 
Đáo thử phương năng hiệp tổ tông." 
(Trâu người thừng gậy thầy đều không 
Trời xanh bát ngát, tin khó thông 
Tuyết không thể còn trên lò lửa 
Đến chốn này đây gặp tổ tông). 
Eighth, forgetting the Ox and self (both Ox and Man dead). All delusive feelings have 
perished and ideas of holiness too have vanished. He lingers not in the state of "IÏ am a 
Buddha”, and he passes quickly on through the stage of "And now I have purged myself 
of the proud feeling 'Ï am not Buddha.'"" Even the thousand eyes of five hundred Buddhas 
and patrlarchs can discern In him no specific quality. If hundreds of birds were now to 
strew flowers about his room, he could not but feel ashamed of himself. 
"Whip, rope, Ox, and man alike belong to Emptiness. 
So vast and Infinite the azure sky 
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'That no concept of any sort can reach It. 

Over a blazing fire a snowflake cannot survIve. 
When this state of mind 1s realized 

Comes at last comprehension 

Of the spirit of the anclent patriarchs." 

9) Thứ chín là trở về nguôn cội hay đại ngộ—Ninth, returning to the source: Thâm nhập đến 
tận đáy và ở đấy không còn phân biệt ngộ với không ngộ. Ngay từ đầu có mảy bụi nào 
đâu để làm mờ tánh Thanh Tịnh vốn có. Giờ đây hành giả quan sát thế sự đầy vơi mà vẫn 
an trụ trong tịch nhiên bất động. Sự đầy vơi này không phải là bóng ma hay ảo ảnh, mà 
chỉ là sự hiển hiện của Cội Nguồn. Vậy thì tại sao mình phải cố làm bất cứ chuyện gì? 
Nước biếc núi xanh. Một mình hành giả lặng ngắm sự biến đổi không ngừng của vạn hữu. 

"Phản bổn hoàn nguyên dĩ phí công 
Tịnh như trực hạ nhược manh lung 
Am trung bất kiến am tiễn vật 
Thủy tự mang mang hoa tự hồng." 
(Cội nguồn trở lại rõ phí công 
Từ đây nghe thấy tựa như không 
Trong am không thấy chi đàng trước 
Nước vẫn mênh mông, hoa vẫn hồng). 
Ninh, returnng to the source (refirn whence both came), the grade of grand 
enliphtenment, which penetrates to the very botom and where one no longer 
differentiates enlightenment from non-enlightenment. From the very beginning there has 
not been so mụuch as a speck of dust to mar (spoll) the Intrinsic Purity. He observes the 
waxing and waning of life in this world while abiding unassertively in a state of 
unshakable serenity. This waxing and waning 1s no phantom or 1llusion but a 
manifesfation of the Source. Why then 1s there need to strive for anything? The waters 
are blue, the mountains are green. Alone with himself, he observes things endlessly 
changing. 
"He has returned to the Origin, 
Come back to the Source, 
But his steps have been taken In vain. 
lt 1s as though he were now blind and deaf. 
Seated In his hut, he hankers not for things 
oufside. 
Streams meander on of themselves, 
Red flowers naturally bloom red." 

10) Thứ mười là thống tay vào chợ— The tenth stage, entering the market place with helping 
hands: Giai đoạn cuối cùng, giai đoạn thứ mười là thõng tay vào chợ (vào chốn trần ai). 
Cửa am khép lại, dầu thánh cũng chẳng thấy được hành giả. Toàn bộ tâm cảnh của hành 
giả cuối cùng đã biến mất. Hành giả đi con đường riêng của mình, không cố bước chân 
theo dấu thánh hiền xưa. Mang bầu rượu thong dong đi vào chợ, nương gậy dài lại trở về 
nhà. Tiện tay dắt đám chủ quán và nhóm hàng thịt theo con đường của Phật. 

"Lộ hung tiển túc nhập triển lai 
Phù thổ đồ hồi tiếu mãn tai 
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Bất dụng thần tiên chân bí quyết 

Trực giao khô mộc phóng hoa khai." 

(Ngực lộ chân trần vào thị tứ 

Bùn lây bụi phủ toét miệng cười 

Chẳng dùng bí quyết thần tiên dạy 

Mà cây khô thoắng nở hoa tươi). 
The last, the tenth stage, entering the market place with helping hands (enter the dust). The 
gate of his coftage 1s closed and even the wisest cannot find him. His mental panaroma has 
finally disappeared. He goes his own way, making no attempt to follow the steps of earlier 
sages. Carrying a gourd, he strolls into the market; leaning on his sfaff, he returns home. He 
leads innkeepers and fishmongers In the Way of the 
Buddha. 

"Barechested, barefooted, 

he comes Into the marketplace. 

Muddied and dust-covered, 

how broadly he grins! 

Without recourse to mystic DOWeIS, 

Withered trees he swiftly brings to bloom.” 
Đây là giai đoạn kết thúc toàn bộ sự tu chứng, sống giữa thế nhân, sẵn sàng giúp đỡ họ bất cứ 
lúc nào có thể được, hoàn toàn tự tại, không còn bị ngộ ràng buộc. Sống trong trạng thái cuối 
cùng này là cái đích của cuộc sống của bất cứ hành giả tu Thiển nào, và việc hoàn thành nó 
có thể mất nhiều đời nhiều kiếp. Hành giả tu Thiển nên cố gắng đặt chân lên con đường dẫn 
tới cái đích này. Tóm tại, những bức tranh này vẽ lại những mức độ tăng tiến của Thiễn sinh. 
Trong một vài truyền thống, khởi đầu là con trâu đen, rồi từ từ trở thành trắng, và rồi hoàn 
toàn trắng. Sau đó thì trâu cũng biến mất. Sự liên tục của những bức tranh tiêu biểu cho sự 
thành thạo từ từ của Thiền sinh trong thiền tập, trong đó tâm được kiểm soát hay huấn luyện 
từ từ. Để rồi cuối cùng không cần phải học nữa mà vẫn thong dong đi vào kẻ chợ—The stage 
in which Zen practitioners have completely finished their practice. They can move among 
ordinary people, help them wherever possible; they are free from all attachment to 
enlightenment. To live In this stage 1s the aim of life of any Zen practitioner and 1ts 
accomplishment many cycles of existence. Zen practifIloners should try to set foot on the path 
leading to this goal. In short, these pictures depict the levels of increasing realization of a 
student of Cha”n. In some depictions, the ox 1s black at the beginning, becomes gradually 
whiter, and then becomes pure white. After this the ox disappears. The sequence symbolizes 
the students gradual mastery of medifation practice, in which the mind 1s progressively 
brought under confrol and trained. Eventually the training 1s left behind, and one 1s able to 
function In the world with a changed perspective. 
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(I Tổng Quan Về Sinh Hoạt Thiền Viện—An Overview 0ƒ Activities in a Zen Monastery: 
Trong tất cả các phái Phật giáo ở Nhật hiện nay, chỉ có Thiển còn giữ được phong cách 
sinh hoạt tu viện thật sự, được tổ chức theo những nguyên tắc mà đại thiển sư Bách 
Trượng Hoài Hải đã đặt ra ở Trung Hoa vào thế kỷ thứ VINH. Sinh hoạt thiển viện mang 
tính giản dị và thanh đạm. Nói chung, đời sống trong Thiền viện không có điểm gì quan 
hệ với cuộc sống hiện đại. Hầu như chúng ta có thể nói rằng bất cứ thứ gì hiện đại và 
thường được xem là tượng trưng cho một nếp sống hiện đại đều không thấy trong Thiển 
viện. Mục đích của sự đào tạo trong các tu viện không chỉ nhằm đạt tới toàn giác, mà 
còn nhằm phát triển những phẩm chất dũng cảm, khiêm nhường và biết ơn. Sự đào tạo 
về tâm linh trong một thiển viện gồm có tu tập thiển tọa tĩnh tâm hằng ngày, thực hành 
đều đặn sự nhiếp tâm, lao động chân tay và khất thực. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong 
quyển "Sự Huấn Luyện của một Thiển Tăng Phật Giáo," thay vì là một cơ chế tiết kiệm 
lao động thì hình như sự phí phạm lao động lại được khuyến khích trong Thiền viện. Tinh 
thần thương mại và tự giới thiệu mình đều bị cấm. Giáo dục khoa học trí thức cũng bị 
cấm. Tiện nghi xa xỉ, sự tử tế mềm yếu như phụ nữ cũng rõ ràng vắng mặt trong Thiển 
viện. Tuy nhiên, tại đây các thiển sinh có một tinh thần thành khẩn trong việc tìm cầu 
chân lý cao hơn, họ quyết định nỗ lực để đạt được trí tuệ siêu việt, nhằm giúp mình chấm 
dứt tất cả những khổ đau phiển não của kiếp nhân sinh, và cũng để đạt được các phẩm 
chất đạo đức căn bản, nhằm mở đường cho cho một cuộc sống an bình của thế giới một 
cách êm thắm, và làm thăng hoa phúc lợi chung cho tất cả nhân loại. Do đó đời sống 
thiểền không những giúp thành thục sự phát triển tâm linh của một vị Tăng, mà còn nhằm 
đào tạo ra những cá nhân như là công dân tốt cho xã hội. Đời sống thiển của một thiển 
sinh đại khái có thể được phân tích thành những phong cách và sinh hoạt sau đây: thứ 
nhất là sống đời khiêm cung, thứ nhì là sống đời lao tác, thứ ba là sống đời phụng sự, thứ 
tư là sống đời cầu nguyện và tri ân, và thứ năm là sống đời thiển định. Sau khi được thâu 
nhận và Tăng đoàn, một Tăng sĩ phải được đào tạo theo các tiêu chuẩn này. Những 
người mới vào tu phải trải qua trung bình ba năm trong một tu viện trước khi có được 
trình độ cần thiết cho một vị sư để có thể làm những chức năng thầy tu trong một ngôi 
chùa hay tự viện. Còn phải mất nhiều năm nữa mới trở thành thiển sư. Ở Nhật ngày nay, 
các chùa và tu viện thường có truyền thống nối truyền trong gia đình của các vị sư, điều 
này đưa tới sự suy thoái của truyền thống Thiền, vì có trường hợp các thầy tu ở đó chưa 
đạt tới giác ngộ—OYf all the Buddhist schools of Japan today, only Zen still maintains an 
authentic monastic activitles. Ït 1s organized on fundamental principles laid down by PaI- 
chang Huai-hai In China in the 6th century. Simplicity and frugality distinguish thịs 
monastic life. Generally speaking, life in a Zen monastery 1s something altogether out of 
keeping with modern life. We can almost say that anything modern and ordinarily 
regarded as symbolic of a modern life are absent here. The obJect of training In a Zen 
monastery Is not only enliphtenment, but also cultivation of fortitude, humility and 
gratitude. Monastic training 1s comprised chiefly of daily sitting meditation, periodic sfrict 
practice of collected mind, physical work, and begging for food. According to Zen master 
Daisetz Teitaro Suzuki in "The Training of the Zen Buddhist Monk," instead of labour- 
saving machinery, what may appear as labour-wasting 1s encouraged. Commercialism 
and self-advertisement are banned. Sclentific intellectual education 1s Interdicted. 
Comfort, luxury, and womanly kindness are conspicuous for their absence. There 1s, 
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however, a spirIt of grim earnestness, with which higher truths are sought, there 1s 
determined devotion to the attainment of superior wIsdom, which will help to put an end 
to all the woes and ailments of human life, and also the acquirement of the fundamental 
social virtues, which quietly pave the way to world-peace and the promotion of the 
general welfare of all humankind. The Zen life thus aims, besides maturing the monk's 
spiritual development, at turning out good citlZens as social members as well as 
individuals. The Zen lie may be roughly analysed Into the following behaviors and 
activities: first, lfe of humility; second, life of labour; third, life of service; fourth, life of 
prayer and gratitude; fifth, life of meditation. After his initiation to the Brotherhood, the 
monk 1s to be trained along these lines. In the Zen school, novices must spend an average 
of three years In a Zen monastery before they are eligIble to serve as monks In temple or 
monastery. such monks, however, are by no means Zen masters. Temples and 
monasteries in present day Japan are often hereditary within a family of monks. This can 
only lead to deterloration 1n the Zen tradiion in the case where such monks lack 
enlightenmerit. 


(I1) Tụng Kinh trong nhà Thiền— Sutra Reciting in a Zen Monastery: 

1) Sinh Hoạt Tụng Kinh Trong Thiền Viện—Activities oƒ Sutra Reciting in a Zen Monastery: 
Trong Thiền, ngoài việc tu tập Thiển định, kinh cũng được tụng hằng ngày vào sáng sớm 
và xế trưa. Nói chung, trong Phật giáo, tụng kinh có hai tác dụng: thứ nhất là để tiếp xúc 
với tư tưởng của vị sáng lập ra Phật giáo, và thứ nhì là để tạo phước cho tâm linh. Tác 
dụng thứ nhất có thể được gọi là học kinh điển, trong khi tác dụng thứ nhì mới đúng là 
tụng kinh hay đọc kinh, vì người tụng đọc chỉ tụng đọc chứ không nhất thiết phải hiểu 
biết nội dung của kinh. Ngay việc tụng đọc này cũng được xem là phước đức, và điều 
này đã được nói đến trong kinh. Không những tụng và đọc, việc chép kinh cũng tạo 
phước. Do đó tụng kinh trong các tự viện Phật giáo cũng có thể được xem như một thứ 
cầu nguyện. Đọc tụng, ngay cả khi không hoàn toàn hiểu nghĩa, giúp người ta tách tâm 
thức mình ra khỏi những ưu tư thế tục và các lợi ích vị kỷ. Dầu là tiêu cực, phước đức đạt 
được do việc tụng kinh cũng có thể hướng dẫn tâm thức hành giả tới việc đạt được trí tuệ 
Phật. Ngoài ra, tụng kinh cũng là một cách bày tỏ lòng tri ân đối với các bậc thầy, tổ, và 
các chúng sanh nói chung. Tri ân trong Phật giáo có nghĩa là Phật trí hay toàn trí đã đạt 
được rất nhiều trên con đường thành tựu nó trong thế gian. Trong cẩm giác này, không có 
cái riêng tư, nghĩa là không có vị kỷ. Do đó các Thiền Tăng trong việc tu tập thường nhật 
bao gồm cả việc đọc kinh, tụng niệm, dâng hương, lễ lạy, vân vân để bày tỏ lòng cẩm 
kích đối với những gì mà chư Phật, chư Tổ và các bậc Thầy và những nhân vật khác đã 
làm cho chính nghĩa Phật giáo. Những bộ kinh được sử dụng thường nhất trong Thiển 
viện là: 1) Tâm Kinh, 2) Phẩm Phổ Môn trong kinh Pháp Hoa, 3) Kinh Kim Cang. Trong 
ba bộ kinh này, Tâm Kinh giản dị nhất cho nên được tụng trong tất cả mọi dịp——In Zen, 
besides daily Zen practices, the sutras are also daily recited In the early morning and In 
the late afternoon. Generally speaking, in Buddhism, sutra-reading performs a double 
function; prImarily as øetfing 1n touch with the thought of the founder, and secondarlly as 
creating scriptural merit. The first may better be called sutra-study whereas the latter 1s 
properly sutra-reading or rectiting, for the obJect Is Just fo recifte it, not necessarily 
accompanied by an Intellectual understanding of I1ts content. The recifation 1tself 1s 
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regarded as merIforiOus as If 1s sO stated In the sutras. Not only reciting or reading but 
copying 1s also merit-producing. The sutra-reading in the Buddhist monasteries can thus 
be reconked as a sort of prayer. The reading, even when 1fs full meaning 1s not grasped, 
detaches one's mind from worldly concerns and self-centered interests. Though negative, 
the merit herewith gained tends to direct the mind towards the attainment of Buddha- 
wisdom, omnIisclent, or perfect knowledge (SarvaJnata). Besides, the sutra-reading 1s also 
an expression of gratitude towards ones masfers, ancesfors, and other beings generally. 
To be grateful in Buddhism means that Buddha-wisdom has gaIned so much towards 1ts 
realization in the world. In this feeling there 1s nothing personal, that 1s, egotistic. The 
Zen monks, therefore, In their dally exercises which consist In sutra-reading, pray€r- 
recitation, incense-offering, bowing, and so on, express theIr appreciation of what the 
Buddhas, Bodhisattvas, patriarchs, teachers, and other personages have done for the 
Buddhist cause. The sutras most commonly used in the Zen monastery are: 1l) The PraJna- 
paramita-hridaya Sutra, known as the Heart Sutra, 2) The Samantamukha-parivarta, 
Chapter Universal gate in the Pundarika Sutra, 3) The Vajracchedika Sutra, known as the 
sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom. Of these three, the Heart Sutra being 
the simplest 1s recited almost on alÏ occasions. 

Việc xem thường những thành tựu học thuật đã đem lại một bầu không khí mới mẽ đối với 
đời sống Phật giáo đã bị bình thường hóa—Depreciation oƒ scholarly aHainment a 
refreshing atmosphere to the conveniionalized Buddhist lịe: Ngày xưa, một phần giáo 
dục phóng khoáng cho các Thiển Tăng, họ được dạ y phẩi xem thường cái học trong sách 
vở, và do vậy họ trở nên cực đoan và có thành kiến với các kiến thức xưa để lại bởi các 
bậc tôn túc. Khi họ phải đọc qua bộ "Thiển Lâm Cú Tập" hay một số sách vở khác, họ ra 
khỏi thiển đường và lật vội những trang sách dưới ánh đèn mờ tối gần nhà xí. Trong bất 
cứ tình huống nào ngay cả ngày nay các thiển Tăng vẫn còn phơi bày xu hướng chống 
đối sách vở cũng như nên văn hóa dựa trên sự nghiên cứu sách vở một cách vô lý. Đây 
chắc chắn là do ảnh hưởng của sự đào tạo ở thiển đường. Đôi khi Thiển đi quá xa trong 
việc làm nản lòng người học học hỏi những kinh văn Phật giáo hay xem thường những 
thành tựu học thuật, nhưng việc làm nản lòng người học và sự xem thường kinh văn này 
là chủ trương truyền thống của các thiển sư. Không còn nghi ngờ rằng chủ trương này, 
bất chấp hậu quả không tốt thế nào, đã đem lại một bầu không khí mới mẽ đối với đời 
sống Phật giáo đã bị bình thường hóa từ lâu—In olden days, it was a part of the liberal 
education for the monks, who were taught to despite book-learning and who thus came to 
be too one-sided and prejJudicial of the ancient lore bequeathed by their predecessors. 
When they have to wade through the "Kuzoshi" or some other books, they go out of the 
Zendo and turn their pages hurriedly under the dark light near the lavaftory. In any event 
even today the Zen monks are unreasonably disposed against books and the culture based 
on therr study. This 1s surely the outcome of their Zendo training. Zen may sometimes øo 
too far In 1fs discouragement of the study of Buddhist literature or in 1s depreclatlon of 
scholarly attainment, but this discouragement or depreciation has been the traditional 
policy of Its masters. There 1s no doubt that the policy, in spite oŸ 1s sometimes untoward 
consequence, has Imparted a refreshing atmosphere to the conventionalized Buddhist life. 
Thiền sinh và Thiền Lâm Cú Tập—Zen monks and Zenrin Kushu: Theo Thiền sư D.T. 


Suzuki trong quyển "Sự Huấn Luyện của một Thiền Tăng Phật Giáo," các thiển sinh 
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không được mang kinh điển hay bất cứ sách vở nào vào trong thiển đường ngoại trừ 
trường hợp tuyệt đối cần thiết, chẳng hạn như khi các thiển Tăng phải tìm một đoạn văn 
biểu lộ về sự lãnh hội của họ về một công án. Điều này là do vị thiển sư đòi hỏi khi họ 
đã giải đáp một cách thành công một công án. Một quyển sách được gọi là "Thiển Lâm 
Cú Tập" ghi lại những đoạn liên hệ đến thiển. Đó là một trong những cẩm nang mà 
người học thiền, thiền sư và cư sĩ tại Nhật Bản luôn luôn đem theo bên mình. Lối tu tập 
này là thường xuyên dò tìm những trích đoạn từ văn điển xưa giúp các thiển sinh rất 
nhiều trong việc trở nên quen thuộc với giai đoạn văn chương và văn hóa của đời sống 
thiển—According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in "The Training of the Zen 
Buddhist Monk," In the Zendo no scriptural texts or books are allowed except when they 
are absolutely needed, for Instance, when the monks have to look up a passage 
expressive of their understanding of a koan. This 1s required of them by the master when 
they successfully solve a koan. A book called "Passages Related to Zen" (Kuzoshi or 
Zenrin Kushu) contains various kinds of passages relating to Zen. In Japan, If 1s one of the 
vade-mecums to be carrled along by all Zen students, monks and lay-disciples. Thịs 
practice of regularly looking up the passages culled from ancient literature helps the 
monks very mụuch to become acquainted with the literary and cultural phase of the Zen 
le. 

Quan điểm của các Thiên sư về Kinh Điển—Zen masters' point oƒ view on Sutras: Có lần, 
một vị quản thủ Tam Tạng để ý thấy một vị Tăng ngồi im lặng một thời gian lâu trong 
thư viện của ông. Vị quản thủ thư viện bèn hỏi: "Tại sao ông không đọc kinh điển?" Vị 
Tăng trả lời: "Vì tôi không biết chữ." Vị quản thủ thư viện bèn nói: "Nếu vậy tại sao ông 
không nhờ người khác dạy cho ông?" Được khuyên bảo như thế, vị Tăng đứng dậy kính 
cẩn đưa tay ra trước ngực nói: "Làm ơn cho tôi biết chữ này là chữ gì?" Vị quản thủ thư 
viện không khai ngộ được vị Tăng. Một lần khác, có một vị quan họ Vương đến thăm tự 
viện của Thiền sư Lâm Tế. Khi đi vào trong sân, Vương hỏi: "Chư Tăng ở đây có đọc 
kinh không?" Lâm Tế đáp: "Không, họ không đọc." Vương lại hỏi: "Vậy họ có học thiển 
hay không?" Lâm Tế đáp: "Không, họ không học." Vương nói: "Nếu như họ không đọc 
kinh mà cũng không học thiền thì họ làm gì ở đây?" Lâm Tế đáp: "Họ sẽ được làm Phật 
làm Tổ." Vương nói: "Ngay cả bụi vàng bay vào mắt cũng có hại. Thầy nghĩ sao về lời 
đó?" Lâm Tế bình phẩm: "Lão Tăng nghĩ ông chỉ là một cư sĩ." Không nghi ngờ là chân 
lý Tánh Không phải được thể nhận bằng trực giác, và nó được biểu hiện trong tất cả mọi 
giai đoạn của đời sống. Đây là một thành tựu lớn nhất mà người ta có thể đạt được trên 
thế gian này, nhưng không phải ai trong chúng ta cũng có khả năng này. Có một vị Tăng 
bước tới trước Thiền sư Thiên Cái U và hỏi: "Con muốn đọc kinh, thầy có gì khuyên bảo 
về vấn để này hay không?" Thiển sư Thiên Cái U nói: "Ông có nghĩ rằng một đại thương 
gia còn phải bận tâm đi kiếm vài đồng xu lẻ hay không?" Một vị Tăng hỏi Thiển sư Diệp 
Huyện: "Có nên đọc kinh hay không?" Diệp Huyện nói: "Không có đường hẻm hay 
đường tắt nào ở đây cả; núi quanh năm xanh tươi; dầu là ông có tìm được con đường đẹp 
ở đông hay ở tây." Vị Tăng nói: "Con muốn học một cái gì chắc chắn ở thầy." Diệp 
Huyện nói: "Người mù không thấy đường không phải là lỗi của mặt trời." Một hôm, 
Bàng cư sĩ, vị cư sĩ vĩ đại của Thiển tông, một hôm đến nghe một học giả Phật giáo giảng 
về kinh Kim Cang. Khi vị học giả bắt đầu thuyết giảng về lý Bát Nhã "Vô ngã-Vô nhân," 
Bàng cư sĩ bèn hỏi: "Nếu như vô nhân vô ngã thì ai ở đây đang giảng vậy? Và thính 
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chúng là ai?" Học giả không trả lời được, do đó Bàng Long Uẩn nói: "Dầu tôi chỉ là một 
cư sĩ, nhưng tôi cũng biết chút đỉnh về chân lý tối hậu của Phật giáo." Được thúc dục, 
Bàng Long Uẩn nói tiếp: 
"Vô ngã lại vô nhân, 

Không có chủ thể hay đối tượng; 

Tôi khuyên ông: Đừng thuyết giảng nữa, 

Hãy tìm chân lý không qua trung gian; 

Trong chính Bát Nhã gọi là Kim Cang, 

Không có lấy một hạt bụi ô nhiễm; 

Từ đầu đến cuối, 

Tất cả kinh chẳng là gì ngoài những chữ." 
Theo Thiền sư Linh Mộc Đại Chuyết Trinh Thái Lang trong bộ Thiển Luận Tập III, các 
kinh Phật, đặc biệt là các kinh Đại Thừa, là những diễn đạt trực tiếp của những kinh 
nghiệm tâm linh; chúng hàm chứa những trực giác, đắc thủ nhờ đào sâu trong thâm cung 
của Vô thức, và kinh không có kỳ vọng trình bày những trực giác này qua trung gian của 
trí năng. Nếu thỉnh thoảng kinh có vẻ được trình bày một cách lý luận theo duy lý và 
luận chứng, điều này chỉ là ngẫu nhiên. Tất cả những kinh điển Phật đều cố đưa ra những 
trực giác thâm sâu nhất của Phật trí đúng như chúng đã tự trình bày cho những đệ tử đầu 
tiên của Phật giáo Đại Thừa ở Ấn Độ. Do đó, khi các kinh kệ cho rằng tất cả vạn pháp 
đều trống không, bất sanh và vượt ra ngoài nhân duyên, lời tuyên bố này không phải là 
kết quả của lối lý luận siêu hình, mà nó là một kinh nghiệm sâu sắc nhất của Phật trí. Đó 
là lý do tại sao nhiều học giả và triết gia Phật giáo cố gắng lãnh hội hay diễn giải những 
trực giác này theo những qui tắc lý luận lại bị thất bại trong nỗ lực của họ; họ là những 
người ngoại giáo, có thể nói như vậy, trong kinh nghiệm Phật tánh và qua đó, họ không 
đi vào được trọng điểm —One day, a keeper of the Tripitaka once noticed a monk sitting 
quIetly for some time 1n hịs library building. Asked the librarian: "Why dont you read the 
sutras?" "I dont know letters," was the monk's reply. "If so, why dont you ask people to 
teach you?” So advised, the monk stood up respectfully holding up his hands before his 
chest, and said: "Please tell me what character this 1s." The librarian failed to enlighten 
him. Another time, Wang, one of the government officers, visited the monastery under 
Lin-chi. As they entered the grounds Wang asked, "Do the monks here read the sutras?" 
Lin-chi replied, "No, they do not." Wang asked, "Do they then study Zen?”" Lin-chi 
replied, "No, they do not." Wang continued to ask, "If they neither read the sutras nor 
study Zen, what do they do here?”" Lin-chi replied, “They are all going to be made 
Buddhas and Fathers." Wang said, "Even precious particles of gold dust prove to be 
disastrous when they get Into one's eyes. What do you say to that?" Lin-chi commented, 
"I thought you were a mere layman." In short, there 1s no doubt that Emptiness must be 
intuitively grasped, and 1t is demonstrated in every phase of practical life. This 1s the 
greatest accomplishment man can achieve on earth, but not every one of us can have this 
capability. A monk came up to Zen master Yu of Tien-kal, and asked, "I wish to read 
sutras, and what would you advise me to do about 1t?" The master remarked, "Do you 
think a great merchant would bother himself about making a few cents?" A monk asked 
Yeh-hsien, “Is 1t advisable to read the sutras, or not?” Said the master, ”"There are no 
byroads, no cross-roads here; the mounfains are all the year round fresh and green; east 
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or west, in whichever direction you may have a fine walk." The monk said, "I wish to 
learn something more definite from you." "It 1s not the sun's fault 1f the blind cannot see 
ther way," said the master. One day, Pang, the great layman of Zen, attended the 
lecture given by a Buddhist scholar on the Vajracchedika. When the scholar began 
discoursing on the Prajna philosophy of “no-ego and no-personality," Pang queried, "If 
there 1s neither ego nor personality, who 1s lecturing now? and who 1s the audience?" 'The 
scholar made no reply, whereupon Pang said, "“Though I am a mere layman, I know a 
thing a two about the ultimate truth of the Buddhist teaching." Urged to express himself, 
he continued: 
"No-ego, and gain no-personalIty, 

There 1s neither subJect nor obJect; 

ladvise you: Cease further lecturing, 

And seek the truth without any 1ntermedlary; 

In the PraJna itself which 1s known as Vajra, 

There 1s not a particle of dust defiling 1t; 

From the beginning to the very last, 

The whole sutra 1s no more than words.” 
According to Zen master D.T. Suzuki In the Essays of Zen, Volume III, the sutras, 
especially Mahayana sutras, are direct expressions of spiritual experiences; they contain 
Intuitlons gained by digsing deeply info the abyss of the UnconscIous, and they made no 
pretension of presenting these Intuitions through mediumship of the intellect. If they 
appear to be all ratiocinative and logically demonstrative, this 1s merely accidenfal. All 
the sutras attempt to gIve the deepest Intuitlons of the Buddhist mind as they presented 
themselves to the early Indian Mahayana followers. Therefore, when the sutras declare 
all things to be empty, unborn, and beyond the causation, the declaration 1s not the result 
of metaphysical reasoning; 1t 1s a most penetrating Buddhist experience. This 1s why so 
many scholars and philosophers of Buddhism who endeavor to understand or Interpret 
these Intuitions according to rules of logic fail in theIr endeavors; they are outsiders, so fO 
speak, in Buddhist experience, and consequently they are bound to miss the mark. 
Hành giả tu Thiền nên hành xử thế nào về Kinh Điển?— What should Zen practitioners 
act on Sutras?: Nói tóm lại, hành giả tu Thiển nên luôn nhớ đến bốn phép nương vào để 
hiểu thấu Phật Pháp mà chính đức Phật đã dạy. Thứ nhất là Y pháp bất y nhân. Nương 
vào pháp chứ không nương vào người. Thứ nhì là Y liễu nghĩa kinh, bất y bất liễu nghĩa 
kính. Nương vào kinh rõ nghĩa (viên giáo) chứ không nương vào kinh không rõ nghĩa 
(phần giáo). Thứ ba là Y nghĩa bất y ngữ. Nương vào nghĩa chứ không nương vào văn tự. 
Thứ tư là Y trí bất y thức. Nương vào trí tuệ trực giác chứ không nương vào tri thức phàm 
phu. Nếu có thể làm theo những điều này, chúng ta sẽ cảm thấy kinh điển là những ngọn 
đèn soi lối cho chúng ta trong đêm tối, mà không phải bám víu vào chúng nữa——In short, 
Zen practiioners should always remember the four basic principles which the Buddha 
himself taught for thorough understanding Buddhism. First, relying on the teaching, not on 
the person or trust in the Law, not in men. Relying In on the teaching, not merely on any 
persons (relying on the teaching and not on the person who teaches 1t). Second, rely on 
the complete teaching, not on the partial teaching, trust in sutras confaining ultimate truth, 
not Iincomplete one. Relying on the sutras that give ultimate teachings, not on those which 
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preach expedient teachings (relying on discourses of definiive meaning, not on 
discourses of Interpretable meaning). Third, relying on the meaning, not on the letter. 
Trust in truth, not in words (letters). Relying on the true meaning or spirit of Dharma 
statement In sutra, not merely on the words of the statement (relying on the meaning of 
the teaching and not on the expression). Fourth, rely on knowledge, not on conditioned 
conscIousness. Trust in wisdom growing out of eternal truth and not in 1llusory 
knowledge. Relying on mtuitive wisdom, not on intellectual or normal understanding 
(relying on intuitive wIisdom and not on normal consciousness). lf we can follow these, 
we can see that scriptural texts are lamps that help us pass through a dark night, without 
any attachment to them. 

Những lời Phật dạy về “Tụng Kinh” trong Kinh Pháp Cú— The Buddha's teachings on 
“Sutra Reciting” in the Dharmapada Suira: Dù tụng nhiều kinh mà buông lung không 
chịu thực hành theo, thì chẳng hưởng được phần ích lợi của Sa-môn, khác nào kẻ chăn 
bò, chỉ lo đếm bò cho người khác (để lấy công, chứ sữa thịt của bò thì không hưởng được 
(Pháp Cú 19). Tuy tụng ít kinh mà thường y giáo hành trì, hiểu biết chân chánh, diệt trừ 
tham sân si, tâm hiền lành thanh tịnh, giải thoát và xả bỏ thế tục, thì dù ở cõi nầy hay cõi 
khác, người kia vẫn hưởng phần ích lợi của Sa-môn (Pháp Cú 20). Tụng đến ngàn câu vô 
nghĩa, chẳng bằng một câu có nghĩa lý, nghe xong tâm liễn thanh tịnh (Pháp Cú 100). 
Tụng đến ngàn câu kệ vô nghĩa, chẳng bằng một câu kệ có nghĩa lý, nghe xong tâm liền 
thanh tịnh (Pháp Cú 101). Tụng đến trăm câu kệ vô nghĩa, chẳng bằng một pháp cú, nghe 
xong tâm liễn thanh tịnh (Pháp Cú 102)—The heedless man even ¡f he can recite many 
sacred sutras, but fails to act accordingly; he has no share In the fruits of the monastic life, 
but 1s like a cowherd who counts the cows of the master, but has none of his own 
(Dharmapada 19). Even If a man recites few sutras, but acts In accordance with the 
teaching, overcoming all lust, hatred and Ignorance, with true knowledge and serene 
mind, clinging to nothing here and hereafter, he shares the fruits of a monastic life 
(Dharmapada 20). A recitation composed of a thousand words without sense, 1s no better 
than one single beneficial word upon hearing which one 1s Immediately pacilied 
(Dharmapada 100). One beneficial line by hearing 1t one 1s Immediately pacified 1s better 
than a thousand verses with words without sense (Dharmapada 101). One single word of 
the Dharma by hearing 1t one 1s Immediately pacified, 1s better than a hundred stanzas, 
comprising senseless words (Dharmapada 102). 


(HI) Quan Hệ Sư Đệ Trong Các Thiền Viện— Relationship between Teacher and Students 
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In Zen Mlondasfertes: 

Lão Sư—Old-aged monk: Roshi (lap)—Lao-shi (chi)—Master—Thầy—Danh hiệu của 
một Thiền Sư. Trong truyền thống Thiền Nhật Bản, khi một đệ tử, xuất gia hay tại gia, đã 
hoàn tất học trình và vị Thây cũng đã thỏa mãn với sự hiểu biết của đệ tử và công nhận 
rằng đệ tử đã ngang hàng với mình thì vị Thầy này ban cho đệ tử danh hiệu Roshi (Zen 
Master). Theo tiếng Nhật Bản, "lão sư" theo nghĩa đen có nghĩa là "Ông Thây Già," 
nhưng theo ngôn ngữ Trung Hoa chỉ đơn giản có nghĩa là "Ông Thầy." Trong Thiển Nhật 
Bản, "lão sư" có nghĩa là "người đáng tôn kính," mà không đề cập đến tuổi tác của vị 
thây. Để trở thành một "Lão Sư" thực thụ, hành giả phải rèn luyện nhiều năm dưới sự 
hướng dẫn của một vị thầy thiền đã trải qua thể nghiệm về đại giác sâu và đã dành được 
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ấn chứng xác nhận của thầy mình; cũng như đã theo một thời kỳ đi sâu vào pháp luận với 
những thiển sư khác. Với danh hiệu này, vị đệ tử được phép dạy Thiển. Trong phái Lâm 
Tế, đệ tử được Thầy dạy cho cách “tham” một số công án, và chỉ có những ai đã thông 
suốt mới được danh vị dạy Thiển công án. Ở Nhật Bản hiện nay, các thiển sư thật sự đã 
trở nên hiếm hoi và những tiêu chuẩn để trao danh hiệu "Lão Sư" đã giảm đi. Bất chấp 
tính thuần khiết của truyền thống thiển, người ta thường trao danh hiệu nầy chỉ vì cương 
vị hay tuổi tác của một nhà sư—Old-aged master or Zen master. In japanese Zen 
tradition, generally one becomes a “roshi” through having one”s experIlence of awakening 
(kensho or satorI) certifiied by an established master. À “roshi” must also possess the 
maturity and wisdom needed to guide students skillfully, thus ensuring the authenfticity 
(chứng thư chánh thức) of teaching and practice. Anyone, monk or laypeople, man or 
woman, may become a “roshi,” though they are most commonly older men. The title of a 
Zen Master. When a disciple or pupil, whether monk or lay student, has completed his 
studies, and his master has been satisfied that the pupiIl”s understanding 1s equal to his 
own, and that the student has experienced genuine satorl, he may bestow the title of 
Roshi upon him. In Japanese language, “roshi,” literally means "an old teacher," but In 
Chinese language, “lao-shi,” simply means a "teacher." In Japanese Zen, “roshi,” means 
"venerable," and has no reference to the age of the master. To become a fully developed 
roshi, many years of training under a Zen master were Indispensible. Following profound 
enlightenment and the conferral of the seal of confirmation by his master, further years of 
ripening through 'dharma contests' with other masters were also customary. This entitles 
him to teach Z⁄en. In the Lin-Chi schools, a course 1n the study of koans 1s given, and only 
those who have been through this are entitled to offer Instruction 1n koans. In present-day 
Japan, where true masters have become rare, the standards are less strict. Unfortunately 
for the authentic Zen tradition, Zen monks are often addressed as "Roshi”" merely out of 
respect for theIr position and age. 

Thiền Sư Hướng Dẫn— Guiding Master: Shisho (jap)—Tutor—Một vị Thầy đã chứng ngộ 
và dạy thiển. Việc đào tạo một vị sư thiển thường bắt đầu từ lúc tuổi còn rất trẻ, ở một 
ngôi chùa địa phương nhỏ, đặt dưới sự hướng dẫn của một vị Tăng. Trong lãnh vực thiền, 
người ta gọi người hướng dẫn đầu tiên cho một nhà sư theo con đường đại giác là 'shisho' 
(tutor); người nây không nhất thiết phải có phẩm chất của một thiển sư; nhà sư xem 
người nầy như một hướng dẫn viên tâm linh trong cả đời mình. Trong ngôn ngữ đời 
thường, 'shisho' (tutor) chỉ cho tất cả các thầy dạy một thứ nghệ thuật hay một nghề. Khi 
được 'shisho' xét là đủ trưởng thành để theo đuổi sự tiếp tục học đạo, thì người hướng dẫn 
sẽ cho phép nhà sư đi hành cước tìm đến các thiền viện để tiếp tục học thiển—A Zen 
master who has already attained self-realization or enlightenment. He was allowed to 
teach Zen to his disciples. The training of Zen monks often begins In the earÏy years In a 
small local temple under the supervision of the temple monk. Thịs first guide on the path 
to enliphtenment, who does not have to be a Zen master, and who 1s regarded by the 
monk his whole life long as a kind of spiritual mentor, 1s known 1n Zen as teacher, tufor' 
(shisho). In the colloquial language every teacher of an art or handcraft can be called 
'shisho'. When the 'shisho' thought the young monk was ripe for further training, then he 
sent him on pilgrimage. 
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3) Quan Hệ Sư Đệ— Relationship between teacher and studenis: Quan hệ Thầy trò là một 
trong những khía cạnh đặc biệt của Phật giáo Thiền tông. Ngày xưa, các đệ tử trèo non, 
lội suối để tầm sư. Ngày nay, bạn sẽ đi đến các trung tâm Thiền khác nhau để tìm một 
người cho rằng có thể giúp mình tu tập. Nhưng làm sao bạn biết là bạn đã tìm đúng 
người? Có vài câu hỏi hữu ích để cho bạn tự hỏi: "Với vị thầy này, mình có gặp nguy cơ 
nào không? Trước mặt thầy, mình có thể là một tên ngu ngốc hay không? Mình có thể 
nói với thầy là mình không biết hay không?" Nếu bạn có thể trả lời "Có" cho cả ba câu 
hỏi này, và như thế, có thể tin tưởng vào Thầy, có thể bạn đã tìm được một vị Thầy thích 
hợp cho bạn. Nếu bạn không thể trả lời "Có", có thể bạn sẽ hoài công tốn mất thêm mươi 
năm nữa. Quan hệ Sư đệ giống như cái chuông và tiếng ngân. Đệ tử và Thầy giống như 
những nút thắt của dây lưới đan chéo vào nhau, chứ không phải là những sợi dây rời rạc. 
Khi Thầy sẵn sàng, sẽ có ngay đệ tử ầm đến. Khi bắt đầu tâm sư học đạo, người đệ tử 
hãy giữ cho được "cái tâm của kẻ nhập môn", và không có một định kiến nào về bể 
ngoài hay hành động của vị thầy phải như thế nào. Hãy cố gắng giữ cho mình cái tâm 
rộng mở. Kinh nghiệm này được minh họa bằng một công án tuyệt với của ngài Triệu 
Châu được gọi "Triệu Châu Thạch Kiều." Thiển sư Triệu Châu là một đại Thiển sư lỗi 
lạc đời nhà Đường ở Trung Hoa. Lời ngài nói ra tuyệt diệu đến mức người ta đồn đãi 
rằng khi ngài nói, miệng ngài nở bừng ánh sáng. Đại sư sống trong một ngọn núi có một 
chiếc cầu đá đẹp nổi tiếng khắp nước Trung Hoa. Một hôm, một vị Tăng trẻ, khá cao 
ngạo, đến thăm ngài và kêu lớn: "Ta đến đây để chiêm ngưỡng chiếc cầu đá của Triệu 
Châu, nhưng những gì ta thấy ở đây chỉ là một chiếc cầu gỗ!" Triệu Châu nhìn vị Tăng 
một lúc rồi nói: "Ông chỉ thấy một chiếc cầu gỗ ư? Không sao! Ngựa vẫn qua được, lừa 
vẫn qua được. Vậy ông qua cầu đi!" Các Thiền sinh chỉ thấy cái họ đã có sẵn. Dầu Thiền 
sinh có ở đâu, Thây vẫn sẵn sàng đón gặp, sẵn sàng giúp đỡ, dầu họ có là con lừa hay 
con ngựa. Theo Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Ánh Trăng 
Trong Giọt Sương: "Tu theo lời Phật dạy là luôn tiếp nhận những chỉ dẫn trọng yếu của 
một vị Thây, chứ không phải là dựa vào ý tưởng riêng của mình. Kỳ thật, giáo pháp của 
đức Phật không thể đạt được bằng cách có ý tưởng hay không có ý tưởng. Chỉ khi nào 
tâm tu tập thanh tịnh hòa hợp với Đạo thì thân và tâm mới có thể đạt đến tĩnh lặng. 
Chừng nào mà thân và tâm chưa có tĩnh lặng, thân và tâm vẫn còn cảm thấy bất ổn. 
Chừng nào mà thân và tâm vẫn còn cảm thấy bất ổn, vẫn sẽ còn chông gai trên đường 
chứng đạo." Sensei Pat Enkyo O'Hara viết trong quyển Làng Thiển' (New York City): 
"Nếu bạn đã theo học từ lâu với một vị thầy và cả hai đều thành tâm phụng sự Phật 
pháp, có thể sẽ xảy ra nhiều điều phi thường. Vị thế có thể thay đối, và một hôm, thầy 
bỗng trở thành đệ tử và đệ tử bỗng dưng trở thành thầy. Sự đáp ứng khó tin giữa hai bên 
đó là điều vẫn xảy ra. Mối tương quan giữa thầy và đệ tử được một công án diễn đạt đặc 
sắc qua cảnh chim mẹ mổ vào bên ngoài vỏ trứng trong khi chim con mổ từ bên trong ra. 
Hai bên đều cố gắng mổ để phá vỡ vỏ trứng. Hình ảnh này phản ánh chính xác cách cả 
hai thầy trò làm việc, mỗi người theo cách của mình để tháo gỡ những rào cẩn trên 
đường đến với trí huệ."—The relationship between teacher and students is one of the 
most speclal aspects of Zen Buddhism. In olden days, people used to go from mountain to 
mountain looking for a Zen teacher. Today, you would go to different centers to find 
someone with whom you feel you can work. But how do you know 1f you've found the 
right person? There some helpful questions to ask yourself: 'Can I take risks with thịs 
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teacher? Can I be a fool in front of this teacher? Can I say: I dont know to this teacher?' If 
you can say 'yes' to all these questions, can trust this teacher In these ways, then you've 
probably found a good teacher for you. If you cant answer 'yes, then you]Ï spend ten 
years Just lookIing øgood. Teacher and student are like the bell and Ifs resonance. Student 
and teacher are like Intersecting cords and a fishing net, nodes, not separate strands. 
When the teacher 1s ready, the student wIll appear. When you begin to seek a teacher, If's 
very Important to have a beginner's mind' and not cling to old ideas of what a Zen teacher 
looks like or how a Zen teacher acts or how a Zen teacher should be. Just try to have an 
open mind. The experience 1s illustrated by a marvelous koan called 'Joshus Wooden 
Bridge.' Joshu was the great teacher of Tang dynasty China, and what he said was so 
wonderful that light was said to sparkle from his mouth when he spoke. He lived on a 
mountain that had a stone bridge known all over China for 1ts beauty. Once, a cocky 
young monk came to visit him and called out, 'I came to see the stone bridge of Joshu but 
all I see here 1s a wooden bridge.' Joshu looked at him steadily and said, 'You only see a 
wooden bridge? Well, it lets horses cross. It lets asses cross. Come on over.' What 
students see 1s what students get. No matter where studenfs are, here's the teacher to 
meet them, right here, ready to serve, whether the teacher 1s serving an ass or a horse. 
According to Zen Master Dogen in Moon In À Dewdrop: "The practice of Buddha's 
teaching 1s always done by receiving the essential Instructions of a master, not by 
following your own Ideas. In fact, Buddha's teaching cannot be attained by having Ideas 
nor not having ideas. Only when the mind of pure practice coincides with the Way wIll 
body and mind be calm. If body and mind are not yet calm, they will not be at ease. When 
body and mind are not at ease, thorns ørows on the path of realization." Sensel Pat Enkyo 
OHara wrote in Village Zendo (New York City): "If you study with a teacher for a long 
time, with both of you earnestly serving the Dharma, wonderful things can happen. 
Positions can change, and suddenly one day the teacher Is the student and the student 1s 
the teacher. Incredible reponsiveness occurs. The relationship between teacher and 
student 1s well expressed In a koan about a mother bird pecking from the outside of an 
egg and a baby bird pecking from the Inside. Each 1s pecking away, trying to get rid of the 
eggshell. This Image aptly reflects how a teacher and a student each work on the barrIers 
to wisdom how a teacher and a student each work on the barrlers to wisdom 1n their own 
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(IV)Tham Vấn Với Thầy— Interviews With the Master: 

1) Tham Vấn Hương— Interview incense: Consultation incense—Khi một vị hành cước Tăng 
được trình diện thầy lần đầu tiên, chuyện này thường xẩy ra một vài ngày sau khi anh ta 
đến thiển viện. Một buổi sáng, anh ta được cho biết hãy sẵn sàng "hương tham vấn" để 
dâng lên Thây. Hương được dùng cho nhiều việc trong thiển viện. Trong trường hợp này, 
dâng hương là một kiểu hứa rằng vị hành cước Tăng mới được nhập môn này bằng lòng 
chấp nhận thiền sư là người dạy thiển cho mình. Vị Tăng mới này trải tọa cụ ở ngưỡng 
cửa phòng của thiền sư rồi lễ ba lạy. Trong lúc đó, thì vị thầy khoanh hai tay đứng trước 
anh ta. Lễ ẩm trà được cả hai tham dự, mỗi người uống tách trà của mình. Vị thây có thể 
hỏi vị Tăng mới đến về tên tuổi, quê quán, trình độ học vấn, vân vân—When a travelling 
monk 1s first presented to the master, this usually takes place a few days after his arrival 
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at the monastery. One morning he ¡s told to have his "Interview Incense” 1n readiness 
which 1s to be offered to the master (roshi). Incense 1s used for various purposes In the 
monastery. In this case, Incense-offering 1s a kind of pledge that this new admitted one 
takes In good faith the present master for his Instructor in Zen. At the threshold of the 
masters room, the novice monk spreads his "seat-cloth” (zagu) and on 1t bows three 
times. In the meantime the master folds his hands before hìm. “Tea-ceremony” 1s 
partaken by both, which consists In Just drinking tea each out of his cup. The master 1s 
likely to ask the monk concerning his name, native place, education, efc. 

Tiên Khởi Độc Tham hay Cuộc Gặp Gỡ Đầu Tiên— The first dokusan' oƒ a Zen student 
with his masfer: Shokan (jap)—Shoken (jap)—Sau khi hành giả được chính thức nhận 
vào Thiển Viện sẽ có một buổi "Đệ Nhất Độc Tham" hay là cuộc gặp gỡ lần đầu tiên 
của một môn đồ và thầy của mình. Cuộc hội kiến trong đó vị thầy chính thức chấp nhận 
người muốn theo học làm học trò. Sau buổi lễ nghiêm trang ấy, môn đồ tương lai đến 
gặp gỡ thầy trong phòng ở nơi tĩnh mịch của thầy, mang theo lễ vật cúng dường đến thây, 
vì thầy là người hiện thân của Tam Bảo, và yêu cầu được thầy hướng dẫn theo con 
đường thiển. Người học trò trình bày cho vị thầy biết những động cơ thúc đẩy mình muốn 
theo học với thầy; khi thầy thấy rõ tính chất nghiêm túc của 'ý chí nhận thức chân lý' của 
người học trò và tin chắc mình là người thầy thích hợp với người đó, thầy chấp nhận 
người đó làm học trò. Cuộc gặp gỡ tiên khởi nầy tạo ra mối liên hệ 'nghiệp' giữa thầy và 
trò, hay nói đúng hơn, tăng thêm mối liên hệ mật thiết của họ. Thầy hứa sẽ hướng dẫn 
trò theo con đường đại giác bằng hết sức của mình, trong khi học trò thì nguyện theo học 
thây với hết lòng tin cậy, thẳng thắn, chân thật và tin tưởng, chừng nào cả hai còn thấy 
điều đó có lợi ích. Trong những trường hợp có lý do nghiêm trọng, mối liên hệ giữa thầy 
và trò có thể bị cắt đứt bất cứ lúc nào. Một vị thầy đúng nghĩa không bao giờ tìm cách 
trói buộc đệ tử trái với ý nguyện của người đó. Nếu không xảy ra sự đứt đoạn nào, mối 
liên hệ vẫn còn cho tới chết, thậm chí sau khi chết, ngay cả sau khi người học trò đã đạt 
được ấn xác nhận từ lâu khiến mình cũng được ngang hàng với thầy mình ——After the 
travelling monk 1s accepted to the Zen Monastery, there wIll be a meeting with the 
Master called "the first dokusan' of a Zen student with his master," in which the seeker 
after enliphtenment 1s officially accepted as a student by the roshi (certifiied master). 
Following a fixed ceremonial, the would-be student seeks out the master 1n the seclusion 
of the latters room, makes an offering to him as a represenfative of the three precIous 
ones, and requests the roshi to guide him on the way of Zen. He explains to the master his 
motIves for seeking Instruction, and I1f the roshi 1s persuaded of the sincerity of the 
studenfs 'will for truth' and feels that he himself 1s the right master for this person, then 
he accepts him as a student. In 'shoken' a karmic link ¡1s forged between master and 
student or better, the presence of such a deep relationship 1s made mamifest. The master 
thus commits himself to train the student on the path to enlightenment to the best of his 
ability; and the student, on his side, to follow the master with complete devotion, 
openness, and honesty so long as both deem 1t suitable. If there are serlous reasons for 1, 
this link can be broken by either the masfer or student at any time; no authentic masfter 
would attempt to bind a student to himself against the studenfs wIll. If it does not come to 
such a break, the link continues In force, even I1f the student has long since received the 
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seal of confirmation and become a master himseTf, until the death of the master or student 
and even beyond that. 

Tham Vấn Đầu Tiên— First inerview: Khi một vị hành cước Tăng được trình diện thầy 
lần đầu tiên, vị thầy có thể hỏi vị Tăng mới đến về tên tuổi, quê quán, trình độ học vấn, 
vân vân. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong quyển "Sự Huấn Luyện của một Thiển Tăng 
Phật Giáo," cuộc tham vấn thứ nhất có thể chấm dứt sau một cuộc đối thoại như thế, bởi 
vì vị Tăng là một người nhập môn lý tưởng để học Thiền. Tuy nhiên, thời xưa, ngay cả 
lần tham vấn đầu tiên giữa vị Tăng mới đến và vị thiển sư cũng đi thẳng vào vấn để và 
một mẫu đối thoại tương tự như sau đây có thể xảy ra: "Tuyết Phong hỏi một vị 
Tăng:'Tên ông là gì? Vị Tăng đáp: 'Con tên là Huyền Cơ (khung cửi huyền bí).' Tuyết 
Phong nói: 'Mỗi ngày ông dệt được bao nhiêu vải?' Vị Tăng nói: 'Chẳng có mảnh vải nào 
trên người cả.' Tuyết Phong nói: 'Đi về thiển đường đi.' Vị Tăng vừa bước đi vài bước, 
Tuyết Phong đã gọi: 'Áo cà sa của ông rơi xuống đất kìa!' Vị Tăng quay lại, Tuyết Phong 
bèn nói: 'May mà ông không có mảnh vải nào trên người!""——When a travelling monk ¡s 
first presented to the master, the master is likely to ask the monk concerning his name, 
native place, education, etc. According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in “The 
Trainng of the Zen Buddhist Monk," the first interview may end with this kind of 
conversation, since the monk 1s a perfect novice in Zen. Anciently, however, even the 
Initial Iinterview between a new arrival and the master went directly into the heart of the 
matter, and something like the following took place: "Hsueh-feng asked a monk, What Is 
your name?' The monk said, 'My name 1s Hsuan-chi (mysterIous loom).' Hsueh-feng said, 
'How much cloth do you weave today? The monk said, 'Not a piece of cloth I have on 
me.' Hsueh-feng said, Go back to your Zendo.' Before the monk took a few steps to leave 
the master's presence, the latter called out: 'Your kasaya 1s dropping on the ground!' The 
monk turned his head, whereupon Hsueh-feng said, 'Fine that you have not a piece of 
cloth over youl"” 

Tham Vấn Và Xin Lời Hướng Dẫn— To Visit and Seek instructions: 

Tham Vấn Hằng Ngày—Daily Consulfarion: Tham vấn hằng ngày tức là hội kiến mỗi 
ngày với vị thiển sư được tiến hành trong những thời thiển quyết liệt. Những câu trao đổi 
ngắn gọn và vào trọng tâm với vị thiển sư không những chỉ làm bật dậy tuệ quán của 
thiển sinh mà còn tạo điều kiện để vị thiển sư gần gũi và đánh giá những kinh nghiệm 
hành thiển của đệ tử mình. Mối liên hệ trực tiếp và sâu sắc như vậy cũng nhằm giúp việc 
truyền tâm ấn giữa thầy và trò—Daily consultation with the teacher is conducted during 
periods of intense medtiation. Brief but to-the-point discussion with the spiritual master 
can not only trigger 1nsight in the student, but also gives the teacher the opportunty to 
access and validate the studenfs experlences in meditation. Having a direct and profound 
personal relatlonship also provides for the mind-to-mind transmission of Dharma 
experience from teacher to student. 

Tham Vấn Trong kỳ ẩn tu—Consultations during an intense meditation retreat: Trong kỳ 
ẩn tu, hành giả nên tham vấn thường xuyên chừng nào tốt chừng ấy, lý tưởng nhất là mỗi 
ngày. Sau khi hành giả trình bày những kinh nghiệm của mình, vị thầy có thể hỏi những 
câu hỏi liên quan đến những chỉ tiết trước khi phê phán hay chỉ giáo. Tiến trình tham vấn 
hoàn toàn đơn giản. Hành giả phải thông đạt những cốt lõi về tu tập tập của mình trong 
vòng 10 phút. Phải tự báo cáo về những gì xẩy ra cho chính mình trong lúc thiền tập. 
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Trước hết hành giả phải báo cáo trong vòng 24 giờ qua mình đã tọa thiển và kinh hành 
bao nhiêu giờ. Nếu hành giả thực tâm về việc này, thì việc tham vấn sẽ biểu lộ thật sự 
về việc tu tập của mình. Kế đến là diễn tả về tọa thiển. Không cần phải diễn tả chi tiết 
về thiển tọa. Nếu những lần tọa thiền giống nhau, hành giả chỉ cần phối hợp những yếu 
tố chính. Hành giả phải cố gắng dùng những chi tiết rõ ràng nhất ghi nhận được trong các 
buổi tọa thiền. Bắt đầu diễn tả đề mục thiển tập chính, sự phồng xệp của bụng, rồi thêm 
vào những để mục khác của lục nhập. Sau khi diễn tả thiền tọa, thì đi vào kinh hành. 
Hành giả chỉ nên diễn tả kinh nghiệm trực tiếp liên hệ tới những chuyển động khi đi kinh 
hành, chứ không nên bao gồm một dọc những để mục như đã được báo cáo trong tọa 
thiển. Hành giả phải cố gắng diễn tả những kinh nghiệm mà mình có được trong từng 
chuyển động: dở chân lên, đưa chân tới, và đặt chân xuống đất trong khi đi kinh hành— 
During an Intense meditation retreat, personal interviews are held as often as possible, 
ideally every day. After the practitiloner presents his or her experlences, the teacher may 
ask quesflons relating to particular details before gIving commehnts or Instructlons. The 
Interview process 1s quife simple. Practitioner should be able to communicate the essence 
of his or her practice in about ten minutes. Consider that he or she 1s reporting on his or 
her report onto him or herself, which 1s what meditation actually 1s. First, practitioners 
should report how many hours of sitting he or she dịd and how many of walking In the 
most recent twenty-four hours period. If he or she 1s quife truthful and honest about this, 1t 
wIill show the sincerity of his or her practice. Next, describe sitting practice. Ït 1s not 
necessary to describe each sifting In detfail. If sittings are similar, he or she may combine 
therr traits together In a general report. Iry using details from the clearest sitting or 
sittings. Begin description with the primary obJect of meditation, the rise and fall of the 
abdomen, then add other obJects that arose at any of the six sense doors. After describing 
the sitting, go Into the walking practice. Practiioners should only describe experlences 
directly connected with walking movements, do not include a range of obJects as reported 
1n a sitting. Practitioners should try to describe experiences they had in each movemert: 
lifing the foot, moving and placing 1n walking meditation. 

Vấn Đáp—Questions and answers: Panha-vyakarana (sk)—Mondo (jap)—Trong tiếng 
Trung Hoa, vấn có nghĩa là hỏi, đáp có nghĩa là trả lời; nên vấn đáp có nghĩa là hỏi và 
trả lời hoặc đại khái là đàm thoại. Trong thuật ngữ Nhật Bản, hỏi và trả lời là một kiểu 
đối thoại độc đáo của Thiển giữa một một thầy một trò, trong ấy trò hỏi các vấn để Phật 
giáo làm mình bối rối sâu xa, và thầy men theo lãnh vực lý thuyết và lý luận, đáp bằng 
cách nào để gợi lên câu trả lời từ các tầng mức trực thức sâu hơn của trò. Đây là cuộc 
vấn đáp giữa Thiền sư và đệ tử hay giữa hai thiển sư với nhau, mà người ta nghĩ là họ sẽ 
bày tỏ trình độ hiểu biết. Họ không tranh luận, nhưng là những cảm nghỉ và đối đáp tức 
thì. Tập trung chủ yếu vào vấn để giáo pháp và câu trả lời phải chỉ thẳng vào vấn để 
bằng trực giác chứ không phải trông cậy vào khái niệm hay tư tưởng. Theo thuật ngữ 
Thiển Nhật Bản, từ Mondo của Nhật tương đương với từ “Vấn Đáp” trong nhà Thiển của 
Trung Hoa. Tuy nhiên, Mondo đòi hỏi Thiển sinh có câu trả lời ngay lập tức, chứ không 
như công án cần có thời giờ nghiền ngẫm. Thí dụ như có một lần vị Thiển sư đưa Thiền 
trượng lên hồi, “Không được gọi nó là cây gậy; nếu nói là gậy tức là “xác nhận." Cũng 
không được nói không vì nói không là “phủ nhận. Không được xác nhận cũng không 
được phủ nhận, nói mau, nói mau!” Câu trả lời có thể biểu hiện sự thanh tịnh về mặt 
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tâm lý, miễn không phải giải thích là được The Chinese word "wen" means 
"questioning”, and "ta" 1s "answering”; so "wen-ta” 1s ”questioning-answering” or roughly 
"conversatlon"——To question and to answer, a uniquely Zen type of dialogue between a 
master and a student wherein the student asks a question on Buddhism which has deeply 
perplexed him, and the master, skirting theory and logic, replies In such a way as tO 
evoke an answer from the deeper levels of the student's Intuiive mind. Thịs 1s the 
dialogues between a Zen master and a student, or between two masters, which are 
thought to demonstrate their perspective levels of understanding. They are not debates, 
but rather sponfaneous expressions and responses. The focus 1s generally a Buddhist 
doctrine or doctrinal 1ssue, and the answer Is supposed to get to the essence of the 1ssue 
by Imntuition without recourse (trông cậy vào) to conceptual or dialectical thought. In 
Japanese Zen terms, the term “Mondo” 1s equivalent to “Question and answer” in 
Chinese Zen term, but 1t 1s đifferent from a koan. However, in Mondo, an immediate 
answer 1s demanded. In koan, Zen practitioner needs time to reflex. For example, a Zen 
Master once held out a stick and said, “Call it not a stick; 1 you do you assert. Nor deny 
that It 1s a stick; 1ƒ you do you negate. Without affirmation or denial, speak, speak†” "The 
answer can be quite revealing, and psychologically cleansing, provided they are not 
1nterpreted. 


(V) Đời Sống Lao Tác Trong Thiền Viện—A LỰe gƒ Labor in a Zen Monasfery: Samu 
(Jap)—Chấp Tác—Tất cả các Thiển Tăng đều chấp tác, ngay cả vị Thiền Sư. Thường thì 
các Thiển viện đều có đất riêng, đủ để tự lực cánh sinh, qua việc trồng trọt của các 
Thiền Tăng. Những thứ cần dùng nhưng không gặt hái qua trồng trọt thì Thiển viện nhận 
cúng dường từ các Thiền sinh tại gia. Dù bận làm vườn, trồng trọt và đốn củi, các Thiển 
Tăng luôn giữ cho Thiển viện được sạch sẽ. Vào mùa đông khi không còn công việc 
đồng áng thì họ nhận thực phẩm cúng dường của người tại gia. Ngoài những công việc 
này, hàng ngày Thiển Tăng còn phải thực hành Thiển với một chương trình cố định. 
Ngoài ra, mọi lao động thể chất nói chung, đó là một phần của đời sống hằng ngày ở các 
thiển viện, đặc biệt trong những thời kỳ lao động phục vụ' trong các thời thiển Tiếp Tâm. 
Phục vụ ở đây phải được hiểu là phục vụ Tam Bảo. Nếu lao động được thực hiện cẩn 
thận, với tinh thần hăng hái và tập trung thì nó là sự nối tiếp dưới một hình thức khác, 
việc tập luyện thiền định; nhà sư học cách giữ gìn định tâm ngay cả trong những công 
việc thông thường nhất. Lao tác là một phần quan trọng của sự đào tạo thiển theo những 
quy tắc do Bách trượng Hoài Hải lập ra ở Trung Hoa vào thế kỷ thứ VII. Câu châm ngôn 
nổi tiếng của Nhật Bản chính là khái niệm dựa vào lao tác này: "Ngày nào không lao 
động, ngày đó không ăn." Chính Bách Trượng đã tuân theo nguyên tắc nầy. Một hôm các 
nhà sư trong thiển viện cất giấu những dụng cụ làm vườn của ông đi, nhằm làm cho 
người thầy già của mình khỏi bệnh; ngày hôm đó ông không ăn gì cả. Thế là các dụng cụ 
lại xuất hiện trở lại. Bách trượng lại lao động và lại ăn. Lịch sử Thiền có kể lại rất nhiều 
chuyện khi một thiển sư đang tham gia lao tác thì có một thiển sinh đến hỏi về vấn đề 
nào đó. Vị Thiển sư sẽ nhân cơ hội đó mà dạy dỗ môn sinh của mình. Một hôm, Thiễn sư 
Triệu Châu câm chổi quét, có vị Tăng hỏi: "Cớ sao chốn thanh tịnh già lam lại có bụi?" 
Triệu Châu nói: "Lại một hạt bụi nữa kia kìa!" Hôm khác, Sư cầm chổi quét, có vị Tăng 
hỏi: "Hòa Thượng là bậc thiện tri thức, làm gì có bụi trần mà phải quét?" Triệu Châu nói: 
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"Bụi trần từ bên ngoài đến." Vị Tăng lại hỏi: "Già lam thanh tịnh vì sao lại có bụi trần?" 
Triệu Châu đáp: "Có nhiều nữa là khác!" Trong một thí dụ khác, một hôm, Huyền Sa Sư 
Bị nói với các đồ đệ của ông khi họ đang cùng khiêng củi với ông: "Tất cả các ông đều 
chia sẻ sức mạnh của lão Tăng." Một vị Tăng nói: "Nếu như tất cả chúng con đều chia sẻ 
sức mạnh của thầy, thì làm sao chúng con lại làm cái việc chung này?" Huyền Sa mắng 
vị Tăng, nói: "Nếu không có việc chung này thì làm sao mà chúng ta có thể mang đầy 
củi về nhà được?" Một hôm, Vân Nham Đàm Thạnh đang cuốc rẫy gừng thì Thiển sư 
Đạo Ngộ bước đến hỏi: "Ông chỉ cuốc cái này, thế ông có cuốc cái kia được không?" 
Vân Nham trả lời: "Huynh hãy đem cái kia lại đây cho tôi cuốc." Trong nhiều thiển viện 
bên Trung Hoa thời đó, không chỉ chư Tăng làm việc thôi, mà bản thân các vị Hòa 
Thượng cũng dự phần vào lao tác. Cũng như nhiều vị Hòa Thượng khác, Triệu Châu và 
Huyền Sa đã lợi dụng những cơ hội thuận tiện ấy, để ra những bài học thực tiễn về pháp 
Thiển, và môn nhân cũng biết ơn ngài khi lãnh hội những bài học thực tiễn này. Như 
chúng ta có thể thấy, qua những đối thoại Thiền này, các thiển sư cũng như các môn đồ 
của họ đều phải cùng làm những việc lao động tay chân cần thiết cho đời sống trong 
thiển viện của họ. Không có thứ gì bị xem là hèn kém trong mắt của họ cả. Bởi vì họ ý 
thức được cái ý nghĩa thâm sâu trong tất cả những việc làm của họ, bằng tay chân hay 
bằng tâm thức. Không hề có sự phân biệt nhị nguyên trong lối suy nghĩ hay cảm giác của 
họ. Nếu không, hẳn những đối thoại này đã không thể xảy ra khi họ đang làm việc ngoài 
đồng hay trong khuôn viên thiền viện. Các đối thoại hay thảo luận hầu hết đều có liên 
quan mật thiết với chính đời sống. Mỗi nhịp đập của trái tim, mỗi cái vung tay hay vung 
chân, tất cả đều gợi lên những suy nghĩ của một các tính nghiêm túc nhất. Bởi vì đây là 
môi trường duy nhất để học và sống thiển. Chúng ta không thể thực sự học được một cái 
gì trứ phi nó tác động qua các cân não và bắp thịt của mình. Và Bách Trượng là một bậc 
thầy vĩ đại người có sự biết tuyệt vời về những tác động tâm lý đối với con người. Nếu 
không nhờ ông, có thể chúng ta không bao giờ có được hình thức thiển như chúng ta hiện 
có. Về phương diện này chúng ta nợ rất nhiều nơi những bậc thiển sư ngày trước—Zen 
monks, all work, including the Master. Usually the monasteries own therr land, which 1s 
enouph to support themselves, through the farming work done by the monks. Things 
which are needed, but cannot be provided by work on this land are obtained through 
voluntary giíts by Zen lalty. Even though they are busy with gardening, ralsing 
vegetables and cutting woods, they always keep the monastery clean. In winter, when the 
farming work stops, they accept food from donors, usually from lay people. Beside these 
work, everyday Zen monks must practice meditatlon on a regular schedule. Besides, 
working Zen practice, especially physical labor. The physical work that Is part of 
everyday life in a Zen monastery, and particularly the work periods, during a sesshin. 
Service 1s here to be understood In the sense of service to the three precious ones. If the 
WorK 1s carriled out wakefully, in a manner based entirely on the activity of the collected 
attention and total carefulness, then there 1s a continuation and another form of 
medifative pracfice (zazen), in which the practitioner learns to maintain the medifative 
state of mind even In the midst of everyday routine. Physical worK 1s an Important part of 
Zen training In a monastery according to the monasftic rule established by Pai-chang 
Huai-hai in China in the eighth century. From Pai-chang also stems the Zen saying, "A 
day without work, a day without food." He himself lived according to this. When the 
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monks of his monastery hid his garden tools in order to save the aged master In the 
exertion of work, on that day he ate nothing. The tools reappeared and Pai-chang labored 
and ate once again. The history of Zen abounds with allusions to the master actually in 
the midst of some physical labor when a monk comes and asks him a question. The 
master always tries to take advantage of the opportunify to educate his disciples. One 
day, Chao-chou was sweeping. A monk asked, "How does a speck of dust come 1nto this 
holy ground?" Chao-chou said, "Here comes another!" Another day, Chao-chou was 
sweeping. A monk asked, "The master 1s a great worthy. Why are you sweeping?" Chao- 
chou said, "Dust comes from outside." The monk said, "lt 1s pure temple. Why, then, 1s 
there dust?" Chao-chou said, ”“There's some more." In another example, one day, Hsuan- 
sha-Shi-bei said to his monks who were carrying fuel with hìm, "You are all sharing my 
power." One of the monks said, "If we are sharing your power, what need 1s there for us 
to be engaged thus In this general work?" The master gave him a scolding, saying, "lf not 
for this general work, how can we come home all loaded with fuel?” One day, Yun-yen 
Tran-shêng was hoeing on the ginger farm, when Tao-wu came up to him and asked, 
"You are Just hoeing this one, but can you hoe the other one?” Yun-yen-Tan-shêng 
retorted, "Bring me the other one.” In many monasteries In China, 1t was not only the 
monks that worked but the master himself shared their labor. As many other Zen masters, 
Chao-chou and Hsuan-sha wanted to make use of such opportunifIes to give his discIples 
practical lessons In the study of Zen. At the same time, the disciples dịd not fail to 
appreciate his Instructions. As we may see from these Zen dialogues, the masters as well 
as the monks were equally employed In all kinds of manual labour, which were needed In 
ther monastery life. Nothing was regarded as mean and below their dignity, for they 
were perfectly aware of the deep meaning In everything they did, whether with theIr 
hands or with their minds. There was no dualistic discrimination 1n their way of thinking 
and feeling. Otherwise, all these dialogues could not have taken place while they were 
thus working In the field or Iinside the monastery buildings. The dialogues or discussions 
were most Intimately connected with life 1tself. Each pulsation of the heart, the lifting of 
the hands and feet, all evoked considerations of a most serious character. For this 1s the 
only way to study Zen and to live 1t. Nothing can ever really be learned until it works 
through the nerves and muscles. And Zen master Pai-chang was a great master who had a 
wonderful Insight into the working of human psychology. If not for him, Zen as we have 1t 
might never have come Info existence. In this respect we owe a great deal to the Zen 
masters of the old days. 


(VI)Thiền Đường— Meditaton Hail: Buddhist meditation hall (center)—Thiển đường là một 
căn phòng căn nhà lớn trong tự viện hay thiển viện. Tại các chùa lớn, thường Thiển 
Đường là một kiến trúc biệt lập chỉ để thực hành tọa thiển, chứ không có các nghi lễ 
khác. Kích cỡ của thiển đường thay đổi nhằm đáp ứng số lượng Tăng sĩ trong thiển viện. 
Tuy nhiên, thường thì số Tăng sĩ trong các thiển viện ít hơn một trăm vị nên kích thước 
của thiển đường cũng giới hạn. Mặc dầu thiển đường được xây dựng theo phong cách 
truyền thống chắc chắn thuận lợi cho việc tu tập tọa thiển, nhưng các thiển sư không ngớt 
nhắc đi nhắc lại rằng không cần phải có một không gian riêng biệt và yên tỉnh để tu tập 
thiền, dầu những hoàn cảnh này là rất có ích và không thể thiếu được đối với người mới 
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tu tập thiển. Trong Thiển đường, các Thiển Tăng ngồi đối diện nhau dọc theo đàn. Tuy 
nhiên, phép tu tập của phái Tào Động thì ngược lại: thay vì ngồi đối diện nhau, các 
Thiền Tăng ngồi theo hai dãy đàn song song, mắt nhìn vào vách và hướng lưng vào nhau. 
Khi họ không làm việc ngoài trời, hay khi họ được phép chăm nom việc riêng của mình, 
chúng ta luôn thấy họ ngồi trong Thiển Đường. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng 
Thiển đường không phải là nơi cực lạc hay là nơi thư giản mà là lò nung cháy các mê 
hoặc ái kỷ của chúng ta. Chúng ta cần dùng đến công cụ nào? Chỉ một thôi: chúng ta 
thường nghe nói đến nó nhưng hiếm khi dùng đến nó; nó có tên gọi là "Chú Tâm." Thiển 
sư Đạo Nguyên đã dạy: "Trái tim của bạn chính là phòng tập thiền của bạn." Theo Thiển 
sư Hư Vân trong Hư Vân Pháp Ngữ, Thiền của Thiền tông là Vô Thượng Thiền. Thiển 
đường mà trong đó hành giả tu Thiền của tông môn tu tập được gọi là Bát Nhã Đường 
hay cũng gọi là Tuyển Phật Trường. Cái pháp mà hành giả học trong đó thảy đều là vô 
vi pháp, hay là không có tác vi, bởi vì không có một pháp nào để đắc, và cũng không một 
pháp nào để làm——Buddhist temple or Zen hall (room) or meditation hall of the Ch'an 
sect. In large temples, meditation hall 1s a separate structure, where only meditation 1s 
practiced without any other ceremonies. The size of the Zendo changes to accommodate 
the Zen monks In the monastery. However, as this number does not usually exceed one 
hundred, so the size of the Zendo 1s to that extent limited. Even though a meditation hall 
built in the tradition style 1s very conducIve to the practice of siting meditation, Zen 
masters stress repeatedly that the practice of Zen fundamentally does not require a 
special room In a private and quiet environment, though such circumstances are naturally 
helpful and even Indispensible for beginners in sitting meditation. In the Zendo all the 
monks sit facing one another along the "tan". The practice of the Soto School, however, 1s 
Just the opposite: instead of facing one another the monks of one "tan” sit with their backs 
turned against those of the opposite "tan". When they are not actually engaged in outdoor 
work, or when they are permitted to look after their personal affairs, they are Inevitably 
found sitting in meditation in their Zendo. Zen practitloners should always remember that 
a zendo Is not a place for bliss and relaxation, but a furnace room for the combustion of 
our egoistic delusions. What tools do we need to use? Only one. We've all heard of it, yet 
we use It very seldom. Ifs called "attention." Zen master Dogen once said: "Your own 
heart, that 1s the practice hall." According to Zen Master Hsu-Yun In the Discourses of 
Zen Master Hsu-Yun, the Chan of the Chan School 1s the highest, the supreme Chỉan, 
different from all the others. The Meditaton Hall in whích Zen practiloners are 
practicing 1s called the Hall of PraJna, or the Area of Enlightenmetrt. In this hall only the 
teaching of Nothingness or the Dharma of Not-doing 1s studied. Because 1n reality there 1s 
nothing to be done and nothing to be gained. 


(VII)Thiền Đàn— Meditation tan: Meditation platform——Bên trong thiển đường có những bệ 
gọi là "thiển đàn" chạy dọc theo thiền đường. Kích cỡ của "thiển đàn" thay đổi tùy theo 
thiển đường; tuy nhiên, thường thường "thiển đàn" rộng khoảng tám bộ và cao khoảng 
một bộ. Ở một đầu của sàn trống trải và chiếm phân giữa của tòa kiến trúc. Ở một đâu 
của sàn trống trải và chiếm phần giữa của tòa kiến trúc. Giữa các "thiển đàn" là bàn thờ 
của Bố Tát Văn Thù Sư Lợi, hướng ra phía trước cửa. Sàn chính được dùng để tu tập kinh 
hành, bao gồm việc đi hàng một chung quanh "thiền đàn." Kinh hành được tu tập vào 
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khoảng trống nhất định trong những giờ thiểp tập. Cách đi bộ này giúp cho tâm thức của 
các Thiển Tăng không bị rơi vào hôn trầm. "Thiền đàn" có sàn trải chiếu, và mỗi vị Tăng 
được một khoảng cỡ một tấm chiếu dài sáu bộ, ngang ba bộ. Khoảng không gian cho mỗi 
vị Tăng chính là khoảng "trời đất' của riêng vị ấy, bởi vì ở đây vị Tăng ngủ, thiển định, 
và làm những việc được cho phép trong Thiền đường. Bất cứ vật sở hữu nhò nào vị Tăng 
có đều được giữ ở phía cuối "thiển đàn," gần cửa sổ, nơi có một cái ngăn giống như tủ 
đựng quần áo dọc theo suốt chiều dài của "thiển đàn." Mền gối chăn chiếu đều được cất 
vào ngăn rộng xây phía trên đầu và có màn che—The ¡interior of the Meditation Hall ¡s 
furnished with raised platforms called "meditation tan” which runs along the longer sides 
of the Hall. The size of the "meditation tan” varies In different meditation centers; 
however, the "meditation platform”" 1s about eight feet wide and about one foot high. At 
one end of the empty floor oblong in shape, which occupies the centre of the building 
between the "meditation tan," three stands the shrine for ManJusri the Bodhisattva, which 
opens fowards the front entrance. This centre-floor 1s used for a walking exercise called 
"Ching-hsing”" (kinhin), which consists 1n circulating 1n Indian file along the "meditation 
tan." This 1s practiced at definite 1ntervals during the meditation hours. This walking helps 
to keep the monks' minds from falling info a state of torpidity. The "meditation tan” has a 
"tatami" floor, and a space of one "tatami”, about three by six feet, 1s allowed to each 
monk. This little space 1s for each monk his "heaven and earth," for here he sleeps, sits, 
medifates, and does all other things permitted ¡in the Hall. Whatever little belongs he has 
are kept at the window-end of the "meditation tan," where a low closet-like arransement 
1s provided along the whole length of the "meditation tan." The bedding 1s put away on 
the spacIous shelf constructed overhead and concealed with a curfain. 


(VIII)Trù Phòng Trong Thiền Viện—Kitchen in a Zen Monastery: Trù Phòng là tên của 
một phân nhánh chịu trách nhiệm về nhà bếp hay nhà trù của tự viện. Trong Thiền viện, 
để được làm đầu bếp, một vị Tăng phải có sự hiểu biết về Thiền, bởi vì đầu bếp là một 
địa vị rất được tôn kính trong tự viện, và chỉ có một vị Tăng đã từng sống nhiều năm 
trong thiển viện mới được bổ nhiệm vào chức vụ này. Đây là một việc làm rất gay go, 
hơn nữa lại là một loại công việc âm thầm lặng lẽ mà những người không quan sát kỹ 
thường ít khi chú ý đến. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong quyển "Sự Huấn Luyện của 
một Thiển Tăng Phật Giáo," chính vì lý do này mà vai trò đầu bếp trong thiển viện là 
một cơ hội tốt "để tạo phước đức," giúp cho họ và toàn thể chúng sanh đạt được toàn trí. 
Ý nghĩa của phục vụ là hoàn thành những việc mình được giao phó mà không than van 
và cũng không nghĩ đến phần thưởng cho riêng mình, dầu cho đó là phần thưởng vật chất 
hay tinh thần. Điều mong ước duy nhất mà người làm việc ấp ủ trong khi lao tác là hồi 
hướng công đức để đạt đến cảnh giới triệt ngộ. Vấn để chính với người đầu bếp như thế 
sẽ là sử dụng một cách khéo léo lương thực được giao cho mình để duy trì sức khỏe cho 
mọi người trong thiển viện. Tự nhiên là đối với cảm quan của một người sánh ăn thì 
không có gì hấp dẫn trong phòng ăn của một thiển đường, nhưng việc nấu nướng có thể 
cải thiện rất nhiều nếu như người đầu bếp biết cách sử dụng nước tương và dầu ăn cho 
đúng. Những người thượng lưu thường có khuynh hướng xem thường thứ công việc bếp 
núc này, cho dầu thuật ngữ "trù phòng" có nghĩa gì đi nữa, họ vẫn cho rằng nó là công 
việc thấp hơn phẩm giá của họ. Nhưng đối với Tăng chúng thì chả có gì thấp cũng chả có 
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gì cao. Nếu như họ có cơ hội để làm tốt cho người khác bằng bất cứ cách nào, họ sẽ sẵn 
sàng nắm lấy cơ hội và cố gắng hết sức mình làm tròn công việc được giao phó. Tu tập 
trong thiển viện không phải là chỉ để phát triển năng lực tâm linh nội tại của một người 
mà còn nhằm phát huy cả nhân cách đạo đức của người ấy với tư cách là một thành viên 
của xã hội. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, Thiển sư Tịnh Nhân Khải là đầu bếp ở thiển 
viện của Đầu Tử. Một hôm Thiền sư Đầu Tử nói: "Làm một đầu bếp như vậy thì không 
phải là việc dễ dàng đâu." Khải nói: "Thầy tốt mà nói vậy." Đầu Tử nói: "Việc của ông 
là nấu cháo hay nấu cơm?" Khải nói: "Một người phụ bếp giúp việc vo gạo và nhóm lửa, 
trong khi người phụ bếp khác lo việc nấu cháo và nấu cơm." Đầu Tử nói: "Vậy thì ông 
làm gì?" Khải nói: "Nhờ sự tử tế của thầy, con chẳng có gì để làm, chỉ nhàn rỗi qua ngày 
vậy thôi." Phải chăng thật sự Tịnh Nhân Khải không có việc gì để làm trong cương vị 
đầu bếp? Phải chăng ông chỉ nhàn rỗi qua ngày? Vậy thì tại sao Sư lại được chỉ định làm 
đầu bếp? Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng trong đời sống thiển đường các vấn để 
thâm sâu phải giải quyết nằm ở khắp mọi nơi mà các thiển sư luôn luôn sẵn sàng nêu ra 
để các thiển sinh phải đối diện chúng. Chuyện gì sẽ xảy ra nếu Tịnh Nhân Khải kể cho 
Đầu Tử nghe một loạt những việc Sư đang làm? Có lẽ Sư đã phải lãnh ba mươi hèo cũng 
không chừng——KItchen In a Zen monastery 1s responsible for kitchen and dining rooms In 
a monastery. Ín a Zen monasftery, fo serve as a cook in the Zendo life means that the 
monk has attained some understanding about Zen, for It 1s one of the positions highly 
honored in the monastery, and may be filled only by one of those who have passed a 
number of years here. The work 1s quite an 1rksome one, and, besides, a kind of 
underground service which 1s not very much noticed by superficial observers. According 
to Zen master DaiIsetz Teitaro Suzuki in “The Training of the Zen Buddhist Monk (p.4?7)," 
Just because of this, to be the cook In the monastery affords the monks a good opportunIty 
"to accumulate merit” which 1s turned over to their own atfainment of All-knowledge 
(Sarvajnata) as well as 1ts universal realization. The meaning of service 1s to do the work 
assigned ungrudgingly and without thought of personal reward materlal or moral. The 
only desire the worker cherishes In the execution of his service 1s to turn 1ts merit to the 
general treasure-house of All-knowledge. The main problem with the cook wIll then be to 
make the best possible use of the food material given to him for the mainfenance of 
health among the members of the Brotherhood. There 1s naturally nothing very appealing 
to the sense of a gourmand in the Zendo pantry, but cooking may to a great extent be 
Improved by a Judicious use of soysauce (shoyu) or cooking oil (miso). The high-browed 
ones are generally apt to despite this kind of work as below their dignity whatever the 
term may mean. But with the monks there 1s nothing low or high In their work. If they 
could have chances to do good to others in any way they might come across, they should 
be willing to avail themselves of them and do the work assigned to them to the best of 
therr abilities. The training at the Zendo 1s not only for the development of a man's Inner 
powers but for that of his moral character as a social being. According to the Wudeng 
Hui-yuan: Zen master Ching-yin Kai was a cook at Tou-tzu. One day, the master of 
'Tou-tzu said, "Ït is no easy task to workK as a cook like this." Kal said, "lt 1s very kind of 
you." The master said, "Is your office to boil gruel, or to steam rice?” Kai said, “The one 
helper rinses rice and starts the fire, while the other boils gruel and steam rice." The 
master said, "What Is your work then?” Kai said, “Through your kindness I have nothing 
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to do but idle away my time." Had Kai really no work to do as a cook? Was he Jusf 
passing his time I1dly? How then could he be detailed as a cook? Zen practitioners should 
always remember that in the Zendo life deep problems for solution are lying everywhere, 
and the master 1s ever ready to pick them up and make the monks face them. What might 
have happened I1f Ching-yin Kai had told T"ou-tzu everything that he had been doing? 
Perhaps he had received thirty blows from T"ou-tzu. 


(IX) Thực Thời— Meals in a monastery: Những bữa ăn trong Thiển viện—Ăn là một vấn để 
trang nghiêm trong đời sống Thiển đường trong tất cả các thiển viện ở Nhật Bản, mặc 
dầu chẳng có gì nhiều để ăn. Bữa ăn sáng thường là rất sớm trong lúc trời vẫn còn tối, 
gồm có cháo và dưa muối chua. Bữa ăn trưa là bữa ăn cuối trong ngày ở các thiển viện. 
Bữa ăn chính vào khoảng từ 10 giờ đến 12 giờ trưa, thức ăn chủ yếu bao gồm cơm, canh 
rau và dưa muối chua. Tại các thiển viện Nhật Bản, đến 4 giờ chiều, chư Tăng sẽ dùng 
lại những gì còn dư lại của bữa trưa, đặc biệt không nấu nướng øì thêm. Vị Thiền Tăng 
không ăn vào buổi chiêu tối. Vào thời đức Phật, vào buổi chiều tối chư Tăng có tục để 
hòn đá lên bụng để làm dịu cơn đói; họ gọi đó là "Dược Thạch” hay "Dược Thực". Trừ 
phi những lúc được mời thỉnh, hoặc tiếp nhận sự cúng dường của thí chủ, còn thì tất cả 
Thiển Tăng đều sống từ năm này qua năm khác chỉ với một bữa ăn chính trong ngày. 
Tuy nhiên, bây giờ chư Tăng có thể ăn thức ăn nhẹ vào buổi chiều, nhưng lúc nào luật lệ 
của họ cũng là thanh bần và giản dị. Theo Thiển sư Suzuki trong quyển "Thiển Học 
Nhập Môn," vào giờ thọ thực, vân bản sẽ được đánh lên và tất cả Tăng chúng lần lượt ra 
khỏi Thiển đường, ôm theo bình bát của mình đến trai đường, nhưng chỉ ngồi xuống khi 
nào vị Duy Na đánh chuông. Bát của mỗi vị Tăng mang theo thường làm bằng đất sét 
hay bằng gỗ, hay có khi bằng kim loại; thường là mỗi bộ bát là bốn hay năm cái, và có 
thể xếp chồng lên nhau. Thường thì Tăng chúng tụng kinh, xong rồi thì vị Tăng "hành 
đường", phụ trách việc thọ trai của đại chúng sẽ dọn lên cơm và canh. Bây giờ Tăng 
chúng sẵn sàng cầm đủa lên, nhưng trước khi thực sự dùng bữa, họ còn phải quán tưởng 
đến ngạ quỷ và những chúng sanh khác đang sống trong thế giới khác, và mỗi vị lấy bảy 
hạt cơm rắc lên trên mặt bàn để cúng cho những người khuất mặt. Thường thì các Thiển 
Tăng tụng Tâm Kinh, và tên của mười vị Phật cũng được niệm: Phật Đại Nhật Như Lai, 
như là vị Phật Pháp thân thanh tịnh và vô nhiễm; Phật Lô Xá Na như Ứng thân toàn 
thiện; Phật Thích Ca Mâu Ni, như một trong vô số Hóa thân; Phật Di Lặc, vị Phật của 
tương lai; tất cả chư Phật trong quá khứ, hiện tại, và vị lai, khắp mười phương; Bồ Tát 
Đại Trí Văn Thù Sư Lợi; Bồ Tát Đại Hạnh Phổ Hiển; Bồ Tát Đại Bi Quán Thế Âm; và 
tất cả những Bồ Tát Ma Ha Tát đáng kính; và Bát Nhã Ba La Mật Đa. Khi thọ trai, cần 
sự tịnh lặng hoàn toàn; không gây tiếng động khi sử dụng dĩa bát, không nói một lời, 
không đàm thoại, và những gì mình muốn đều được ra dấu bằng cách chắp tay. Đối với 
Tăng chúng quá đường là một việc hết sức nghiêm túc. Khi muốn thêm một bát cơm, vị 
Tăng chắp tay duỗi ra phía trước, vị Tăng "hành đường" nhẹ nhàng mang thùng cơm đến 
để bới thêm. Vị Tăng nâng bát lên, lau qua dưới bát cho sạch bụi để tránh làm dơ tay vị 
Tăng "hành đường". Khi thức ăn đang được múc thêm, vị Tăng tiếp tục chấp và xoa hai 
bàn tay biểu thị rằng cơm canh trong bát đã đủ. Theo quy định thì mỗi vị Tăng đều phải 
ăn hết phần được dọn trong bát cho mình, thâu gom hết tất cả những thức ăn còn dư; vì 
đây là quy luật trong tôn giáo của họ. Sau khi thêm ba hoặc bốn lần cơm, coi như việc 
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thọ trai đã xong. VỊ duy na lại đánh vân bản, vị Tăng "hành đường" đem nước nóng đến. 
Mỗi vị đều dùng nước nóng đựng trong bát lớn nhất để rửa những cái bát khác, rồi dùng 
chiếc khăn nhỏ để lau khô. Sau đó, vị Tăng "hành đường" dùng thùng gỗ gom hết những 
phần nước đã dùng để rửa bát ấy, mỗi vị Tăng gom dọn bát và muỗng của mình và bọc 
chúng lại. Bấy giờ trên bàn sạch sẽ như trước, ngoại trừ những hạt cơm mà chư Tăng đã 
cúng cho ngạ quỷ trước khi thọ trai. Tiếp đến, vân bản được đánh lên, chư Tăng tuần tự 
rời khỏi trai đường trong yên lặng giống như lúc họ đi vào —Eating is a solemn matter in 
the Zendo life in all lapanese Zen monasteries, though there 1s not much to eat. The time 
Of eating the principal meal, 1.e. noon; nothing might be eaten by members of the Order 
after noon. The breakfast, which 1s taken very early In the morning while 1fs still dark, 
consists of rice gruel and pickled vegetables. The mid-day meal 1s the last meal of the 
day In a Zen monastery. The principal meal 1s at about ten in the morning and consIsts of 
rice, vegetable soup, and pIckles. In Japan, In the afternoon, at four, Zen monks usually 
have what was left from their lunch, and no special cooking 1s done. The Zen monk 1s 
supposed to have no evening meal. At the time of the Buddha, in the evening, monks 
have a custom to place a stone on their belly to relieve the hunger (fo ease his 
conscIence); they call it "medicinal food”. Unless Invited out or ø1ven an extra treatment 
at home by generous patron, all Zen monks live years and years with Just one maJor meal 
a day: lunch. However, nowadays, monks can have a lipht dinner in the evening, but 
poverty and simplicity 1s always therr rule. According to Zen master D.T. Suzuki in "An 
Introduction to Buddhism,” at meal-time a wooden fish 1s struck and all the monks come 
out of the meditation hall (Zendo) In procession carrying their own set of bowls to the 
dining-room, but do not sit until the leader the monk 1n charge of the temple (Karmadana) 
rings a bell. The bowls which each monk brings are usually made of clay or wood or 
sometimes metal; they are usually a set of four or five pieces and fit into one another like 
a nest. Usually the Sutra 1s recited, and then the monks who are serving as Walfers serve 
the soup and rice. They are now ready to take their chopsticks, but before they actually 
partake of their meal, they think of those departed spirits and other beings who are living 
1n this and other worlds, and each taking about seven grains of rice from his portion offers 
them to the unseen. Usually the monks recite the PrajJna-paramita-hridaya-sutra, the ten 
Buddha-names are Invoked: Vairocana Buddha as Dharmakaya pure and undefiled; 
Lochana Buddha as the perfected Sambhogakaya; Sakyamuni Buddha as one of the 
innumerable Nirmanakayas; Maitreya Buddha who will descend among us In the time to 
come; all the Buddhas of the past, present, and future, 1n all the ten quarters; ManJusri the 
Bodhisatva of Great Wisdom; Samantabhadra the Bodhisatva of Great Decd; 
Avalokitesvara the Bodhisatva of Great Love; all the venerable Bodhisattva- 
Mahasattvas; and Mahaprajna-paramita. While eating perfect quietude prevalls; the 
dishes are handled noiselessly, no word 1s uttered, no conversatlon øoes on, and theIr 
desires are indicated by folding and rubbing their hands. Eating 1s a serlous affair with 
them. When another bowl of rice 1s wanted, the monks hold out his folding hands, the 
walIter notfIces 1t and sits with the rice receptacle before the hungry one; the latter takes 
up his bowl, lightly passes his hand around the bottom to wipe off whatever dirt may have 
attached Itself and be likely to soil the hand of the waIter. While the bowl 1s being filled, 
the eater keeps his hands folded; the rubbing of his palms against each other shows that 
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the waiter has put enouph rice or soup 1n his bowl. The rule 1s that each monk should eat 
up all that 1s served him, "gathering up the fragments that remain"; for that 1s thelr 
religion. After a third or fourth helping of rice, the meal comes to an end. The leader the 
monk In charge of the temple claps the wooden fish and the waiters bring hot water; each 
monk fills his largest bowl with 1t and In 1t all other are neatly washed and wiped with the 
tiny napkin which 1s carried by him. Then a wooden pail goes round to receive the sÌop; 
each monk gathers up his dishes and wraps them up once more; the tables are now empty 
as before except for the grains of rice that had been offered at the beginning of the meal 
to the Invisible beings. The wooden fish 1s clapped again and the monks leave the room 1n 
the same quiet and orderly procession as they entered. 


(X) LỄ Thí Thực Trong Các Thiền Viện—Festvals oƒ feeding with ƒoods in Zen 
monasteries: Thí thực có nghĩa là bố thí thức ăn cho quỷ đói. Thật ra, việc thí thực cho 
các ngạ quỷ và các vong linh khác được thực hành mỗi ngày trong bữa cơm. Trước khi 
chư Thiển Tăng cầm bát cơm của mình lên, họ nhặt ra khoảng bẩy hạt cơm gọi là "sinh 
phạn" và cúng cho các đối tượng phi nhân kia. Ý nghĩa có lẽ một phần là để tạ ơn, một 
phần là chia sẻ những øì tốt với các chúng sanh khác. Những vong linh đã khuất này có 
thật sự đến và bay lượn bên trên chúng ta hay không? Khi Đạo Ngộ chuẩn bị tưởng niệm 
vị thầy quá cố của Sư là Dược Sơn, một vị Tăng hỏi: "Tại sao thầy lại làm lễ như vầy cho 
vị thây quá vãng của mình? Ông ta có thực sự đến hưởng không?" Đạo Ngộ nói: "Thế tại 
sao mấy ông lại chuẩn bị lễ này?" Khi Đam Nguyên lập một buổi lễ giỗ cho Trung Quốc 
Sư tưởng nệm ngày quốc sư thị tịch, một vị Tăng hỏi: "Quốc Sư có đến không?" Đam 
Nguyên nói: "Lão Tăng chưa đạt được tha tâm thông." Vị Tăng nói: "Vậy thì thiết lễ để 
làm øì?" Đam Nguyên nói: "Lão Tăng không muốn chấm dứt những gì thế gian làm." Khi 
có người hỏi Bạch Thủy Nhân cùng câu hỏi ấy, Sư nói: "Chuẩn bị thêm một lễ nữa." Phải 
chăng thiển sư xem người hỏi như một trong các ngạ quỷ? Những lời phát biểu này của 
các Thiển sư dường như không có vẻ sáng tỏ cho lắm từ quan điểm thế gian bình thường 
của chúng ta. Và vấn để làm thế nào các ngạ quỷ lại có một chỗ trong khuôn khổ của 
quan niệm về thế giới của Thiển vẫn còn là một chủ đề nghiên cứu đặc biệt trong hệ 
thống Thiền ở Trung Hoa, Nhật Bản, Đại Hàn và Việt Nam——To bestow food on hungry 
ghosts. In fact, the feeding of the hungry ghosts and other spiritual beings 1s practiced 
daily at the meal time. Before the Zen monks begin to take up their bowls of rice, they 
pIck out about seven grains of it called "living food” (saba) and offer them to those non- 
human beings. The Idea 1s perhaps partly thanksgiving and partly sharing good things with 
others. Do those departed ones really come and hover about us? When Tao-wu had a 
Ífeast prepared In commemoration of his late master Yueh-shan, a monk asked, "Why do 
you have this feast for your late master? Does he really come to take 1t?” Tao-wu said, 
"How 1s It that you monks have the feast prepared?” When Tan-yuan set up a feast for 
Nan-Yang Hui-Chˆung, the National Teacher on his death-day, a monk asked, “WIII the 
Teacher come, or not?" Tan-yuan said, "[ have not yet aftained the art of mind-reading." 
The monk asked, "What is then the use of setting up the feast?" Tan-yuan said, "I dont 
wish to discontinue the doings of the world." When a similar question asked of lên of PaI- 
shui, he said, "Have another offering ready.” Did the master take the questioner for one 
of the hungry ghosts? These statements by the masters do not seem to be very 
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1lluminating from our worldly relative poIt of view. And how the hungry ghosfs came to 
find their place In the scheme of the Zen conception of the world 1s a subJect of special 
research 1n the 1nstitutional history of Zen 1n China, Japan, Korea, and Vietnam. 


(XI)Phòng Tắm Trong Thiền Viện— The bath room in a Zen monasfery: Phòng tắm cũng là 
một trong những nơi quan trọng trong tu tập trong một Thiền viện, vì trong khi tắm phải 
chuyển hóa cái cảm giác ấm áp dễ chịu thành sự "thể nhận bản tính của nước." Không 
được tán gẫu vô ích trong lúc tắm. Trước khi vào và sau khi tắm phải đảnh lễ Thiện 
Thượng Tọa. Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong quyển "Sự Huấn Luyện của một Thiển 
Tăng Phật Giáo," khi ông sống tại Viên Giác Tự ở vùng Liêm Thương. Ông đã kể rằng 
tất cả chư Thiển Tăng trong Thiền viện phải tuân thủ những luật lệ trong nhà tắm như 
sau: 1) Phải trông coi lửa một cách cẩn thận. 2) Chư Thiển Tăng trong thiển đường thay 
phiên nhau lo việc phòng tắm. Nếu không sẽ do phòng tri khách chỉ định. 3) Khi vị Thiền 
sư trụ trì đi tắm, thông báo cho các thị giả của ông. Trong trường hợp có những nhân vật 
khả kính khác đến viếng, phải lưu ý giữ gìn phòng tắm sạch sẽ và gọn ghẽ hơn. 4) Khi 
phòng tắm đã sẵn sàng, tấm bảng gỗ sẽ được gõ theo điều lệ, và Tăng chúng được dẫn 
đến phòng tắm theo thứ tự bởi các vị thị giả trong Thiển đường. 5) Về nhiên liệu thì lá 
khô nhặt trong rừng hay các thứ dư thừa khác được sử dụng. 6) Khi tắm xong, nhớ cạo hết 
tất cả các than và tro dưới bổn tắm và phải dặp tắt hết than. 7) Ngày hôm sau, bổn tắm 
phải được kỳ rửa thật sạch, và cả phòng phải được lau chùi sạch sẽ, trong khi các dụng 
cụ phải được để vào đúng chỗ. Nên để ý là không được sử dụng phòng tắm một cách tùy 
tiện, vì điều này có thể cẩn trở sự thi hành công việc một cách nhanh chóng của phòng tri 
khách. Lý do tại sao Tăng chúng phải thay phiên nhau trực tại phòng tắm là vì phải kỳ cọ 
lưng cho người tắm. Vì phần lưng khó tự mình kỳ sạch hoàn toàn, những nhà tắm ở Nhật 
Bản thường có những người phục vụ kỳ lưng để được những đồng xu lẻ. Khi một vị Tăng 
được một người bạn đồng tu giúp trong khả năng này, ông ta khoanh tay trước ngực, tổ ra 
biết ơn sự phục vụ này. Khi tắm, chư Tăng được dạy là phải tẩy tháo tất cả những bụi 
bặm của sự khái niệm hóa khi họ làm công việc hằng ngày. Nhưng người ta có thể hỏi: 
"Bụi bặm từ đâu đến, khi mà các nhà Đại Thừa không ngừng nói với chúng ta rằng bổn 
lai chúng ta thanh tịnh nơi tự tính và chúng ta không hề có ô nhiễm. Vậy thì tại sao phải 
thường xuyên tẩy tháo?" Một vị Thiển sư trả lời như vây: "Ngay cả cái ý tưởng thanh tịnh 
cũng cần phải dứt bỏ." Một thiển sư khác nói: "Cứ nhúng mình vào nước, không có tại 
sao gì cả." Theo Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm Thiển sư Nam Tuyển Phổ 
Nguyện đi ngang qua phòng tắm, trông thấy một vị Tăng trực phòng, Nam Tuyển hỏi: 
"Ông đang làm gì vậy?" Vị Tăng nói: "Con đang nấu cho nóng nước để tắm." Nam 
Tuyền nói: "Đừng có quên khi nào nấu xong, nhớ tắm cho con trâu." Vị Tăng nói: "Thưa 
Thầy, vâng ạ!" Chiều hôm đó vị Tăng đến phòng phương trượng. Nam Tuyển hỏi: "Ông 
làm gì ở đây?" Vị Tăng đáp: "Bạch Thầy, con muốn tìm trâu để tắm cho nó." Nam Tuyển 
hỏi: "Ông có cột chưa?" Vị Tăng không trả lời được. Khi Triệu Châu đến thăm Nam 
Tuyển, vị Tăng kia kể lại cho Triệu Châu nghe câu chuyện này. Triệu Châu nói: "Lão 
Tăng biết phải trả lời như thế nào." Nghe vậy Nam Tuyền bèn lặp lại câu hỏi: "Ông có 
cột chưa?" Triệu Châu lập tức bước tới nắm mũi Nam Tuyển véo mạnh. Nam Tuyển nói: 
"Rất là đúng, nhưng mà ông mạnh tay quá!" Qua những mẫu đối thoại trên, chúng ta có 
thể thấy một cách rõ ràng là các bậc thiển sư thời trước không phí phạm một phút giây 
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nào trong việc giúp đỡ đồ đệ của mình đạt đến giác ngộ—The bath room is also one of 
the most Important places In practicing in a Zen monastery, for while taking a bath, the 
"exquIsite touch” of warmth must be made to lead to the "realization of the nature of 
water." No idle talking 1s allowed there. Before and after the bath, proper respect 1s to be 
paid to the venerable Bhadra. According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in “The 
Trainng of the Zen Buddhist Monk (p.154)," when he lived in one of the main Zen 
monasteries in Japan, EngakuJI in Kamakura. He mentioned that all Zen monks are to be 
observed all below articles (regulations) of the "Bath-Room” at all trmes: 1) The best care 
must be taken of fire. 2) The bath-room work 1s aftended In turn by the monks from the 
Zendo. Otherwise, orders are issued from the "Shikaryo". 3) When the master takes his 
bath, have his attendants notified. In case of other respectable personages, special 
aftention wIll be given to the cleanliness and oderliness of the bath-room. 4) When the 
bath 1s ready, the wooden blocks are clapped according to the regulations, and the monks 
led In rotation to the room by the Zendo attendants. 5) For the fuel, dead leaves gathered 
from the woods and other waste materials are to be used. 6) When the bathing 1s all over, 
be thorough In scraping all the embers and hot ashes out from under the bathingpot and 
have them completely extinguished. 7) On the day following, the bath-tub will be 
thoroughly scrubbed, and the entire room nicely cleansed, while the vessels are properÌy 
arranged. It should be noted that no random use of the bath-room 1s permitted, which may 
Iinterrupted the speedy execution of the public office. The reason why the monks take 
therr turn to be the bath-boy whose work In the bath-room 1s to scrub the back of the 
bather. As the back 1s hard to be thoroughly washed by oneself, the bath-houses In Japan 
are generally provided with back-washers who are ready to serve you for a few extra 
cents. When a monk 1s helped by his brother In this capacity, he folds his hands before 
him, expressive of his grateful acknowledgmernt of the service. When taking a bath, the 
monks are requested to wash off all the dirt of conceptualism as they are engaged In their 
daily work. But one may ask, "Where does the dirt come from, when we are fold all the 
time by Mahayanists that we are from the first thoroughly clean and there are no 
defilements anywhere In us? Why then this constant bathing?" ÀA master gives this 
answer: "Even the Idea of cleanliness 1s to be done away with." Another master has: "Jusf 
a dịp, and no why.” According to The Records of the Transmission of the Lamp (Ch“uan- 
Teng-Lu), Volume VII, one day, Zen master Nan-Ch"uan happened to pass by the bath- 
room, and seeing the monk attending to 1t said to hìm: "What are you doing?” The monk 
said, "[ am heating the bath-water." Nan-Chˆuan said, "Dontt forget, when ready, to øgIve 
a bath to the bull.” The monk said, "Yes, master,"” and towards the evening he came up to 
the Abbofs quarters. Nan-Ch"uan asked, "What are you doing here?" The monk said, "I 
want to get the bull and give him a bath." Nan-Chuan said, "Have you got a tether?" The 
monk failed to answer. When Chao-chou came up to see Nan-Chˆuan, the latter told 
Chao-chou about this Iincident. Chao-chou said, "I know what answer to make.” 
Whereupon Nan-Chuan repeated: "Have you got a tether?" Chao-chou stepped forward 
and straightway took hold of Nan-Ch”uan's nose and gave 1t a hard pull. Nan-Ch"uan said, 
"]t is quite proper, but how rough you are!" Through these above dialogues, we can 
clearly see that Zen masters of old days wasted no time to help their disciples to attain 
enlightenmerit. 
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(XI)Vai Trò Của Trà Trong Các Thiền Viện— Roles oƒ Tea in Zen Monasferies: 


1) 


2) 


Trà Đạo—Tea way: Chado (jap)—Một trong những cách ổn định tâm rất có hiệu quả 
trong Phật giáo Nhật Bản. Đây cũng là một trong những đạo của Thiền Nhật Bản, còn 
gọi là 'Cha-no-Yu', có nghĩa là 'pha nóng' hay đơn giản là 'trà'. Cả hai tên gọi nầy đều chỉ 
ra rằng đó không phải là một vấn đề nghi lễ trong đó người ta dùng trà để cúng, như việc 
phiên dịch không thích đáng thành 'lễ trà'. Ngoài trà ra, không còn có gì hết, nghĩa là một 
trạng thái ý thức phi nhị nguyên mà đạo Thiển này, cũng như tất cả các đạo khác, của 
Nhật Bản đưa tới đó. Trong 'Trà đạo', người ta chứng kiến sự hội tụ của nhiều hình thức 
nghệ thuật, kiến trúc, đổ gốm sứ, hội họa, nghệ thuật làm vườn, nghệ thuật cắm hoa được 
kết hợp lại với nhau để sáng tạo một tác phẩm nghệ thuật hoàn chỉnh, chỉ tổn tại trong 
khoảnh khắc hiện tại, trong đó tất cả các giác quan của con người đều tham dự vào, 
nhưng lại gạn lọc cái trí tuệ nhị nguyên——One of the most effective way of stabilizing the 
mind In Japanese Buddhism. This 1s also one of the Japanese ways of training, which In 
Japan 1s often also called cha-no-yư, which means hot tea water' or simply tea'. Both 
names Indicate that 1t 1s not a matter of a ceremony that a subJect executes with the tea as 
obJect, as the Inappropriate translation 'tea ceremony' would suggest. Here 1t 1s a question 
of only tea, a nondualistic state of conscIousness to which this, as well as the other Zen- 
influenced Japanese trainng ways, leads. In 'Tea way' (chado), many arts, such as 
pottery, architecture, and the way of flowers (kado) come together to create a total work 
Of art that lasts only momenfarily, one in which all the human senses participate yet 
which stills the dualistic Iintellect. 

Trà Lỗ—Tea ceremony: Sarei (jap)—Khi các thiền Tăng gặp nhau, họ thường có lễ uống 
trà trong thiển lâm. Trà lễ cũng còn là một trong những biến cố có liên quan đến đời 
sống trong Thiển đường, thường diễn ra hai lần trong tháng, vào ngày mồng một và ngày 
rằm, một loại khảo hạch xảy ra vào cuối học kỳ, và tiếng chuông reo biểu trưng cho tỉnh 
thần Phật giáo mà chúng ta thấy sống động tận đáy lòng của Phật giáo đồ cũng như của 
người phương Đông nói chung. Trà lễ là một việc đơn giản nhưng sự kiện tất cả chúng 
Tăng và vị thầy cùng uống trà từ một bình trà biểu lộ cảm giác dân chủ và tình huynh đệ 
vốn là nền tảng của đời sống trong Thiển đường. Đôi khi vị thầy có thể nói sơ qua một 
chút về việc học Thiền hay hành trạng của các thiển sư thời trước nhằm khơi dậy nỗ lực 
gấp đôi của đồ chúng. Giản dị và trật tự là tinh thần chủ yếu và lướt thắng nhất trong tất 
cả các phương diện của đời sống Thiển đường, nhưng không khắc khổ như kiểu quân đội 
ở đây—When Zen monks meet, there is usually a tea ceremony in a Zen monastery. Tea- 
ceremony 1s also one of a few incidents in connection with the Zendo life, which usually 
takes place twice a month on the first and on the fifteenth, a sort of examination which 
takes place at the end of a term, and the bell ringing of which 1s so expressive of the sp1rit 
of Buddhism which 1s found moving In the depths of its followers and also of Orienfal 
people generally. The tea-ceremony 1s a simple affalr but the fact that all monks together 
with the master partake of the tea from one teapot 1s Indicative of the democratic and 
brotherly feeling which 1s at the bottom of the Zendo life. Sometimes the master may 
give them a little talk about the study of Zen or the doings of the ancient masters and 
shake them up to new redoubled efforts. Simplicity and orderliness 1s the one prevaIling 
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and most noticeable spirit in all the aspects of Zendo life, but there 1s no military austerIty 
here. 
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